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श्री चन्द्रप्रभ दिगम्बर जैन मन्दिर कटनी 
( निर्माता-स० सि० कन्हँयालाल गिरवारीडाल तेवरी वाले ) 
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थ। चन्द्रप्रभ दिगम्बर जैन मन्दिर कटनी के सरस्वती भदन की वेदी पर 
भगवान महावीर 


भ्न्‍्थ-प्रकाशिनी संस्था का परिचर्य॑ 


श्रीमान्‌ सवाई सिघई कन्हैयालाल गिरधारीलालजी तेवरी निवासी द्वारा कटनी नगरको 
अपना स्थायी निवास बना लेने के उपरान्त कटनोमें श्री चंद्रप्रभ दिगम्बर जैन मन्दिरकी 
स्थापतवा की गई थी । उसी मन्दिरकी ओरसे, जिनवाणीप्रचा रके रूपमें इस ग्रन्थका प्रकाशन करके 
स्वाध्याय प्रेमियोंके हाथोंमें भेट किया गया था । अब तोन वर्षक्रे भीतर यह दूसरा संस्करण प्रस्तुत 
किया जा रहा है। मन्दिरके संस्थापक्र इस धर्मनिष्ठ परिवारका संक्षिप्त परिचय यहाँ दिया जा 
रहा है । 
इस परिवारका इतिहास सत्रहवीं सदीके श्री मोदी शीत्तलजीसे हमें ज्ञात है। इनके पुत्र 
श्री मोदी मरजादी हुए, इनके पुत्र श्री बहोरनजीने दमोह नगर (म० प्र०) में जीर्ण जिनालयका 
(जिसका निर्माण व प्रतिष्ठा १३वीं शताब्दीमें हुई थी ऐसा मूलनायक भगवान्‌ पाश्व॑न्नाथजीके 
प्रतिमा लेखसे स्पष्ट है) नवनिर्माण कराया तथा पञ्चकल्याणक प्रतिष्ठा और गजरथ महोत्सव 
के साथ ६१ जिन बिम्ब पञ>चमेरु पधराएं। यह प्रतिष्ठा १८१४ (वि० सं०) माघ सुदी १३ को 
सम्पन्त हुई । 
श्री बहोरनजी अठारहवीं शतीमें अपने पुत्र कोकाशाह सुखलालके साथ तथा भाई चूड़ामणि 
(या चिन्तामणि) के साथ सतारा (महाराष्ट्र) से इस तरफ आए थे ऐसा परिवारके वृद्धजनोंका 
कथन है। ये जवाहिरातका व्यापार करते थे, सागरमें भोंसलोंका उस समय राज्य था। इनके 
आश्रयसे इनका आना सागर हुआ | यद्यपि पूता सताराकी ओर परवार जात्तिके लोग नहीं पाए 
जाते । ये परवार जाति होते हुए, ज्ञात होता है कि ऐसे ही व्यापार हेतु इस ओ रसे वहाँ गए होंगे। 
जवाहिरातका व्यापार तो पुराने समयमें ऐसा ही चलता था, जिनके पास यह व्यापार था वे 
राजाओंके पास जाकर ही इसे बेचा-खरीदा करते थे । 
यह भी संभावित है कि ये लोग गुजरात प्रदेशसे पुनाकी ओर गए हों। परवार जातिका 
इतिहास यह बतलाता है कि गुजरात प्रान्तके “परमार क्षत्रियों” का हो अपश्रंश रूप “परवार” 
है। परवार जाति यद्यपि उस प्रदेशमें' भी पाई नहीं जाती, केवल वुन्देलखण्ड प्रदेश ही उसका 
वर्तमान आवास या मूल स्थान रह गया है, तथापि श्री पं० राजमलजीकी छाटी संहितामें 
जातियोंके या कुलोंके संबंधमें ऐसा लिखा गया है “ग्रामाद्मभ्रिधया कुलम्‌” अर्थात्‌ गावोंके नाम 
पर कुलोंके नाम करण हुए हैं। परवार जातिमें पाए जाते मूर भी संभवत: गांवोंके नाम पर ही 
हैं। मूर मूल शब्दका रूपान्तर है, मूलका अर्थ मूल स्थान है। आज भी गुजराती भाइयोंसे उनका 
परिचय प्राप्त किया जाय तो वे अपने गांवका नाम बतानेके साथ हो कहते हैं कि हमारा मूल 
अमुक ग्राम है। परवार जातीय लोग भी अपना परिचय मूरके साथ ही देते हैं। नामकरण भी 
प्रायः इसी प्रकार है जैसे ईडरी मूर (ईडर), रखयामूर (रखयाल) आदि | ये सव नाम गुजरात 
प्रदेशके नगरोंके हैं। अठसका (अष्टशाखा) शब्दका प्रयोग परिवारके पूर्वंजोंके परिचयमें किया 
जाता है जो इस बातकी ओर संकेत करता है कि इन शाखाओं का मूल (जड़) अन्यत्र है। फलतः 
यह अचुमान भी होता है कि यह परिवार भी गुजरातसे व्यापार हेतु महाराष्ट्र आया हो | 
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श्री बहोरनने दमोहकों, जो सागरके समीप भोंसलछोंका राज्य स्थान था, अपना 
निवास बनाया | जो जिन-मन्दिर इन्होंने वहाँ वनाया वह आज भी बढ़े मन्दिरके नामसे प्रख्यात 
है । उसकी प्राचीनता इस नामसे हो स्पष्ट है, अन्य मन्दिर उसके वादके हैं। कहा जाता है कि 
मन्दिर बहुत मजबूत है इसमें जो चूना लगाया है वह शक्कर मिलाकर घोंटकर बनाया गग्ना 
था। चार फुटकी मोटी दीवालें हैं। मूलवेदीमें दीवाल खोद कर दो दरवाजे लगाए गए तो 
खोदने बनानेमें ११ दिन लगे। सब्बर्लें मारने पर दीवालकी मजबूतीके कारण वहू उचट 
जाती थीं । 

वृद्धजन ऐसा कहते हैं कि जब श्री मन्दिर बनानेका काय॑ प्रारंभ किया गया उसी समय 
एक १००-२०० बेलोंका शकक्‍्करका टांड़ा लेकर कोई व्यापारी बेचने आया। दमोह छोटा नगर 
था कोई खरीददार न था। कुछ लोगोंने व्यापारीसे कहा कि यहाँ वाहिरसे श्री वड्डोरनजी जोहरी 
आए हैं वे मन्दिर बना रहे हैं। गजरथ भी होगा, जीमनवार भी होगी, उसमें शक्कर लगेगी। 
वहाँ ले जाओ वे खरीद लेंगे। व्यापारी उनके पास गए, और शवकर लेनेकी प्रार्थना की | यद्यपि 
श्री वहोरनजी तो केवल जीर्णमन्दिरकों नवीन बना देना चाहते थे। नींव खुदाई थी--मन्दिर 
बननेमें वर्षोकी देर थी, पर जब व्यापारीकी बात सुनी तो समझा कि लोगोंका यह व्यंग हमारी 
ओर है जो शक्कर वेचनेवाले व्यापारीको जेवनार गजरथकी वात कहकर इस ओर भेजा है। 
चलो यह भी उत्तम सम्मति है कि इन वचनोंको हम पूरा कर सकें और गजरथ पज्न्वकल्याणक 
भी कर सकें। पर आज दाक्‍्करका क्या उपयोग है । भाईने कहा कि शक्कर आ ही गई है तो इसे 
चूनामें डलवा दो मन्दिर पक्का हो जायगा--व्यंग वाणोंका उत्तर यही है। भाईकी सम्मतिसे 
श्री बहोरनजीने वह पूरा ठांड़ा खरीद लिया और सब शक्कर चूनेके खांचोंमें पटकवा द । 
फलत: मन्दिर मजबूत वना । मन्दिरकी पञ्चकल्याणक प्रतिष्ठा भी गजरथ महोत्सवके साथ 
सम्पन्न हुई | प्रतिष्ठित जिन विम्व पर जो लेख उत्कीर्ण हैं उनमेंसे एकका उल्लेख इस 
प्रकार है-- ह 

“श्री मूलसंघे सरस्वत्ती गच्छे बलात्कारगणे श्री चन्द्रपुरीपट्टे भट्टारक श्री सुरेन्द्रकीति 
तत्यट्टमध्ये भट्टा रक श्री महेन्द्रकीतिदेवजी तत्‌ श्री आम्नायमध्ये परवारजाति गाहीमूर गोहिल्ल 
गोत्र श्री चौधरी शीतल तस्य पुत्र मरजादी त्तस्य भार्या मनरंगदे तद्गर्भसमुदभूतो पुत्ररत्न 
श्री बहोरन भाई चूरामन (चिन्तामन) चौवरीसे सिंघई कहाए। देश वुन्देलखण्डमें गाँव दमोह 
विपें प्रतिष्ठा कराई । सं० १८१४ माह सुदी १३ श्री पाइवंनाथजी विव ६१ मेरु पाँच श्री बहोरनजी 
चिन्तामन-- | 

इस प्रकारका लेख अनेक प्रतिमाओं तथा मेरु पर है। एक मेरुलखमें पुत्र सुखछालकोका 
शाहका भी उल्लेख है तथा भाई चिन्तामनके कासीराम-बीरवदन-सहजराम इन तीन पुत्रोंका 
उल्लेख है । श्री कोकाशाहके पुत्र श्री दयाचंदजी तथा दयाचंदजीके (१) देवीलाल (२) नन्हेंलाल 
(३) मुरलीधर (४) झल्लेलाल (५) दुलारेलाल ये पाँच पुत्र हुए । 

करीब १०० वर्ष दमोहमें रहनेके वाद परिवारके उक्त पाँचों भाई दमोहसे चलकर तेवरी 
(जबलपुर) भा गए। संभवतः भोंसलोंके प्रभुत्वकी समाप्ति ब्रिटिश राज्यमें हो जानेसे जवाहिरात- 
का व्यापार भी इनका मन्द पड़ गया । तेवरीके आस-पासके जंगलोंमें हर्रा'वहुत होता है उसके 
ठेका लेनेका काम इन्होंने प्रारंभ किया। 
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ग्रन्थ-प्रकाशिनी संस्थाका परिचय ५. 


सं० १९२६ में तेवरीमें भी जिनमंदिर बनवाया तथा बिलहरी (पुष्पावती नगरी) जो 
कटनीसे १६ कि० मी० प्राचीन ऐतिहासिक नगरी है वहाँ सं० १९२७ में पञ्चकल्याणक प्रतिष्ठाके 
अवसर पर भगवान्‌ पादवेनाथ तथा अन्य जिनबिबोंकी प्रतिष्ठा कराकर तेवरी जिनमंदिरमें 
पधराई। श्री झल्लेलालजीके सुपुत्र करंगेलालजी तथा उनके सुपुत्र श्री हुकुमचंदका परिवार आज 
भी उस नगरमें हैं जो श्री मन्दिरजीकी पूजा-प्रभावना तथा सब््चालन स्वयं अपनी ओभोरसे करते हैं । 


श्री देवीलाल, नन्‍्हेंलालजी, मुरलीधर जी कटनी आए, यहाँ कपड़ेका व्यापार प्रारंभ 
किया । वि० सं० १९४५ में कटनीमें एक विशाल सुन्दर जिनालूय बनाया तथा माघ शुक्ल ४ को 
पव्चकल्याणक प्रतिष्ठा व पुनः गजरथ महोत्सव किया। इस प्रतिष्ठाके समय इनकी पूर्व प्राप्त 
सिघई पदवीको सवाई सिंघईके रूपमें समाजने प्रदान की । कटनी स्थित श्री मूलनायक भगवात््‌ 
चन्द्रप्रभकी प्रतिमाका प्रशस्ति लेख इस प्रकार है-- 

मूलसंघे सरस्वतीगच्छे बलात्कारगणे श्री कुंदकुंद आचाय॑ आम्नाय परवारचंशे गाहेमूर 
गोहिल्लगोत्रे सिघई देवीलाल नन्‍्हेंलालादिशिः प्रतिष्ठापितसु मुडवारा (कटनी) नाम नगरे सं० 
१०४५ साघशुक्ल ४ प्रतिष्ठापितं शुभ भवतु मंगल ददातु | 

श्री पुष्पदन्त भगवान्‌का प्रतिमालेख निम्न प्रकार है-- 

सं० १९५१ माघ सुदी १० दिगम्बर आस्ताय कुंदकुंदाचा्यं उपदेशात्‌ सतनायां प्रतिष्ठितं 
स० सि० कन्हैयालालू गिरधारी लाल प्रणमति कटनी । सं० २०२५ में इसी मन्दिरमें भगवान 
भमहावी रजीको पधारकर कटनीमें वेदी प्रतिष्ठा की। कपड़ेकी दुकान श्री मुरलीधरजीके सुपुत्र 
कन्हैयालालू गिरधारीलालजीके नामसे प्रारम्भ हुई। इनके समयमें ही उक्त मन्दिर प्रतिष्ठा व 
गजरथ हुए । ये पाँच भाई थे कन्हैयालाल, गिरधारीलालू, रतनचन्द, दरवारोलाल, और 
परमानन्द । 

पाँचों भाइयोंमें पांडवोंकी तरह ही पारस्परिक प्रेम था। जीवन भर एक साथ ही रहे । 
श्री कन्हैयालालजी बड़े ही प्रतिष्ठित नागरिक थे। शेष सभी भाई उनके आज्ञानुवर्ती थे | कटनी 
जैन पाठशालाकी स्थापनामें इनका प्रमुख हाथ था। सन्‌ १९१५ में सं० सि० कन्हैयालाल रत्तन- 
चन्दके नामसे एक शिक्षा टूस्ट रजिस्टर्ड किया | १४०००) का यह ट्ुस्ट आज भी इस नाम पर 
है। सन्‌ १९१८ में श्री रतनचंदने अपनी बीमारीके समय २५०००) के दानकी घोषणा जेन छात्रा- 
वासके लिए की | स्वास्थ्य अच्छा हो जाने पर जीवन भर संस्थाकी सेवा करते रहे । मन्दिर, 
पूजा, स्वाध्याय, समागत विद्वानों-त्यागियोंको भोजन-मान, सम्मान, शालानिरीक्षण मात्र इतना 
काम अपने जीवनमें किया, व्यापार आदिसे मुख मोड़ लिया। श्री स० सि० दरवारीलालजी व 
परमानंदजी दोनों भाई श्रेष्ठ व्यापारी थे । ु 

गिरधारीलालजी छोटी अवस्थामें दिवंगत हो गए। उनकी एक मात्र पुत्री कस्तूरीबाई 
जबलपुर ब्याही थी जो अपने वेधव्य जीवनमें पांच प्रतिमाओंके बत्रत पालती थी। उस धर्मात्मा 
महिलाने अपने समस्त धनका विनियोग जेनच कालेज जबलपुरमें जेन मन्दिर वना कर किया । 

श्री कन्हैयालालजीकी पाँच पृत्रियाँ हैँ । एक कटनी में है । शेप चार जवलपुरके सुप्रतिप्ठित 
घरानोंमें विवाहित हैं। श्री रतनचन्दजीके दो सुपुत्र हैं स० सि० अभयकुमारजी एवं स० सि० 
जयकुमारजी । स० सि० दरवारीलालजीके पुत्र हैं श्री सवाई सिंघई धन्यकुमारजी । 
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इन तीनों भाइयोंमें धन्यकुमार जी ज्यैष्ठ हैं, तीनों भाई प्रतिदित पुजन-स्वाध्याय आदि 
गृहस्थोचित कार्योमें सावधान हैं। किसीको किसी प्रकारका व्यसन नहीं हैं। सभी धाभिक हैं । 
सन्‌ १९४० में इन तीनों भाइयोंने सब्‌ १९१८ में श्री रतनचंद जी द्वारा प्रदत्त २५०००) तथा स० 
सि० दरवारीलाल जी परमानंद जी द्वारा १५२७ में घोपित १००००) तथा स्वयं द्वारा घोषित 
१५०००) इस तरह कुल राशि रु० पचास हजार तथा इन सब रकमोंके व्याजकी रकम मिलाकर 
एक रजिस्टर्ड टूस्ट कर दिया। इसमें से १२५००) का गांव हरैया राज्यसरकारमें सन्‌ १९४७ में 
चला गया । इसके वाद भी यह ट्रस्ट स० सि० घन्यकुमार अभयकुमारके नामसे ५१०००).का 
सुरक्षित है। सभी रुपया रजिस्टरड बेंकोंमें है और कटनी जन शिक्षा संस्थामें व्यय होता है । एक 
धर्मार्थ औषधालूय संचालित है जिसका गांव जमींदारी उन्मूलन में राज्य सरकारमें चला गया । 
खेती जमीन १६० एकड़ है जो आज १॥ लाख रुपये की है । सि० कन्हैयालालजीने अपनी स्वयंकी 
संपत्तिका एक स्वतंत्र ट्स्ट बना दिया है । 
श्री स० सिं० धन्यकुमारजी समाजमें विशेष प्रतिष्ठा प्राप्त हैं। अखिल भारतवर्पीय दिग- 
म्वर जन परवार सभाके गत २० वर्षोसे सभापति हैं। इस समय भारतवर्षीय दिगम्बर जेन 
संघ मथुराके अध्यक्ष हैं। इसके अतिरिक्त भगवान महावीरके २५०० वें निर्वाण महोत्सवकी 
समितिके संभागीय अध्यक्ष रहे हैं। दिगम्बर जेन महाधमितिकी मध्यांचल शाखाके अध्यक्ष हैं । 
श्री गोमठेश वाहुबछी सहस्राब्दि प्रतिष्ठापना एवं महा मस्तकाभिषेक समितिके सदस्य हैं । समाज- 
की अनेक संस्थाओंके स्थायी सदस्य हैं। मथुरा संघ, काशी, सागर विद्यालय, आगरा शोध संस्थान 
आदि समाजकी तथा नगरकी अनेक संस्थाओो में इस परिवारका उल्लेखनीय दान है। श्री 
मन्दिरजीको भी इनकी ओरसे काफी जायदाद लगायी गयी है जिसकी आयसे मंदिरकी व्यवस्था 
होती है। इस आयको जिनवाणी प्रसारके कार्यमें व्यय करनेका कार्य भी एक आदर्श काये है। 
समाजके अनेक जिन-मंदिर हैं जिनमें खर्चसे आय अधिक है। उन सबके लिए यह॒एक प्रेरणा 
स्रोत बने ऐसी भावना है । इस प्रकाशन हेतु मंदिरके संचालक अनेक धन्यवादके पात्र हैं । 


तक्कथन 


यह एक आदइचरयय की हो बात है कि प्रायः एक हजार वर्ष तक किसी भी 
पुराणकार या साहित्यकार ने, आचाये कुन्दकुन्द का स्मरण नहीं किया। यद्यपि उनके 
ग्रन्थों में पाई जानेवाली गाथाएँ यतिवृषभकी तिलोयपण्णत्ति जैसे प्राचीन ग्रन्थोंमें, 
पज्यपादकी सर्वार्थसिद्धिमें, अकलंकदेवके तत्त्वार्थवात्तिक और विद्यानन्दकी अष्ट- 
सहस्रीमें उपलब्ध हैं। निश्चयनयकी भी चर्चा अकलंकदेव और विद्यानन्दके ग्रन्थोंमें 
मिलती है। आचार्य अमृतचन्द्र तो इन सबके पश्चात्‌ हुए हैं, पर उन्होंने ही सर्वप्रथम 
कुन्दकुन्दके समयसार, प्रवचनसार और पञ्चास्तिकाय पर अपनी टीकाएँ रचीं और 
एक तरहसे उपेक्षित कुन्दकुन्द, जिनशासनके सिरमौर बन गये। भगवान्‌ महावीर 
और गौतम गणधरके पश्चात्‌ उन्हींका स्मरण किया जाने लगा, तथा दिगम्बर जैन 
आस्नाय कुन्दकुन्दाम्ताय कही जाने छगी । प्रायः भट्टारक परम्पराके आचायेनि भी 
अपने को कुन्दकुन्दाम्तायी ही माना । उनका संघ मूलसंघ कहलाया। कया इस 
सबका श्रेय आचार्य अमृतचन्द्रको देवा उचित होगा ? कहावत है--'गुण न हिरानो 
गुणगाहक हिरानो है।” आचाये कुन्दकुन्दके समयसारमें जो गुण भरा हुआ था उस 
गुणका ग्राहक आचाय॑ अमृतचन्द्रसे पहले हिराया हुआ था। यद्यपि दशनशास्त्र और 
सिद्धान्तके बड़े-बड़े दिग्गज आचारय॑ और ग्रन्थकार हुए किन्तु अध्यात्मरसकी सरितामें 
अपनेको निमज्जित कर देनेवाले आचार्य अमृतचन्द्र ही हुए। उन्होंने ही अध्यात्म- 
सागरका अवगाहन करके उसमेंसे अध्यात्मतरंग्रिणीका प्रादुर्भाव किया । 


समस्त जिनशासन अध्यात्मरूप है, उसमें जो भौतिक कर्मवादका या लोक- 
वादका कथन है वह॒भी अध्यात्म प्रेरित ही है। किन्तु अध्यात्म प्रेरितमें और 
अध्यात्ममें अन्तर है। जैन सिद्धान्त अध्यात्मकी ओर प्रेरित अवश्य करता है किन्तु 
अध्यात्ममय नहीं है। जेसे गोम्मटसारमें भी जीवका विवेचन है। वह विवेचन संसारी 
' जीवका है । उसमें गुणस्थान, मार्गणास्थान और जीव समासके द्वारा जीवका विवेचन 
है। उसे पढ़कर संसारी जीवका तो परिज्ञान होता है, किन्तु शुद्ध जीवका परिज्ञान 
नहीं होता । होता भी है तो अन्तमें जाकर होता है, वह भी उतनी स्पष्टतासे नहीं 
होता । किन्तु अध्यात्म समुद्र समयसारमें तो उतरते हो शुद्ध आत्मा दृष्टि पथमें आये 
बिना नहीं रहत्ता । यही दोनोंमें अन्तर है। 


अध्यात्मके प्रवर्तक होते हुए भी कुन्दकुन्द और अमृतचन्द्रने सिद्धान्त या व्यव- 


हारकी उपेक्षा नहीं की । आचार्य कुन्दकुन्दने समयसारके अतिरिक्त प्रवचनसार, 
पञ्चास्तिकाय तथा अन्य प्राभृतोंमें जैव सिद्धान्त और जैन जआाचारका वर्णन किया 
और अमृतचन्द्रने तत्त्वार्थसत्र को लेकर तत्त्वार्थधार रचा तथा श्रावकाचारको लेकर 


जप 


पुरुषार्थंसिद्युपाय र॒चा। किन्तु उवकी इन दोनों रचनाओंमें उनके अध्यात्मकी 
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स्पष्ट छाप है, जो इन विषयोंकी अन्य रचनाओंमें नहीं पाई जाती । पुरुषार्थसिद्धचु- 
पायके प्रारम्भमें ही वहु निदचय और व्यवहारकी व्याख्या करते हुए कहते हैं कि जो 
केवल व्यवहारको ही जानता है वह देशनाका पात्र नहीं है। क्योंकि जैसे जिसने 
सिंह नहीं देखा है' उसे विछावके समान सिंह होता है ऐसा कहने पर वह विलाव को 
ही सिंह मानने लगता है, वेसे ही निश्चयकों न जाननेवालछा व्यवहारको ही निश्चय 
मान वैठता है। आज प्रायः यही देखा जाता है। समयसारका पठन-पाठन प्रवर्तित 
न होनेसे विद्वानोंकी भी दृष्टि एकांगी वन गयी है। इसके साथ ही समयसा रके प्रेमी 
पाठक भी एकमात्र निइचयकों उपादेय मानकर व्यवहारकी उपेक्षा करते हैं । किन्तु 
अध्यात्मगुरु अमृतचन्द्राचायय कहते हैं कि व्यवहार और निश्चयकों जानकर जो दोनों 
में मध्यस्थ रहता है-एकसे राग और दूसरेसे द्वेष नहीं करता, वही उपदेशका सम्पूर्ण 
फल प्राप्त करता है। अमृतचन्द्रजीके इस निस्‍्थन्द पर किसी विरलेकी ही दृष्टि है, 
अन्यथा तो आज त्वन्ञो|ंमें भी व्यवहार और निशचयका इन्द्र छिड़ा हुआ है । 








नि३चय और व्यवहारमें विरोध--समयसारमें निश्चयको भूतार्थ और व्यव- 
हारकों अभूतार्थ वहा है। समयसारके आद्य भाषाटीकाकार पं० जयचन्दजी ने लिखा 
है--व्यवहारनय अभूताथे होनेसे अविद्यमान असत्य अभूतार्थकों प्रकट करता है। 
' केबल शुद्धनय ही भूतार्थ होनेसे विद्यमान सत्य भूतार्थ को प्रकट करता है। अमृत- 
चन्द्रजोने अपनी टीकामें अमूतार्थका अर्थ अभूत-अथ्थे और भूतार्थका अर्थ भूत-अर्थ 
ही किया है, किन्तु दूसरे टीकाकार जयसेनाचार्यने व्यवहारकों अभूतार्थ और भूतार्थ 
कहा है और निश्चयनयको शुद्ध और अशुद्ध कहा है। इस तरह उन्होंने चार नय 
कहे हैं । सदभूत व्यवहारनय, असदूभूत्त व्यवहारनय, शुद्ध निरचयनय, अशुद्ध निरचय- 
नय | किस्तु भूताथ अर्थात्‌ सदुभूत व्यवहारतय और निर्चयनय एक नहीं हैं। व्यव- 
हारनय भेंदको विषय करता है अतः सद्भूत व्यवहारनय एक ही वस्तुमें भेद व्यवहार 
करता है। जसे समयसार गाथा ७ में कहा है कि व्यवहारनयसे ज्ञानीके दर्शन, ज्ञान, 
चारित्र कहे जाते हैं। यहाँ व्यवहारतयसे मतलूव सद्भूत व्यवहारनयसे है, तथा 
अभूतार्थ निश्चयनयसे मतलूव अशुद्ध निश्चयनयसे है । उपाधि सहित ग्रुण-गुणीमें 
अभेदको विषय करनेवाला अशुद्ध निश्चयनय है जेसे मतिज्ञान आदिको जीव कहना । 
अतः इन भे< के आधार पर निश्चय और व्यवहारकी समानता देखना उचित नहीं 
है। आचाय॑ जयसेनने ही अपनी टीकामें कई स्थलों पर कहा है कि शुद्ध निश्चयकी 
अपेक्षा अशुद्ध निश्चय भो व्यवहार हो है । अतः नय दो ही हैं निश्चय और व्यवहार । 
इन दोनों नयोंमें विरोध है। निरचयनय जीवोंकी अवद्ध, अस्पृष्ठ आदि देखता है 
और व्यवहारनय वद्ध स्पृष्ट आदि देखता है। इनमेंसे अबद्धता अस्पृष्टता आदि 
भूतार्थ है क्योंकि जीव स्वरूपसे अबद्ध और अस्पृष्ठ है। तथा बद्धता स्पृष्ठता आदि 
अभूतार्थ है क्योंकि जीवके स्वरूपमें नहीं है । 


जयसेनाचार्यने भी अपनी टीकामें भूतार्थका अर्थ सत्यार्थ और अभूतार्थका 
अर्थ बसत्यार्थ कहा है। उन्होंने भी आचाय॑ अमृतचन्द्रका ही दृष्टान्त उपस्थित करते 
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हुए कहा है कि जेसे कोई ग्रामीण गंदले जलकों ही जल मानकर पीता है किन्तु 
विवेकी पुरुष गंदले जलमें निमेली डालकर निर्मल जल पीता है उसी प्रकार स्वसंवेदनत 
रूप भेदभावनासे शून्य मनुष्य, आत्माको मिथ्यात्व रागादि विभाव परिणाम सहित 
ही अनुभव करते हैं, अर्थात्‌ दोनोंके भेदको नहीं जानते । किन्तु सम्यग्दृष्टी निर्मलीके 
समान निशचयनयका आश्रय करके शुद्ध आत्माका अनुभव करते हैं । 


इस दृष्टान्तसे निश्चय और व्यवहार की भूतार्थता और अभूताथ्थ॑ता स्पष्ट हो 
जाती है। व्यवहारनय अभूतार्थ है इसका मतलब यह नहीं है कि वरतंमान आत्माकी 
अशुद्ध दशा नहीं है । वह है, किन्तु आगन्तुक होनेसे आत्माके स्वरूपमें नहीं हैं जबकि 
शुद्धता आत्मस्वरूप है। अतः शुद्धात्माके अनुभवनसे शुद्धात्माकी और अशुद्धात्माके 
अनुभवनसे अशुद्धात्माकी प्राप्ति होती है। इसीसे व्यवहार परमाथेका प्रतिपादक होने 
पर भी हेय है। किन्तु वह सवंथा ही हेय नहीं है, प्रारम्भिक दशामें उपयोगी भी है। 


अम्नत कलश 
आचार्य अमृतचन्द्रने अपनी टीकामें समयसारके भावको पद्यवद्ध करनेकी दृष्टि 

से जो पद्य रचे हैं उन्हें समयसार कलश' नाम किसने दिया यह तो अन्वेषणीय है, किन्तु 
. जिसने भी दिया उसने उन्हें सर्वंथा उपयुक्त नाम दिया है। सचमुचमें अमृतचन्द्रजीके 
: वे पद्य समयसार रूपी मन्दिरके शिखर पर कलश स्वरूप ही हैं। उनपर आचार्य 
दुभचन्द्रने संसक्त टीका रची और पाण्डे राजमल्लने भाषा टीका रची। उसीके 
आधार पर कविवर बनारसीदासमे समयसार नाटक रचा और इस तरह आचार्य 
अमृतचन्द्रके वे पद्य एक स्वतंत्र ग्रन्थके रूपमें प्रवरतित हुए । वे पद्य इतने मनोरम और 
भावपृण हैं कि संस्कृत भाषाका साधारण पाठक भी उनका रसास्वादन कर सकता है। 


मेरे मित्र तथा सहाध्यायी और सहकर्मा पं० जगन्मोहनलालजीने स्वान्त:ःसुखाय 
एक भाषा टीका लिखी जो पाठकोंके सामने है। इस टीकामें अन्वयार्थ और भावार्थके 
साथ जो प्रइन-उत्तर दिये गये हैं उत्ते इस टीकाका महत्त्व बढ़ गया है। उनके 
द्वारा पण्डितजीने आजके समयमें प्रवरतित विवादों और चर्चाओंका ही समाधान करने 
का प्रयत्न किया है | यहाँ हम उनके उन समाधानोंमेंसे कुछकी चर्चा करेंगे | 


नयोंके स्वरूपको स्पष्ट करते हुए पण्डितजीने लिखा है-- 

"तय पक्ष दोनों हैं और अपनी-अपनी दृष्टिसे दोनों सही हैं। एक नय अपने 
पक्षका प्रतिपादन करते हुए भी अपरनयकी सत्यताको जानता है। तथा दूसरा नय 
भी ऐसा ही करता है। तथापि अनेक जन एक नयको दृष्टिमें रखकर उसके विषयको 
सत्य तथा अपरको असत्य कहते हैं और विवादमें पड़ जाते हैं। मूल उद्देश्य तो नयी 
द्वारा उसका स्वरूप जानकर आत्माको पवित्र बनानेका है, उसे भूल जाते हैं और 
विवादमें पड़ जाते हैं''यद्यपि आगममें पर्यायाथिक नयको व्यवहारनय कहा हैं और 
उसे असत्याथ कहा है, सो ऐसा न समझना कि वह सर्वंथा मिथ्या वस्तुकों प्रतिपादन 
क्रता है अतः व्यवहारनपका प्रयोक्ता मिथ्यादृष्टि है |/“यहाँ प्रइव होता है कि फिर 
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उसे आमममें असत्य क्यों कहा ? उत्तर है कि उसे ही परमार्थ समझना असत्य है ।”” 


पण्डितजीने सत्यार्थंका अर्थ निजके लिये उपादेय तथा असत्यार्थंका अर्थ निजके 
लिये अनुपादेय किया है। इसके पूर्वमें उन्होंने लिखा है--निजको सत्तासे सम्बन्धित 
अपने ज्ञायक स्वभावको ही वह सत्यार्थ और निजकी सत्तासे भिन्‍न समस्त द्रव्य क्षेत्र 
काल भावको असत्यार्थ मानता है क्योंकि वे उसकी सत्तासे अनुस्यृत नहीं हैं ।! जो 
निजकी सत्तासे अनुस्यूत है अर्थात्‌ आत्माके साथ तादात्म्य है वह सत्यार्थ है; शेष सब 
असत्याथे है। जो सत्याथ है वह निश्चयनयका विषय होनेसे निश्चयनय सत्याथ॑ है। 
और व्यवहारनय असत्या्थ है क्योंकि वह परके संयोगसे जन्य नेमित्तिक भावोंको भी 
वस्तुका स्वभाव कहता है । 


इसपर प्रइन और समाधान पण्डित जीने इस प्रकार किया है-- 


प्रइन--जब आत्मा वर्तमानमें प्रत्यक्ष संसारी, सदेही, कर्म-तोकमंभाव संयुक्त 
है तब इसे असत्य केसे माना जाये ? 


सम्माधान--यह असत्य नहीं है पर जीवकी यह पर्यायमात्र है, स्वभाव नहीं है 
संसारी दशा कर्म॑निमित्त जन्य होनेसे नेमित्तिक विकारी दशा है। स्वाभाविक दशा 
तो इन संयोगोंके दूर होने पर प्रकट होगी, अन्यत्नसे वहीं आयेगी । 


आगे एक प्रदत और समाधान इस प्रकार है-- 
प्रदन--शुद्धात्मामें भले ही रागादि न हो, अशुद्धात्मामें तो उनका अस्तित्व है । 


... समाधान--अवद्य है और उस दृष्टिसे वह सब सत्य ही है,. असत्य नहीं है। 
किन्तु जड़ कमके निमित्तसे उत्पन्त विकार आत्मस्वभाव न होनेसे आत्मद्रव्यकी 
गणनामें नहीं आता । अतः शुद्धनयके हारा अपनी आत्माके सही शुद्ध स्वरूपमें वर्तमान 
दक्षामें पाये जाने वाले आत्मभिन्‍न विकारोंको ओझल करके देखो । ऐसा करनेसे ही 
लक्ष्यकी प्राप्ति होगी । 


ऊपरके समाधानमें पण्डित जीने विकारको जड़ कर्मके निमित्तसे उत्पन्त कहा 
है। यह केवल व्यावहारिक भाषा है। यथार्थमें उनका ऐसा अभिष्राय नहीं है क्‍योंकि 
निमित्तकी चर्चा करते हुए उन्होंने लिखा है-- 


प्रइन--जब विना कर्मोदयके विकार उत्पन्न नहीं होता त्तव उसका कारण तो 


कर्मोदय रूप परपदार्थ ही है । यदि स्वयंके कारण हो तो सिद्ध भगवातमें भी स्वयंके 
कारण विकारी भाव उत्पन्त होना चाहिए । 


हे समाधान--ऐसा नहीं है | कर्म जड़ पुदुगल द्रव्य है। उसकी उदय रूप अवस्था 
कर्ममें होती है अतः कममें ही उदय, उपशम, क्षय, क्षयोपशमादि पर्यायमेद बताये गये 
हैं। यदि कमंका उदय जीवमें भी उदय रूप हो तो कर्मका क्षय होनेसे जीवका भी 
क्षय हो जायेगा | अतः सिद्ध है कि प्रत्येक द्रव्यमें अपनी-अपनी पर्याय स्व॒यंकी, उस्‌ 
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समयकी योग्यतासे होती हैं तथापि उन पर्यायोंमें परकी अनुकूलता निमित्त होती है। 
उस कर्मोदय रूप अनुकूल निमित्तका अवलम्बन कर, जीव अपनेमें विकारी पर्याय 
उत्पन्त करता है, यह उसका विपरीत पुरुषार्थ है। निमित्त विकार उत्पन्न करता है 
यह कथन, उपचरित कथन, व्यवहा रनयका कथन है। 


उक्त विषयमें पञचास्तिकाथ और उसकी टीकामें जो कुछ कहा गया है उसे 
यहाँ दे देना उचित होगा-- 


गाथा ५८ की टीकामें अमृतचन्द्र जी लिखते हैं-- 


अथवा उदय, उपशम, क्षय, क्षयोपशम रूप चार अवस्थाएं द्रव्य कर्मोकी ही 
हैं। जोवकी अवस्था तो मात्र एक परिणामरूप ही है। इसलिए उदय आदिके द्वारा 
- होनेवाले आत्माके भावोंका निमित्तमात्र भूत उस प्रकारकी अवस्था रूपसे स्वयं 
रिणमित होनेके कारण द्रव्य कर्म भी व्यवहारनयसे आत्माके भावोंका कर्ता कहा 
जाता है। 
इसपरसे आचार्य क्रुन्दकुन्दने ही यह पूर्वपक्ष उपस्थित किया--यदि औदयिक 
आदि रूप जीवका भाव कमंके द्वारा किया जाता हैँ तो जीव उसका कर्ता नहीं हूँ । 
किन्तु जीवका अकर्त्तापना इष्ट नहीं है । तब पारिशेष्यसे जीवको द्रव्य कमंका कर्ता 
पना प्राप्त होता हे। किन्तु वह कैसे हो सकता हैँ, क्योंकि निश्चय नयसे आत्मा 
अपने भावको छोड़कर अन्य कुछ भी नहीं करता ? 
इस पृ्व॑पक्षके उत्तरमें सिद्धान्तपक्ष उपस्थित करते हुए आचार्य कहते हैं-- 
व्यवहारसे निमित्तमात्र होनेसे जीव भावका कर्म कर्त्ता है और कर्मका भी जीव भाव 
कर्त्ता है। किन्तु निश्चयसे न जीव भावोंका कम कर्त्ता हें और न कर्मका कर्त्ता जीव भाव 
हैं, किन्तु वे कर्त्ताके बिना भी नहीं होते अतः निश्चयसे जीवके भावोंका कर्त्ता जीव हें 
ओर कमंभावका कर्त्ता कर्म है। इस तरह नि३चयसे जीव अपने भावोंका कर्त्ता और 
पुदूगल कर्मोका अकर्त्ता हें यह जिनागम हे । 
समयसा रके क॒तुं कर्माधिकारमें इसीका विवेचन है, और मोक्षमार्गकी दृष्टिमें 
उसका विशेष महत्त्व हें। जब जोव और अजीव स्वतंत्र द्रव्य हैं तव उन्तका सम्बन्ध 
और बन्ध पर्याय कैसे होतो है और वह्‌ कैसे मिट्ती है यह मुख्य प्रइन हूँ। इसका 
उत्तर इसो अधिकारमें हे। जीवके परिणामका निमित्त पाकर पुदुगल कर्म वर्गणाएँ 
कर्म रूपमें परिणमन करती हैं और पुदुगल कर्मके उदयका निमित्त पाकर जीवके परिः 
णाम होते हैं। यह सिद्धान्त स्वमान्य है। फिर भी जीव और पुदुगलमें परस्परमें कत्ता- 
कर्म भाव नहीं है। क्योंकि न तो जीव करके गुणोंको करता है और न कर्म जीवके 
गुणोंको करता है। किन्तु उन दोनोंमें निमित्त नेमित्तिकपना होनेसे परिणाम होता 
है। दोनोंमें निमित्त नेमित्तिक भाव मात्रका निषेध नहीं है क्योंकि परस्परमें नि्ित्त- 
मात्र होनेसे हो दोनोंका परिणाम होता है। इस निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध के कारण 
व्यवहार नयसे जीव पुदुगल कर्मका कर्त्ता भोक्ता और पुदुगल जीव नावका कर्ता कहा 
जाता है । परमार्थमें जीव न तो पुद्गल कर्मको करता है और न पुदुगल दर्संको 
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भोगता है। यदि जीव पुदूगल कमंको भी करे और भोगे तो वह दो द्र॒व्योंकी क्रियाका 
कर्त्ता बन जायेगा, क्योंकि उसने अपने परिणामकों भी किया व भोगा और पुदूगल 
कर्मंको भी किया व भोगा । और एक द्रव्य दो द्वव्योंकी क्रियाका कर्ता नहीं होता, 
जो ऐसा नहीं मानता वह सम्यग्दृष्टि नहीं हो सकता । 


पण्डित जीने पृष्ठ ८० पर प्रदनों और समाधानके रूपमें इसपर विस्तारमे 
प्रकाश डाला है । यह सब कथन किसीकी कल्पनासे प्रसूत्त नहीं है । यह तो समयसार 
का ही हाद है। जो उससे अनभिन्न हैं और वस्तुस्वरूपका विचार नहीं करते उन्हें ही 
यह भ्रमपूर्ण प्रतीत होता है। और यह्‌ भ्रम संसारका कारण बना हुआ है। आइचर्य 
यही है कि जो संसारके कारण भ्रमजालकों छोड़ना या छुड़ाना चाहते हैं वे भी 
व्यवहारनयके भ्रमजालको ही परमार्थ मानकर उसीमें उलझे रह जाते हैं। व्यवहारका 
मोह उनसे नहीं छूटता । 

पण्डित जीने भी लिखा है--अबत्तक रागका कारण कर्मोदय और कमंका 
कारण जीवका राग मानते जाये हैं। अतः उक्त कथन सामान्यतया लोगोंको, जो कुछ 
आमगमके अभ्यासी हैं, उनके भी मनमें नहीं वेठता । इसका कारण यह है कि परमें 
कर्तृत्व बुद्धिकी जो भूल अनादिसे चछी आती है उसीके परिप्रेक्ष्ममें आगमका अभ्यास 
किया है। जिसके कारण, निमित्त कारणको ही मुख्य कारण मान वेठे हैं, भन्तरंग 
कारणको, जो मुख्य है, उसे गोण कर रखा है । अथवा उसकी कारणताको लगड़ा 
कारण समझा है, और यह समझा हूँ कि उसका लंगड़ापन निमित्त ही मिटाता है । 

यद्यपि कार्यमें अच्तरंग बहिरंग दोनों कारण माने गये हैं तथापि अन्तरंग 
कारण मुख्य कारण है और बहिरंग कारणको उपचारसे कारण माना गया है। वह 
यथार्थ कारण नहीं है । परन्तु अनादिकी भूलसे जो परको ही कर्चा माननेका अ्रमपूर्ण 
ज्ञान चला आता है, उसके कारण अन्तरंग कारणकी कारणता उपेक्षित हो गयी है 
और बाह्य निमित्त कारणमें हो *कतृंत्वकी मान्यता दृढ़ हो गई है। यह मान्यता 
भागमास्यास करने पर भी दूर नहीं हुईं। आगमका अथ भी अपनो मान्यताके अनुसार 
लगा लिया जाता हे ।” (पृ० ५०) 


पण्डित जीका उक्त कथन यथार्थ है। इसीसे प्रचलित विवाद नहीं मिटते । 

शुभोपयोग और पुण्यबन्ध 

, आजकी चर्चाका एक मुख्य विषय शुभोपयोग और पृण्यवन्ध भी है। अशुभो- 
पयोगस .पापवन्ध और शुभोपयोगसे पुण्यबन्ध होता है। वह सर्व॑सम्मत आगमिक 
सिद्धान्त है। अद्युभोपयोग और पापबन्धको सब एक स्वरसे हेय ही मानते हैं। अतः 
उसमें भी कोई विवाद नहीं है। विवादका विषय है शभोपयोग और पुण्यवन्धकी 
उपादेयता । अशुभोपयोग और पापबन्धकी तुलनामें शुभोपयोग और पुण्पबन्ध उपादिय 
हैं, इसमें भी कोई विवाद नहीं हो सकता । 5 


ब्रतोंका धारण शुभोपयोंग है और उसका फल स्वर्गादि है। ब्रतोंका धए 
करना अशुभोपयोग है और उसका फल नरकादि है। संसारमें रहते हुए यदि £ 
हा 
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हे पल 360॥ 
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गतिमें कालयापंत करना पड़े तो उससे तो स्वर्गादिमें काछुयापन करना श्रेष्ठ हीः- 
कहा जायेगा। ग्रोष्ममें एक आदमी धृपमें और एक छायामें खड़ा हो, उन दोनोंमें 
छायामें खड़े होनेवालेको श्रेष्ठ ही कहा जायेगा । यतः ब्रतोंके धारण करनेसे पृण्यवन्ध 
होता है अतः ब्रतोंका धारण करना भी हेय है यह कथन उनके लिये तो उपयुक्त हो 
सकता है जो अशुभोपयोगको छोड़कर शुभोपयोगमें संलूग्न हैं। किन्तु जो अशुभपयोगमें 
आसक्त हैं, या उसे नहीं छोड़ सकते हैं, उनके सम्मुख अशुभोपयोगको छोड़नेपर ब॒लू न 
देकर, मात्र शुभोपयोगको हेयतापर ही जोर देना उचित नहीं है। इसीसे विवाद वढ़ता 
हैं। सिद्धान्ततः यह ठीक है कि अशुभोपयोगकी तरह शुभोपयोग भी मोक्षार्थी के लिए 
हेय है। क्‍योंकि दोनों ही उपयोग अशुद्ध हैं। अन्तर इतना ही है कि भशुभोपयोगमें 
कषायकी तोज़ ता होती हैं और शुभोपयोगमें कषायकी मन्दता होती है । अतः एकसे 
पापबन्ध होता है तो दूसरेसे पुण्यवन्ध होता है। किन्तु वन्धका निरोध हुए बिना 
मोक्ष नहीं होता और बन्धका निरोध कम संन्‍्यासके बिना नहीं होता। इसीसे कलशमें 
कहा है-- ह 

'संन्यस्तव्यभिद॑ समस्तसपि तत्कमेंव भोक्षार्थिना, 

संन्यस्ते सति तन्न का किल कथा पुण्यस्थ पापस्य वा ४ 


अर्थात्‌ मोक्षार्थीकों समस्त शुभाशुभ कर्म त्याग देना चाहिये । जहाँ समस्त 
कर्मोके त्यागकी बात कही गई हो वहाँ पुण्य और पापके भेदकी कथाको स्थान 
कहाँ ? 

इसपरसे यह शंका उठाई गई है, जो प्रायः उठाई जाती है, कि मिथ्याहष्टि 
की शुभाशुभ क्रियाएँ वन्‍्धका कारण भले हों, किन्तु सम्यग्दृष्टिको शुभ क्रियाएँ तो 
मोक्षका कारण हैं। सभी मोक्षार्थी साधु षष्ठादि गुणस्थानोंमें सकल संयम रूप 
चारित्रको धारण करते हैं। यदि संयमको बन्धका कारण कहेंगे, तो लोग संयमके 
मार्गको छोड़ असंयमी हो जायेंगे । 

इसका समाधान करते हुए पण्डित जीने लिखा है--जब सम्यरदृष्टि की शुभ- 
क्रियाएँ भी वन्‍्ध का कारण हैं तब सम्यर्दृष्टि शुभ क्रियाओंको छोड़कर असंबमी वन 
जाये यह कभी भी संभव नहीं है । जो तत्त्वज्ञानकी चर्चा तथा स्वाध्याय करनेवाले उक्त 
उपदेशको पाकर संयम छोड़ असंयमी बनते हैं वे सम्यग्दृष्टि नहीं हैं । सम्य्दुष्टि 
वस्तुको यथाथे रूपसे जानता है। उसे सम्यम्श्ञाव है अतः वह तो भसंयमको छोड़ 
संयमी ही बनेगा, फिर शुभभाव रूप सराग संयमको भी छोड़ वीत्तरागी निश्चय- 
चारित्री बनेगा असंयमी नहीं बनेगा । आगे पं० जीने इसे और भी विस्तार से स्पप्ट 
किया है। अन्तमें लिखा है--'उक्त कथनसे यह निष्कर्ष निकला कि एकान्ततः 
वाह्य चारित्र मात्नसे मोक्ष नहीं होता । किन्तु जो अशुभ परिणतिको छोड़ शुभ 
परिणिति रूप आचरणके द्वारा स्वरूप साधनका प्रयत्न करते हैं वे जीव शुभागुन 
कमसे ऊपर उठकर स्वयं शुद्धोपपोग रूप परिणतिमें लीन होते हूँ वे अप्रमादी ही 
मुक्तिको प्राप्त करते हैं । 


१४ अध्यात्म-अमृत-कलशञ 


क्या शुभोपयोगको परम्परासे मोक्षका कारण कहा जा सकता है ? इसके 
उत्तरमें जयसेनाचायंने गाथा १४६ की अपनी टीका में कहा है--'जो भोगाकांक्षासे 
ब्रत, तप, दान पूजादि करता है वह भस्मके लिये र॒त्नराशिका दाह करता है। उसका 
ज्ञतादि व्यर्थ है। किन्तु जो शुद्धात्म भावना को साधनाके लिये वहिरज्ध ब्रत, तप, 
दान, पूजादि करता है वह परम्परासे मोक्षको प्राप्त करता है ।! 


व्यवहा रके पक्षपाती उक्त कथनके उत्तरारध॑ पर तो जोर देते हैं किन्तु पूर्वा्धको 
भुला देते हैं । 


ब्रतादि क्या संवरके भी कारण होते हैं ? तत्त्वार्थ सूत्रके सातवें अध्यायमें 
शुभास्रवका वर्णन है और उसके प्रथम सूृत्रमें हिसादि पापोंके त्यागको ब्रत कहा है । 
इस परसे सवर्थिसिद्धि टीकामें पुज्यपाद स्वामीने यह प्रश्न उठाया है कि ब्रतको 
आस्रवका हेतु कहना ठीक नहीं है इसका अन्‍्तर्भाव तो संवरके कारणोंमें किया गया 
है। आगे नौवें अध्यायमें संवरके हेतु कहेंगे। उनमें से दस धर्मोमें से संयमधर्म॑में 
ब्रतोंका अन्तर्भाव होता है। इसके उत्तरमें स्वयं पुज्यपाद स्वामीने कहा है कि संवर 
का लक्षण तो निवृत्ति है, किन्तु व्रत तो प्रवृत्ति रूप है। हिंसा, झूठ, चोरी आदिको 
त्यागकर अहिंसा, सत्यवचन, दी हुई वस्तुका ग्रहण आदि क्रियाकी प्रतीति होती है । 
दूसरे ब्रतोंका अभ्यासी साधु सुखपूर्वक संवर करता है इसलिये ब्नतका पृथक्‌ उपदेश 
किया है ।' 


अतः सिद्धान्तके अनुसार भी ब्रताचरण शुभाख्रवका कारण है इसीसे पृज्यपाद 
स्वामीने अपने समाधि तन्त्रमें कहा है-- । 

अब्रतोंसे पाप और ब्तोंसे पुण्यक्रा आख॒व होता है और दोनोंके विनाशसे 
मोक्ष होता है । इसलिये मोक्षार्थीको अन्नतोंकी तरह ब्रतोंको भी छोड़ देता चाहिये ।' 


जब मीक्षार्थीके लिये व्रत भी त्याज्य है तब ब्रतोंसे होनेवाला पुण्यबन्ध केसे 
उपादेय हो सकता है। पापबंन्धकी दृष्टिसे ही पुण्यबन्ध उपादेय कहा जा सकता है 
किन्तु मोक्षके लिये तो दोनों ही अनुपादेय या हेय हैं । तत्त्वारंसारमें अमृतचन्द्रजीने 
कहा है हेतु और कार्यमें भेद होनेसे पुण्य,और पापमें भेद है।” पुण्यका हेतु शुभ भाव है 
और पापका हेतु अशुभ भाव है। पुण्यका कार्य सुख है और पाप का काये दुःख है। 
किन्तु दोनों ही संसारके कारण हैं अतः दोनोंमें निश्चयनयसे कोई भेद नहीं है । 
अमृतचन्द्रजीने अपने पुरुषार्थसिद्धयुपायके अन्तमें भी इस विषयकी चर्चा की 
है | वह लिखते हैं-- ह 
'असमग्र॑ भावयतो रत्नन्नयसस्ति कर्मेबन्धो यः। 
स विपक्षकृतो5उबदयं सोक्षोपायो न बन्धनोपायः || 
अर्थात्‌ 'एकदेश रत्तत्रयका पालन करनेवालेके जो कर्मंबन्ध होता है वह अवश्य ही 
रत्नत्रयके विपक्षी रागादिक्ृत हैं ।' | 


यह अर्थ इलोकके तीन चरणोंका है और इसमें कोई विवाद नहीं है। किन्तु 
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आजके विद्वात्‌ चतुर्थंथरणकों भी इन तीनोंके साथ मिलाकर अथे करते हैं कि वह 
पुण्यबन्ध (कर्मबन्ध) अवश्य ही मोक्षका उपाय है। बन्धका उपाय नहीं है। किन्तु 
चतुर्थ चरण पृथक्‌ है। एक देश रत्नत्रयका पालन करनेवालेके जो कर्मबन्ध होता है 
वह अवश्य ही विपक्षकृृत क्यों है ? रत्नत्रयक्गत क्यों नहीं है ? इसका उत्तर ग्रन्ध- 
कारने चतुर्थथरणसे दिया है। वह कहते हैं कि जो मोक्षका उपाय है वह बन्धका 
उपाय नहीं है। आगेके इलोकोंमें वह अपने इस कथनका समर्थन करते हुए कहते 
हैं कि जितने अंशमें सम्यग्दर्शन सम्यग्ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र है उतने अंशसे बन्ध 
नहीं है। जितने अंशमें रागादि है उतने अंशमें बन्ध है। योगसे प्रकृतिवन्ध प्रदेशवन्ध 
होते हैं। कषायसे स्थितिबन्ध अनुभागवन्ध होते हैं। रत्नत्रय तो न योगरूप है, न 
कषायरूप है, तब इनसे बन्ध कैसे हो सकता है। एकदेश रत्तनत्रयके रहते हुए जो 
पुण्यास्नव होता है वह तो उनके साथ रहनेवाले शुभोपयोग का अपराध है । 


इस सब कथनके प्रकाशमें उक्त इलोकके अर्थकों देखना चाहिये। विपक्षक्ृत 
कर्मबन्धको मोक्षका उपाय कहनेसे तो उसके बादका सब कथन असंगत हो 
जाता है। 
आज व्यवहार, निमित्त, शुभोपयोग और पुण्यके पक्षपाती आग्रमके अर्थमें 
कैसा विपर्यास कर रहे हैं, इसका ज्वलन्त उदाहरण है। सिद्धान्त हो या अध्यात्म, 
दोनोंमें दृष्टि भेद होनेपर भी मौलिक भेद नहीं है। दोनों ही एक मोक्षमार्गको कहते 
हैं। सिद्धान्त और अध्यात्मके मोक्षमार्ग भिन्‍न-भिन्‍न नहीं हैं। एकका काम व्यवहार 
प्रधान है तो «दुसरेका निश्चय प्रधान है। अमृतचन्द्रजीने लिखा है--व्यवहार भी 
परमाथ्थ मात्रका हो प्रतिपादन करता है, उसके अतिरिक्त किचित्‌ भी नहीं कहता । 
फिर भी वह प्रतिषेध्य है--हेय है। क्यों है? इसके समाधानमें जयसेनाचार्य 
कहते हैं-- 
जो निश्चय मोक्षमार्गमें स्थित हैं उनका नियम से मोक्ष होता है। किन्तु 
व्यवहार मोक्षमार्गमें जो स्थित हैं उनका मोक्ष होता भी है भौर नहीं भी होता । 
यदि मिथ्यात्व आदि सात प्रकृतियोंका उपशमादि होनेसे शुद्धात्माकों उपादेय मान- 
कर वर्तता है तो मोक्ष होता है अन्यथा नहों होता । जो पूर्वोक्त शुद्धात्म स्वरूपको 
उपादेय नहीं मानता उसके सात प्रकृतियोंका उपशमादि नहीं होता । 
अतः व्यक्तिगत विरोधके कारण सिद्धान्तका घात करना उचित नहीं है । 
इससे तो धर्मकी रक्षा न होकर धर्मका विनाश ही होता है । 
पण्डित जगन्मोहनलालजी आजके विद्वानोंमें एक ऐसे विद्वान्‌ हैं जो निग्चय 
और व्यवहारका सन्‍्तुलून जोवनमें और व्यवहारमें रखते है। वे कोरे शास्त्रज्ञ नहीं 
हैं और न व्यक्तिगत राग-द्वेष के वशीभूत हो शास्त्रोंके अर्थमें अनर्थ करते हैं । इसके 
साथ ही वे सप्तम प्रतिमाधारी श्रावक हैं और निष्ठा के सांथ ही अपने आचारका 
पालन करते हैं। उन्हें केवड इह लोककी ही चिन्ता नहीं हैं परछोक की भी चिन्ता 
है। उनका संयमी जीवन इसका प्रमाण है। वे कुशल वबता और निस्पृह्दी विद्यान्‌ 
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हैं। उनके द्वारा समयसार कलशों पर रचित यह टीका अवश्य ही आजमके दन्द्रमें 
पड़े हुए स्वाध्याय प्रेमी जिज्ञासुओंको उस दन्द्रसे निकाल कर स्वात्मबोध करामनेमें 
सहायक होगी । 

उनकी इस टीकाका प्रकाशन कटतीके श्री चन्द्रप्रभ दिगम्बर जैन मन्दिरकी 
ओरसे हो रहा है। मन्दिरोंके द्रव्यका सदुपयोग यदि जिनवाणीके प्रकाशन और प्रचारमें 
किया जाये तो वह शास्त्रानुकूल और समयानुकूल है इसके लिये उक्त मन्दिरके 
निर्माताओंके उत्तराधिकारी स० सिं० धन्यकुमारजी, अभयकुमारजी, जयकुमारजी 
और उनका समस्त परिवार धन्यवादका पात्र है। 


+-फैलादाचन्ध शास्त्री 


जिनशासन 


जितागम बारह अंगोंमें विभक्त है। उसे ही आरातीय आचार्योने चार 
अनुयोगद्वारोंमें संकलित कर समग्र जिनागमको मूते रूप दिया है। वे चार अनुयोग- 
हार हैं--प्रथमानुयोग करणानुयोग, चरणानुयोग और द्रव्यानुयोग । . प्रथमानुयोगमे 
चौबीस तीथंदूरों आदि पुण्य पुरुषोंके चरित्र-चित्रणके साथ आनुषंगिकरूपसे विविध 
विषयोंका संकलन हुआ है। करणानुयोग मुख्य रूपसे कर्मके बन्ध, उदय, उपशम 
आदिको माध्यम बनाकर संसारी जीवोंकी विविधविध अवस्थाओंके साथ, मुक्त जीवों 
और उनके नचेकालिक तथा वर्तमान निवासस्थानों आदिको स्पष्ट करता है। चरणा- 
नुयोग स्वभाव सन्मुख हुए जीवोंके पराश्नित भावों तथा तत्पुवंक मत, वचन और 
कायकी विविध अवस्थाओंका प्रमुखतासे ख्यापन करता है। द्रव्यानुयोग छह द्रव्य, 
पाँच अस्तिकाय, सात तत्त्व और जीवादि चौ पदार्थोके ख्यापनके साथ अपने मूल 
त्रेकालिक स्वभावकों हृदयंगस कर उसमें उपयुक्त होकर संसारी जीवोंके स्वात्म- 
स्थित होनेपर किस विधिसे बन्धस्वरूप मोह, राग और द्वेष आदिरूप भावसंसार 
पर्यायका अभाव होकर, प्रमार्थस्वरूप मुक्त अवस्था प्राप्त होती है, इसका निर्देश 
करता है। चार अनुयोगद्वारोंका यह संक्षिप्त स्वरूप निर्देश है । 


इन अनुयोगद्वारोंमें प्रमुखतासे सब विषयोंको निक्षेप विधिमें वाँधकर नयदृष्टि- 
से विवेचन किया जाता रहा है। यह पुरानी परिपाटी है। पट्खंडागम और कपाव- 
प्राभुदका विवेचन इस दृष्टिसि तो हुआ ही है, आचार्य श्री कुन्दकुन्दके ग्रन्धोंमें भी 
हमें इस परिपाटीके दर्शन होते हैं। यद्यपि उत्तरकालीन जिनागम इसी दृष्टिसे 
लिखा गया है, पर ग्रन्थ रचनाके प्रारम्भमें उसका स्पष्ट उल्लेख न किये जानेसे 
वाचकोंकी दृष्टिमें उलझन पेदा होती रहती है। इस परिपाटीमें यह सर्वप्रथम स्पष्ट 
कर दिया जाता था कि प्रकृतमें विषय विवेचन किस निक्षेपके अन्तगगंत, किस नयसे 
किया जा रहा है। इससे स्वाध्याय करनेवाले नय और निक्षेप विधिको समझकर 
ही उसका स्वाध्याय करते थे । 


तय और प्रमाण, जाननेके प्रकार हैं ॥ उनमें भो यधावस्थित विषयको समग्न- 
भावसे जानना प्रमाण ज्ञान है । एकदेशरूपसे विषयको जानना नयज्ञान है। चयज्ञान 
सब प्रकारकी वाह्य-आस्यन्तर प्रवृत्तिका मूल आधार भी है। जैसे शरीरके नीरोग 
होनेपर कोई कहता है कि मैं नौरोग हुँ । यहाँ अस्तित्व सादृश्य सामान्यकी अपेक्षा, 
शरीर और जीवमें एकत्व स्थापित कर, नयदृष्ठिसि यह कहा गया है कि मैं दीौरोग 
हूँ। अथवा यह कहना कि मैं रागी नहीं हूँ । यहाँ पर अपने त्रेकृलिक मूल स्वनाव- 


रे 
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को लक्ष्यमें लेनेपर, नयदृष्टिसे यह स्वीकार किया गया है कि मैं रागी नहीं हूँ, उससे 
अत्यन्त भिन्‍न हूँ। श्री समयसार परमागमंमें नेगमादि सात नयोंके स्थान पर 
निश्चयतय और व्यवहारनयकी अपेक्षा इसी दृष्टिसे प्रर्ूवषणा की गई है। यहाँ पर 
हम अपेक्षा भेदसे इन दोनों नयोंके कितने भेद-प्रभेद हो सकते हैं, इसका विस्तृत 
ऊहापोह नहीं करेंगे। प्रकृतमें उनकी प्ररूपणा करना प्रयोजनीय भी नहीं है। यहाँ 
तो मात्र व्यवहारनयको गोण करनेपर ही निश्चयनयकी मुख्यतासे जीवनमें मोक्षमार्ग- 
की प्रसिद्धि होती है, यह दिखलाना मुख्य है । 


जैनदर्शन एक द्रव्यका दूसरे द्रव्यमें स्वरूप सत्ताकी अपेक्षा अत्यन्ताभाव 
स्वीकार कर, समस्त जड़-चेतन द्रव्योंकी अस्खलित स्वतन्त्रता स्वीकार करता है। 
जिसे पुद्गल-पुद्गलोंकी तथा जीव पुद्गलोंकी वन्‍्ध अवस्था कहा जाता है, उसमें भी 
उसका लोप नहीं होता । वस्तुका वस्तुत्व क्या है इसका ख्यापन करते हुए जिनागम 
कहता है कि प्रत्येक वस्तुका स्वरूपको ग्रहण कर रहना, ओर अपनेमें अन्यको प्रविष्ट 
न होने देना यही वस्तुका वस्तुत्व है। मोक्षमार्गीकों इस तथ्यकों समझकर ही 
निरचयनयको मुख्य कर मोक्षमार्ग पर आरूढ़ होनेका उपक्रम करनेका विधान किया 
गया है। पराश्चित जीवन अनादि कालसे चला आ रहा है। उसका पक्ष लेनेसे 
स्वात्मलाभ होना सम्भव नहीं है । 


एक पुद्गल दूसरे पुद्गलसे इलेषवन्धको क्‍यों प्राप्त होता है, इसकी हम यहाँ 
चर्चा नहीं करेंगे । यहाँ तो जीवकी अपेक्षा विचार करना है। उपयोग स्वभाववाला 
यह जीव परसे भिन्‍न अपने सहज स्वभावको भूलकर, तथा परमें एकत्व बुद्धि करके, 
अपने योग और राग-हेषरूप परिणतिके कारण परसे एक क्षेत्रावगाहरूप बन्धको 
प्राप्त होकर, स्वयं वन्धरूप रागादि अवस्थाको अपने स्वरूपपनेसे अनुभवता आ 
रहा है। यदि उसे इस रागादिरूप अवस्थासे मुक्त होकर अपने भकेलेपन स्वरूप 
स्वाभाविक अवस्थाको प्राप्त करना है, तो विवेकपूर्ण दृष्टिकि साथ उसकी स्वस॒हाय 
स्वयंकी प्रवृत्ति क्या होनी चाहिये, इसका मुख्य रूपसे विवेचन द्रव्यानुयोगके प्रमुख 
ग्रन्थ श्री समयसारमें किया गया है । समयसार उसका प्रमुख ग्रन्थ है, इसलिये उसका 
व्याख्यान और मनन इसी दृष्टिसि किया जाना आवश्यक है। यह एकान्त नहीं है, 
किन्तु इस प्रयोजनकों ध्यानमें रखकर सम्यक्‌ नयका स्वीकार है, क्योंकि समग्र 
मोक्षमार्ग नयदृष्टिका फलित रूप है। चरणानुयोगके अनुसार की गई जिस प्रवृत्तिको 
व्यवहार मोक्षमार्ग कहते हैं वह भी तो नयदृष्टि पर ही भाधारित है। दोनोंकी प्राप्ति 
युगपत्‌ होती है यह परमागमका कथन अवश्य है। उसमें भी जो निश्चय मोक्षमार्गं 
पर आएरूढ़ है उसीके व्यवहार मोक्षमार्ग होता है, यह भी परमागम स्वीकार करता 
है। फिर भी एक स्वाश्रय परिणति है और दूसरी पराश्रयरूप, इसलिये इनकी 
प्रवृत्तिमें क्रम बन जाता है। जब अपने उपयोग स्वभावके द्वारा आत्मा स्वमें लीनता 
करता है तभी स्वाश्रय मोक्षमार्गकी प्रसिद्धि होती है। जब यह आत्मा देवादिकी 
भक्ति तथा ब्रत्ताचरणकी कोर मुड़ता है तब पराश्रय परिणति होती है। उस अवस्था 





जिनशासन ९ 
में भी वह स्व' को भूलता नहीं, इसलिये अवुद्धि पूर्वक स्वाश्रय पर्यायवकी उपस्थिति 
बनी रहती है और दशवें गुणस्थान तक पराश्रय परिणतिके बीजरूप रागकी भी. 
सत्ता बनो रहती है। इसीलिये आागममें व्यवहारतयको पराश्चित और निशचयत्यको 
स्वाश्नित कहकर पराश्नय परिणति और उसके बीजरूप प्रशस्त रागको भी हेय 
कहा है । 

यतः पराश्चित परिणति, यथासम्भव निश्चय मोक्षमार्गकी सहुचर होकर भी, 
वह जीवकी स्वाश्नय पर्यायके उत्पन्न करनेमें स्वरूपसे असमर्थ है, इसलिये इस दृष्टिसे 
व्यवहारनयके विषयको अभूतार्थ कहकर, उसके निर्षेधपूर्वक स्वाश्वितपनेकों बतलाने 
वाले निर्चयनयके विषयको ही भूतार्थ कहा गया है। प्रकृतमें भूत-अर्थ क्या है इसका 
विवेचन करते हुए आचाय॑ कहते हैं कि अवद्ध-अस्पृष्ट, अनन्य, नियत, अविशेष और 
जसंयुक्त ज्ञायकस्वरूप आभात्मा ही शूतार्थ है। मोक्षप्राप्तिके इच्छुकके लिये ध्येयक्ी 
दृष्टिसि यही भूतार्थ है, क्योंकि देवादि पर हैं, उनको ध्येय वतानेसे स्वभावभूत 
आत्माकी प्राप्ति नहीं हो सकती। इसीलिये वे यह भी कहते हैं कि जो उक्त 
आत्मानुभव रूप अनुभूति है वही शुद्धनय है। विषय-विषयीके अभेदसे वह आत्मा ही 
हैं और कर्ता-करमममें अभेद होनेसे वही सम्यग्दर्शन है। विचार कर देखा जाय तो वही 
सम्यग्शाचन और वही सम्यकचारित्र है। प्रयोजनकी दृष्टिसे वही जिनशासन है, क्योंकि 
कोई भी जीव उक्तस्वरूप आत्मामें तन्‍्मयता प्राप्त करके ही क्रमशः पूर्णहपसे 
परमार्थका भागी होता है। इस दृष्टिसे अन्य सब वाह्म क्रिया अकिचित्कर है। जो 
उसका पक्ष लेता है वह उक्त अवस्थाका भागी नहीं होता यह उक्त कथनका तात्पय 
है। उसका होता और वात हैं और उसका पक्ष ऊेना और बात है। सविकल्प 
जवस्थामें वह होता बवश्य है, परन्तु ज्ञानी जीव उसके होनेको अपने पुरुषा्थ की 
कमी ही मानता है, इसलिये उ सका पक्ष ग्रहण नहीं करता । 

जहाँ व्यवहा रनयक्रे समाव निशचयनयके पक्षकों छोड़नेकी बात कही गई है 

वहाँ दोनों प्रकारके विकल्पोंके छोड़नेका ही विधान किया गया है, क्योंकि में सिद्ध 

है, वृद्ध हूँ ऐवा विकल्प करनेवाला भी पक्षपाती है। पक्षातीत होता चाहिए इसका 
अर्थ यह है कि जब में शुद्ध हूँ, वुद्ध हूँ ऐसा विकल्प छूटकर यह जीव स्वरूपगुप्त होता 
है तभी पक्षातवीत कहलाता है । पक्षातीत कहो, शुद्धनय कहो, या मध्यस्थ कहो, इच 
तीनोंका एक ही अर्थ है। अतएव मोक्षमार्गमें करणीय तो केवल स्वरूपस्थिति ही है 
अन्य हेय है ऐसा समझना चाहिये । फिर भी पहले शुभाचारका विकल्प छुटता है। 
उसके वाद में शुद्ध हूं, वद्ध है, यह विकल्प छटकर यह जीव निविकल्प हो जाता हू । 
स्वभावप्राप्तिका एकमात्र यही मार्ग है ऐसा यहाँ समझना चाहिये । 


आचाय॑ं कुन्दकुच्दने समयतारमें जो निश्चय मोक्षमार्गकी प्रव्षणा की हैं 
उसे ही आचार्य अमृतचन्द्र देवते आत्मल्याति दीकामें स्पष्ट किया है, तथा साररूपमें 
उसपर कलूशकाव्य लिखा हैं। इसीकी विस्तत टीका आामान्‌ प० जगन्मोहनलालजी 
शास्त्रीने लिखी है। टीकाको सरत्त बनानेक्ते लिए उन्होंने इसमें अनेक उपयोगी 
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उदाहरण देकर शंका-समाधानकी भी योजना की है । पण्डित जी सहृदय और सरस . 
वक्‍ता हैं। उनका यह गुण इस टीकामें भी दृष्टिगोचर होता है । वे युवाकालसे ही 
ब्रती श्रावकपदकों अलंकृत कर रहे हैं । अब तो वे सातवीं प्रतिमाके ब्रतोंका निष्ठा- 
पूर्वक पान करते हैं। यद्यपि समयसार-कलद्ा, स्वाश्रित अध्यात्म जीवनका स्पष्टी- 
करण करता है, उसमें पराश्रित मार्गका हेयरूपमें ही ख्यापन हुआ है। इसलिये 
निश्चयनयकी अपेक्षा प्ररूपषणा करते समय व्यवहारका निषेध ही किया जाता 
है। यह जानते हुए भी पण्डितजीने अपनी यह टीका अध्यात्मके साथ सविकल्प 
अवस्थामें उसके सहचर सम्बन्धवश निमित्त रूपसे कैसा व्यवहार होतां है यह 
७४४६ लिए लिखी है। पाठकजन इसी दृष्टिसे इसका स्वाध्याय करें यह उन्तकी 
अपेक्षा है। 


“-फूलचबन्द्र शास्त्री 


35 नमः सिद्धेम्यः 
एक दिशा-बोध 


“अध्यात्म अमृतकलश को दूसरी आवृत्ति जेन संसारके सम्मुख प्रस्तुत करते 
हुए परम प्रसन्‍्तताका अनुभव हो रहा है। मुझे ऐसी आशा नहीं थी कि इस अध्यात्म 
ग्रन्थका इतना समादर होगा और यह प्रथम संस्करण एक वर्षके भीतर ही समाप्त 
हो जावेगा। स्वाध्याय-प्रेमी जिज्ञासु बन्धुओंकी चारों ओरसे माँग आनेके कारण और 
उसमें निरच्तर वृद्धि होनेसे दूसरा संस्करण श्षीघ्न ही प्रकाशित करनेका प्रोत्साहन 
मिला है। 

अध्येता बन्धुओंको यह जानकर ह॒ष होगा कि इस नवीन संस्करणमें यथोचित्‌ 
संशोधन व परिवद्धंत किया गया है। जो कुछ नये प्रश्न उठे उनका भी इसमें समा- 
धान है। आशा है तत्त्वके जिज्ञासुओंको इसके स्वाध्यायसे आत्मसंतोष ही नहीं 
किन्तु वस्तु विश्लेषणकी विशेषतासे मनमें उठते हुए प्रश्नोंका भी उसमें उन्हें उचित 
समाधान प्राप्त होगा । | 

मेरे अन्तरड्भमें सदासे ही एक भावना उठती रही है कि जैन वाज्भमयका 
उद्धार कार्य अपने जिनमन्दिरोंके द्रव्यके माध्यमसे क्‍यों न प्रारम्भ किया जावे। जिन- 
मन्दिरोंके आवश्यकतासे अधिक द्रव्यको, सम्पत्तिके रूपमें रखनेकी अपेक्षा उसका 
विनियोजन जिनवाणीके उद्धार, प्रकाश व प्रचारमें करना उचित है। 

सांसारिक जीवनमें देव-शास्त्र-गुरु तीनोंकी, पूजा, अचना, वन्दना जैनगृहस्थका 
प्राथमिक कत्तंव्य है। किन्तु आजकल जिन-मन्दिरोंमें केवल देवदर्शन पूजन व अभिषेक 
तक ही कत्तंव्य सीमित हो गया है। जिन-प्रणीत शास्त्रोंके स्वाध्याय, अध्ययन, अनु- 
शीलनके प्रति उदासीनताके स्पष्ट दर्शन होते हैं। इसका परिणाम यह है कि हमारे 
प्राचीन जेनग्रत्थ बहुल मात्रामें शास्त्रभण्डारों मन्दिरोंमें अभी भी अप्रकाशित अवस्था- 
में जी्ण-शीर्ण हो रहे हैं। इस उपेक्षाका परिणाम चिन्ताजनक है । इनमें बहुत 
महत्वपूर्ण शास्त्र तो विदेशोंमें चले गये और जो बचे हैं, उतकी साज सम्हालू न होनेसे 
भारतमें ही नष्ट हो रहे हैं। यदि जिनवाणी सुरक्षित रहेगी तो जैन-संस्कृति भी सुर- 
क्षित रहेगी । अन्यथा कालचक्रके प्रवाहमें वह भी विनष्ट हो जावेगी । 

यद्यपि अष्टकर्म रहित सिद्ध परमात्मा सर्वोत्कृष्ट पद पर अवस्थित हैं तथापि 
णमोकारमंत्रमें केवल चार घातिया कर्मोंका नाश करनेवाले अरहंत परमेष्ठीका नाम 
सर्वप्रथम लिया जाता है--इसका कारण यह माना गया है कि हम संसारी प्राणियोंको 
उन्हींसे धर्मका उपदेश प्राप्त होता है। इस कृतशतावश उनका नाम पहले स्मरण 
करनेमें कोई बाधा नहीं मानती जाती, प्रत्युत उसे समुचित ही माना गया है। इसी 
प्रकार अरहंतादिक देवोंका स्वरूप तथा गुरुका स्वरूप, आत्महितकी सम्पूर्ण प्रक्रियासे, 
हमें जिनवाणीके द्वारा ही प्राप्त होती है। ऐसी स्थितिमें हमें जिनवाणीका अधिक-से- 
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अधिक समादर करना चाहिये। किन्तु वर्तमान स्थितिमें हम देव ओर गुरुकों तो 
आदर देते है--किन्तु जिनवाणीका आदर व स्थान हमारी दृष्टिमें गीण हो गया है। 


आत्मधर्म ही संसारी प्राणीके कल्याणका मार्ग प्रशस्त करता हैं। जहाँ हमारा 
कर्तव्य अपने जिनमन्दिरोंकी रक्षाका है वहाँ अपने जिनप्रणीत ग्रन्धोंकी सुरक्षा भी 
हमारा दायित्व है। जैवआगमको जिनेन्द्रदेवकी तथा जिनमन्दिरकी समानताकी 
कोटिमें ही लेना चाहिए। जिनवाणी ही हमारी धर्म व संस्कृतिकी रक्षाकी नींवके 
पापाण हैं। इसे भी हमारे जीवनमें प्राथमिकता मिलना चाहिए । 
वर्तमानमें हमारी दृष्टि जिनमन्दिरके द्रव्योंकी केवछमन्दिरके निर्माण, टाइल 
व काँच जड़वाने, मन्दिरकी आयके साधन बढ़ानेके लिये दुकानों, फ्लेटों, या भवन 
बनाने तक ही प्रतिबद्ध हो गई है। पर यह हमारी मूलमें भूछ है। जिनवाणीकी 
रक्षाका भी उतना ही मह॒त्व है जितना कि जिनमन्दिरका। मात्र ईंट, चूना, पत्थरमें 
जिनालयोंकी द्रव्य व्यय करना हमारा लक्ष्य नहीं होना चाहिये। बल्कि हमें अपने 
दृष्टिकोणमें परिवर्ततकर जिनवाणीके उद्घारकी दिशामें भी मनन, चिन्तन करना 
चाहिये । 
इसी दृष्टिको अपनाकर मैंने अपने पृव॑जों द्वारा निर्मापित श्री चन्द्रप्रभु दिगम्बर 
जैन मन्दिरकी ओरसे पृज्य श्री अमृतचन्द्राचार्य प्रणीत करुशों तथा उस पर श्री 
पंडित जगन्मोहनलालजी रिद्धान्तशास्त्रीकी टीकाको, जिसमें वर्तमानमें उठ रहे 
प्रदनोंके आगम सम्मत, विधिविहित समाधान हैं, उस “अध्यात्म-अमृत-कलुश”” नामक 
ग्रन्थका प्रकाशन किया है । इससे अधिक-से-अधिक बन्धु छाभ ले सकेंगे तथा इस 
अन्थके पठन-पाठनसे आत्माथियोंको आगम सम्मत यथार्थ दिशाबोध होगा ऐसी मुझे 
भाशा है। 
इसी श्वृंखलामें वर्तमान युगके मान्य आचार्य श्री १०८ कुन्थुसागरजी द्वारा 
संस्कृत उन्दवद्ध ग्रन्थ “श्रावक धर्म प्रदीप” का द्वितीय संस्करण जो उक्त पंडितजीकी 
संस्कृत टीका तथा हिन्दी टीका सहित है, प्रकाशित हो गया है। इसका प्रकाशन श्री 
वर्णी ज्योध संस्थान द्वारा हुआ है। -यह ग्रंथ भी हमारे मन्दिरसे भी पाठकोंको प्राप्त 
हो सकेगा । 
आशा है हमारे जैनमन्दिरोंके ट्रृष्टीगण, प्रवन्धक व जैनसमाजके बन्धुगण, 
मेरी इस योजनाकों अपना कर जिनवाणीके उद्धारमें महत्वपूर्ण योगदानकर 
जेनधर्मकी महती सेवा करेंगे। तभी हम “दिव-शास्त्र-युरु/की समान रूपसे पुजा 
उपासना, अर्चनाके- सही अधिकारी होंगे। वर्तमानमें संसारी प्राणीके स्व-पर 
कल्याणका यही मार्ग उपादेय है। 
“जैन जयतु शासनमु” 
महावीर कीतिस्तम्भ, ३५ वित्यावनत- 
नेहरू पार्क, .... धन्यकुसार जेन 
कटनी (म० प्र०) 





भस्तावना 


अध्यात्मग्रन्थोंमें पूज्य आचायें कुन्दकुन्दके भ्रन्थ सर्वोपरि माने जाते हैं। समय- 
सार इनका प्रसिद्ध ग्रन्थ है। इसमें “एकत्व-विभक्त” अर्थात्‌ परसे सर्वथा भिन्‍त-- 
अपने निजके गुणपर्याय समवेत-एकत्वको प्राप्त--सुविशुद्ध आत्माकी ही कथा वर्णित 
है । इसे हो “स्वसमय” के नामसे कहा गया है। आत्माके परिशुद्ध स्वरूपंको केन्द्र 
बनाकर ही सम्पूर्ण वर्णन ग्रन्थका प्रतिपाद्य विषय है--इसी एक वार्ताका ही 
विस्तार है। 


आचार्य कुन्दकुन्दके श्री समयसार-नियमसार-पेश्चास्तिकाय-प्रवचनसार, अष्ट- 
पाहुड आदि सभी ग्रन्थ इस मूल उद्देश्यकी हो पूत्ति करते हैं। आचार्यश्री इस युगमें 
भगवान्‌ महावीर तीर्थड्ट)रके बादकी आचार्य परम्परामें अपने समयके महनीय आचार्य 
हुए हैं जिनकी ज्ञानगरिमाको बादके समस्त आचार्योने मान्यता दी है । 


श्री समयसारजी पर पूज्य आचार्य अमृतचन्द्रजीने संस्कृत भाषामें प्रौढ़ रचना 
की है, तथा ठीकाके फलितार्थ स्वरूप अनेक छन्दोंमें उसका नवनीत निकाल कर रख 
दिया है। इन छन्दोंकी प्रसिद्धि भी अमृत कलशोंके रूपमें अध्यात्मके अध्येताओंमें है । 
प्रकारान्‍्तरसे कहा जाय तो अमृतचन्द्राचार्यकी टीका यदि अध्यात्मरसका सागर है 
तो छन्‍्द उस रसामृतके कलश (घट) हैं। 


एक जैनेतर कथाके अनुसार सुर-असुरोंने मेरुपवंतकों मथानी बनाकर होष- 
नागकी रस्सी बनाकर समुद्रके मन्थनसे १४ रत्न उपलब्ध किये थे, जिनमें 'अमृत' भी 
एक था। आचार्य अमृतचन्द्रने स्याद्गाद चयोंके द्वारा सञ्चालित प्रमाण ज्ञानसे श्रुत- 
सागरका मनन्‍्थनकर जो अध्यात्म रूपी अमृत प्राप्त किया है, उसे टीकाके साथ निबद्ध 
छन्दोंमें भर दिया है इसीसे इनका अध्यात्म-कलश” नाम सार्थक है । 


इस अमृतकलशमें २७८ छन्द हैं। इसमें अनुष्टुपू, मालिनी, शाइूलविक्रीड़ित, 
उपजाति, वसन्‍्ततिलका, पृथ्वी, आर्या, स्वगता, शालिनी, मन्दाक़ान्ता, ख्रग्धरा, 
उपेन्द्रवज्ञा, रथोद्धता, इन्द्रवज्रा, द्रुतविछूम्बित, शिखरिणी, नदंटक, वंशस्थ, वियो- 
गिनी आदि वृत्तोंका उपयोग आचार्यश्रीने किया है। इन कलंशोंमें छन्दोंमें न्‍्याय- 
व्याकरण-साहित्यकी अनुपम विद्वत्ताकी छटा यत्न त्त्र सर्वत्र दिखाई देती है । 

अमृतचन्द्राचार्यके अन्य ग्रन्थ भी हैं | इनमें लघुतत्त्वस्फीट ग्रन्थ २५-२५ इलोकों 
के २५ अध्यायोंमें निबद्ध है अभी प्रकाशित नहीं हुआ है। शीज्न ही प्रकाशित होगा 
जिस प्रकार इस अमृत कलूशमें आचाय॑ने अध्यात्मको ही रत्नत्रय स्वरूपता प्रदान की 
है इसी प्रकार उक्त ग्रन्थमें व्यवहार चारित्रके परिपालूनपर भी उतना ही जोर दिया 
है। पुरुषाथंसिद्धयुपाय तो श्रावकाचारका एक अनुपम ग्रन्थ आचार्य श्रीका है। 


२४ अध्यात्म-अमुत-कलद 





तत्त्वार्थंसार भी तत्त्वार्थंसूत्रके सूचार्थवी अनुबद्ध करते हुए श्री अमृतचन्द्र स्वामी कृत 
ग्रन्थ है । 

पण्चाध्यायी ग्रन्थमें ग्रन्थकर्ताके नामका उल्लेख नहीं है। यह श्री राजमल्ल- 
जीकी कृति मानी जा रही है । परन्तु हिन्दी टीकाकार पं० मक्खनलछालजीने इसे भी 
अमृतचन्द्राचायंक्रृत माना है। स्पष्ट है कि आचाय॑े अमृतचन्द्र भी आाचाय॑ कुन्दकुन्दके 
गूढ़ रहस्योंक़े खोलनेवाले उनकी कोटिके ही आचाय॑ हैं ऐसा उनकी कृतियोंसे सिद्ध है। 


अमृतकलूशोंकी श्री राजमल्लजी कृत हिन्दी टीका जैन स्वाध्याय मन्दिर ट्स्ट 
सोनगढ़से सन्‌ १९५६४ और १९६६ में दो बार प्रकाशित हो चुकी है। इस टीकाको 
आधुनिक हिन्दी रूप देनेका कार्य श्रीमान्‌ सिद्धान्तशास्त्री पं फूलचन्द्रजी वाराणसीने 
किया है। समयसारके भाषा टीकाकार पं० जयचन्दजी छावड़ाने भी अपनी टीकाके 
साथ कलशोंकी टीकाकी है। पृज्य पं० गणेशप्रसादजी वर्णीनी भी अपने समयसार 
प्रवचनमें इन कलशोंकी भी टीका लिखी है। पृज्य शुभचन्द्राचार्य कृत अध्यात्म तर- 
जिणी भी इन कलूशोंकी ही सांगोपाज्भ संस्कृत टीका है । ह 


मुझे अध्यात्म ग्रस्थोंके स्वाध्यायका रस है। मेरे पूज्य पिता श्री ब्र० गोकुल- 
प्रसाद भी आत्मख्याति टीका व नाटक समयसारका अपने जीवनमें स्वाध्याय करते 
रहे। पूज्य पण्डित गणेशप्रसादजी वर्णी मेरे विद्या गुरु थे, वे समयसारके प्रख्यात 
स्वाध्यायी थे, जीवनके ६०-७० वर्ष उन्होंने उस ग्रन्थराजकी अमृतचन्द्राचार्य कृत 
टीकाके पारायणमें रूगाये हैं। उन्तके पास भी मुझे सदा श्रवण और मनन करनेका 
सुयोग मिलता था, तथा स० सि० धन्यकुमारजोके पितृव्य श्री स० सि० रतनचन्दजी 
भी नाटक समयसारके मर्मी थे। मेरा वाल्यकाल उनकी ही गोदमें व्यतीत हुआ है, 
अतः भेरे अध्यात्मज्ञानध्रियताके ख्नोत उक्त तीन महापुरुष थे । 


गत तीन दशकसे श्री कानजी स्वामी सोनगढ़ने इस युगकों एक अध्यात्म 
चर्चाका युग ही बना दिया। उनमें जो अपूर्व और उल्लेखनीय परिवर्तेत दिगम्बर 
जैन धर्मकी स्वीकारता रूपमें हुआ, उसमें मूल हेतु समयसारजीका स्वाध्याय ही है। 
सोनगढ़में अखिल भारतवर्षीय दिगम्बर जैन विद्वत्परिषद्का अधिवेशन श्री पं" कैलाश- 
चन्द्रजी सिद्धान्तशास्त्री वाराणसीके सभापतित्व में सं० २००५ में हुआ था । उसमें 
मुझे भी जानेका सुअवसर मिला और स्वामीजीको निकटसे जानने व पहिचाननेका 
भी अवसर मिला । 

कानजीस्वामीकी अध्यात्म प्ररूपणाने भी मेरे हृदय पर एक अमिट छाप डाली 
और मेरी आध्यात्मिक रुचि बलवती हुई, अतः मैंने भी श्री कुंदकुंद स्वामीके ग्रन्थोंका 
अनेक वार पारायण किया। पृज्य गुरुवये पं० गणेशप्रसादजी वर्णद्वारा अपने जीवन- 
कालमें लिखे गये समयसार प्रवचनोंके प्रकाशनके समय, जो उनके जीवनकालके बाद 
हुआ, काशीके विद्वानोंने मुझे उसके सम्पादक श्री प० पच्तालारूजी साहित्याचार्य 
सागरके साथ, ग्रन्थको देख ज़ेनेका सुअवसर्‌ प्रदान किया। मेरी शिक्षा काशीमें पूज्य 


भस्तावतना रप 


दर 2 22 
वर्णीजीके पास तथा मोरेनामें पूज्य पं० वंशीधरजी न्यायलंकार तथा पः्श्चाध्यायीके 
भाषा टीकाकार पृज्य पं० देवकीनन्दनजी वाणीभूषण सिद्धान्तश्षास्त्रीके पास हुई थी । 
मुझमें शास्त्र ज्ञानमें प्रवेश करानेका श्रेय उक्त गुरुजनोंको है। 


श्री नीरजजी जैन सतना सर्वतोमुखी प्रतिभाके धनी विद्वान हैं। साहित्यिक हैं, 
कविश्र ष्ट हैं तथा सामाजिक अनेक संस्थाओंके प्रमुख कार्यकर्त्ता हैं। पुरातत्त्व विषय- 
के वे ४, 8, तो हैं ही पर उस कलाके म्मज्ञ सुप्रसिद्ध कलाविद्‌ भी हैं। इन्होंने बाल 
अवस्थामें कुछ समय मेरे पास विद्याध्ययत्त किया था तथा स्नेह पाया था अतः 
मुझे उनसे सदा गुरुत्वका आदर प्राप्त रहा है, उनकी मुझे अत्यन्त प्रेरणा थी कि मैं 
अमृतकलशों पर टीका लिखूँ। 


अनेक टीकाओंके रहते हुए पुनः टीका लिखना मेरे लिए सुगममार्ग था, पर 
पिष्ट पेषण न्‍्यायसे उसकी कोई उपयोगिता नहीं है यह विचार कर अनेक वर्ष मैंने 
उनके आग्रहको टाला प्र नीरजजीका आग्रह फिर भी बना रहा। इसी समय इन्दौर 
महानगरीके प्रमुख तथा जैन समाजके प्रख्यात नेता श्रीमान्‌ सेठ राजकुमार सिंहजीने 
पर्यूषण पर्वमें मुझे इन्दौर आनेका आमंत्रण दिया । उनके सस्नेह आमंत्रण पर मैं परववमें 
इन्दौर गया । वहाँ प्रातःकाल शक्कर बाजारके मन्दिरजीमें समयसार वाचनके समय 
स्वाध्याय प्रेमियोंकी अनेक लिखित शंकाएँ आती थीं और दूसरे दिन मैं उनका समा- 
धान करता था। इस प्रक्रियासे बहुत लाभ हुआ और श्रीमान्‌ सेठ सा० ने मुझसे कहा 
कि अग्रिम वर्ष भी पयूषणमें यहाँ आइये, जनताका आग्रह है। मैंने उसे स्वीकार 
किया और गया । दूसरे वर्ष भी प्रश्वोत्तरोंकी प्रक्रिया चालू रही | 


स्वाध्यायी भाइयोंका आग्रह था कि इन - प्रइनोंके साथ इनका समाधान आप 
अपने जनप्रिय पत्र जैन संदेशमें छापकर इन्हें स्थायित्व प्रदान करें। मैंने स्वीकारता 
तो दे दो पर वैसा कर न सका, मनमें यह बात खटकती रही ! एक विचार आया कि 
अमृत कलशोंकी टीका लिखी जाय और यथायोग्य स्थान पर इन प्रश्नोंको उठाकर 
उनके उत्तर छाप दिये जांय तो इन्दौरकी जनतासे किया वादा भी पूरा हो जायगा 
और नीरजजीके आग्रह की भी पूर्ति हो जायगी। ऐसी टीका बननेसे पिष्ट पेषण भी 
न होगा और ग्रन्थकी उपयोगिता बढ़ जायगी। यह मानकर ही मैंने कलश टीका 
लिखनेका यह प्रयास किया है । 


यद्यपि यह ग्रन्थ अमृतकलश-अध्यात्म ग्रन्थ है, अतः इसमें दिये गये सभी प्रशतो- 
त्तर अध्यात्म दृष्टिसे ही दिये जाने चाहिये थे, तथापि सामान्यजनके हितको ध्यानमें 
रखकर कहीं उत्तर अध्यात्म दृष्टिसे दिये गये हैं और कहीं आगम दृष्टिसे दिये गये 
हैं। दोनों दृष्टियोंमें विरोध नहीं है, सामञ्जस्य है। वह किसप्रकार है इसे स्पष्ट 
करनेका मैंने शक्ति भर पुरा प्रयत्न किया है। यह संभव है कि मात्र अध्यात्म हृष्टिसे 
विचार करनेपर कतिपय उत्तर पाठक को सही प्रतीत न हों, इसी प्रकार मात्र आगम 
हृष्टिसि विचार करनेपर भी इसके उत्तर सही प्रतीत न हों प्र यहु मानकर चलना 
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२४ अध्यात्म-अमृत-कलश 





तत्त्वाथंसार भी तत्त्वाथंसूत्रके सूत्रारथंको अनुबद्ध करते हुए श्री अमृतचन्द्र स्वामी कृत 
ग्रन्थ है । 


पञ्चाध्यायी ग्रन्धमें ग्रन्थकर्ताके नामका उल्लेख नहीं है। यह श्री राजमल्ल- 
जीकी कृति मानी जा रही है। परन्तु हिन्दी टीकाकार पं० मक्खनलालजीने इसे भी 
अमृतचन्द्राचायंकृत माना है । स्पष्ट है कि आचार्य अमृतचन्द्र भी आचाय॑ कुन्दकुन्दके 
गूढ़ रहस्योंके खोलनेवाले उनकी कोटिके ही आचार्य हैं ऐसा उनकी क्वृतियोंसे सिद्ध है। 


अमृतकलशोंकी श्री राजमल्लजी कृत हिन्दी टीका जैन स्वाध्याय मन्दिर ट्रस्ट 
सोनगढ़से सन्‌ १५६४ और १९६६ में दो वार प्रकाशित हो चुकी है । इस टीकाको 
आधुनिक हिन्दी रूप देनेका कार्य श्रीमान्‌ सिद्धान्तशास्त्री पं० फूलचन्द्रजी वाराणसीने 
किया है। समयसारके भाषा टीकाकार पं० जयचन्दजी छावड़ाने भी अपनी टीकाके 
साथ कलशोंकी टीकाकी है। पूज्य पं० गणेशप्रसादजी वर्णीनी भी अपने समयसार 
प्रवचनमें इन कलशोंकी भी टीका लिखी है। पूज्य शुभचन्द्राचायं कृत अध्यात्म तर- 
ज्िणी भी इन कलशोंकी ही सांगोपाजु संस्कृत टीका है । क 


मुझे अध्यात्म ग्रन्थोंके स्वाध्यायका रस है। मेरे पूज्य पिता श्री ब्र० गोकुल- 
प्रसाद भी आत्मख्याति टीका व नाटक समयसारका अपने जीवनमें स्वाध्याय करते 
रहे । पूज्य पण्डित गणेशप्रसादजी वर्णी मेरे विद्या गुरु थे, वे समयसारके प्रख्यात 
स्वाध्यायी थे, जीवनके ६०-७० वर्ष उन्होंने उस ग्रन्थराजकी अमृतचन्द्राचायं कृत 
दीकाके पारायणमें लगाये हैं। उनके पास भी मुझे सदा श्रवण और मनन करनेका 
सुयोग मिलता था, तथा स० सि० धन्यकुमारजीके पितृव्य श्री स० सि० रतनचन्दजी 
भी नाटक समयसारके मर्मी थे। मेरा बाल्यकाल उनकी ही गोदमें व्यतीत हुआ है 
अतः मेरे अध्यात्मज्ञानप्रियताके स्रोत उक्त तीन महापुरुष थे । 


गत तीन दशकसे श्री कानंजी स्वामी सोनगढ़ने इस युगकों एक अध्यात्म 
चर्चाका युग ही बना दिया। उनमें जो अपूर्व और उल्लेखनीय परिवततेन दिगम्बर 
जेन धर्मकी स्वीकारता रूपमें हुआ, उसमें मूल हेतु समयसारजीका स्वाध्याय ही है | 
सोनगढ़में अखिल भारतवर्षीय दिगम्बर जेन विद्वत्परिषद्का अधिवेशन श्री पं० केलाहः 
चन्द्रजी सिद्धान्तशास्त्री वाराणसीके सभापतित्व में सं० २००५ में हुआ था । उर 
मुझे भी जानेका सुअवसर मिला और स्वामीजीको निकटसे जानने व पहिचान 
भी अवसर मिला । 


कानजीस्वामीकी अध्यात्म प्ररूपणाने भी मेरे हृदय पर एक अमिट छाए 
और मेरी आध्यात्मिक रुचि बलवती हुईं, अतः मैंने भी श्री कुंदकुंद स्वामीके 
अनेक बार पारायण किया । पूज्य गुरुवये पं० गणेशप्रसादजी वर्णाद्वारा अ 
कालमें लिखे गये समयसार प्रवचनोंके प्रकाशनके समय, जो उनके जीवन 
हुआ, काशीके विद्वानोंने मुझे उसके सम्पादक श्री प० पचन्‍्तालालजी 
सागरके साथ, ग्रन्थको देख छेनेका सुअवसर प्रदान किया। मेरी शिक्ष 
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सर्वथा भिन्‍न हैं। पर्याय होनेसे द्वव्यसे भिन्‍न ही हैं, अतः पर्यायकी अशुद्धतासे मेरी 
कोई हानि नहीं है। मैं तो वर्तमानमें भी शुद्ध-बुद्ध हूँ अतः मुझे ब्रत-चारित्रकी क्या 
आवश्यकता है ? आत्मा चेतन द्रव्य है। खाना-पीना भोगना तो शरीरकी क्रिया है 
उससे हमें कर्मबंध क्यों होगा, कैसे होगा ? 


उक्त कथन समझकी भूल है। अभिप्रायकों ठीक न समझनेसे ऐसी भूल होती 
है । द्रव्य शुद्ध और पर्याय अशुद्ध यह कथन यद्यपि सही है, तथापि द्रव्य-पर्यायमें 
स्वरूप भेद दृष्टिकी अपेक्षा ऐसा कथन किया जाता है। वस्तुतः द्रव्य पर्यायमें सत्ता 
भेद नहीं है । द्रव्यकी ही तो पर्याय है। द्रव्य तो परिणमनशील स्वभाव है। द्रव्य ही 
पर्यायका कर्ता और उसका भोक्‍ता है। अतः पर्यायकी अशुद्धि जीवकी ही बशुद्धि है। 
उस अशुद्धिसे ही कर्मबंध होता है। शरीरमें मृत दशामें खाने-पीने भोगनेकी क्रिया 
नहीं देखी जाती, जीवित दशामें देखी जाती है। वह क्रिया आत्माके रागादि पूर्वक 
ही होती है और आत्माकी रागादि क्रिया ही आत्माके बँघनेका कारण है। अतः 
आत्माकी विशुद्धिके लिए ब्रत चारित्र आवश्यक है। इस विषयका स्पष्टीकरण कलश 
ग्यारहकी टीकामें विस्तारसे किया गया है । 


समयसारजीकी १७४ गाथामें सम्यग्दृष्टिको अबंधक और निराखव लिखा है 
पर सम्यग्दृष्टि तो चतुर्थ गुणस्थानवर्ती भी है, तो क्‍या चतुर्थादि गुणस्थानोंमें आखव 
बंध नहीं होता ? यह एक प्रश्न भी सामने खड़ा होता है, और इस आधार पर अनेक 
भ्रान्तजन, अपनो अश्रान्‍्त अब्नतो दशामें भी अपनेको सम्यग्दूष्टि ज्ञानी मानकर, 
अपनेको कर्म बंधन रहित मान लेते हैं। यह अ्रान्त धारणा है। यद्यपि अव्नतत 
सम्यग्दृष्टि भी ज्ञानी है, अज्ञानी नहीं है, उसे अनन्तानुबंधी कषायोंके मोह और 
मिथ्यात्व के अभावमें, अनंत संसारके कारणभूत आख्रव बंध नहीं होते। जो भी 
कर्मास्रव है व बंध है वह मिथ्यात्व गुणस्थानकी अपेक्षा अत्यल्प है, अतः अबंधक 
कहा है, तथापि वह सर्वथा अबंधक नहीं है । 

पूज्य श्री १०८ आचार्य विद्यासागरजी तथा श्री १०८ उपाध्याय विद्यानंदिजीने 
भी ग्रन्थकी प्रथामवृत्तिको देख लेनेकी कृपा की है तथा आवश्यक निर्देश भी दिये 
हैं। उनके इस अनुग्नरहके लिये में उनकी मह॒ती कृपा मानता हूँ। प्रसिद्ध सिद्धान्तवेत्ता, 
समाजके सर्वोपरि शिक्षक, लेखक-सम्पादक व टीकाकार विद्वान, पं. केलाशचन्द्रजी 
सिद्धान्तशास्त्री वाराणसीने इस ग्रन्थका सम्पादन व संशोधन करनेकी कृपा की है, 
तथा अपना प्रावकथन भी लिखा है। उनकी दृष्टिसे ग्रस्थ गुजर जानेसे भी मैं आश्वस्त 
हैं। उन्होंने जो भी श्रम किया, उसके लिये मैं उनका बहुत बड़ा उपकार मानता हूँ । 
इसी प्रकार सिद्धान्तशास्त्री-अध्यात्मवेत्ता-अनेक सिद्धान्त ग्रन्थोंके अनुवादक पण्डित 
फूलचन्दजी सिद्धान्तशास्त्रीने भी इसे अवछोकन करने की और दो शब्द लिखनेकी 
कृपा की है, इसके लिये उनका भी विनम्नता पुवंक आभार मानता हूँ । मेरे परमस्नेही 
श्रीमान्‌ कब्र० माणिकचन्दजी चवरे कारंजाने पूर्ण ग्रस्थ वाचन कर अपमे उपयोगी 
सुझाव दिये उनका मैं बहुत ऋणी हूँ और आभार मानता हूँ। श्री नीरजजीका भी 


२६ अध्यात्म-अमृत-कलश 


दी 


चाहिए कि दोनों दृष्टियोंमें वास्तविक विरोध नहीं है। 


अध्यात्मशास्त्र शुद्ध और सीधा ही मोक्षमार्गका वर्णन करता है अतः शुद्धो- 
पयोगको मोक्षमार्ग मानता है, शुभीपयोगको बंधमार्ग कहता है। शुभोपयोगको मोक्ष- 
मार्गमें कुछ भी स्थान नहीं देता । पर आगमिक दृष्टि मोक्षमार्गंकी प्राप्तिके उपायोंपर 
जोर देती है, अतः शुभोपयोगी चारित्रको महत्व देंती है, क्योंकि उसके पाये बिना 
बीतरागोी शुद्धोपयोगी चारित्र नहीं मिलता । न्यायशास्त्रके कायंका रणभावके अनुसार, 
अनन्तर पूवव पर्याय विशिष्ट द्रव्य, उत्तर पर्यायका उपादान कारण होता है, अतः शुद्धो- 
पयोग रूप पर्यायका उपादान शुभोपयोग विशिष्ट पूर्व पर्यायगत्तद्रव्य ही होगा । अध्यात्म 
दृष्टि साक्षात्‌ साधनको ही साधन मानती है, परम्परा साधनोंको साधन नहीं मानती, 
पर आगमिक दृष्टि साक्षात्‌ साधनको साधन मानती हुई भी उस साक्षात्‌ साधनकी 
प्राप्तिकि उपायोंको भी परम्परासे मोक्षमार्गका साधन मानती है। 


एक दृष्टि शुद्ध सिद्धान्तका ही प्रतिपादन करती है, तो दूसरी दृष्टि सिद्धान्त- 
तक पहुँचाने का मार्ग प्रशस्त करती है। इस दृष्टिको सदा सामने रखकर ही इसमें 
प्रशनोत्तरींका संग्रह है। इस समय समाजमें अध्यात्मकी चर्चा करनेवाले कुछ भ्रान्त- 
जन यथार्थ अर्थकों न ग्रहण कर अर्थका अनर्थ कर रहे हैं और इनसे क्वचित्‌ 
अध्यात्मके प्रत्ति अरुचि भी दिखाई जाती है। 


अध्यात्म तो आत्माकी विशुद्धिका मार्ग है। आत्मा अनादिसे हो पर्याय विमूढ़ 
हो रहा है। उसे आत्मस्वरूपका अज्ञान है और यह अज्ञान ही उसकी दुरवस्थाका 
मूल कारण है। राग-द्वेष-मोह ही अज्ञान भाव हैं। इनके होने पर लोकमें विस्तारसे 
भरी हुई कार्मण वर्गणाएँ आकर जीवके साथ बंधको प्राप्त होती हैं। यद्यपि जीव 
निदचय दृष्टिसे शुद्ध-बुद्ध है, बंध स्वरूप नहीं है, तो भी संसारी दश्ञामें अशुद्धात्मामें, 
व्यवहार दृष्टिसे कमंबंध तो समय-समय पर होता है। प्रकृतिबंध, स्थितिबंध, अनु- 
भाग बंध तो कर्म वर्गणाओंके उक्त परिणमनोंसे संबंधित है, पर भागत कर्मवर्गणाएँ 
जीव प्रदेशोंके साथ इलेषात्मक संबंधको प्राप्त होती हैं यही प्रदेशबंध जीवका कहा 
जाता है। वे कमंचर्गंणाएँ का्मण शरीरके रूपमें संबंधित होकर जीवके साथ अपनी 
स्थिति प्रमाण रहती हैं। उदयकाल आने पर उनके निमित्तसे जीवमें राग-द्ेष मोह 
भाव उत्पन्त होते हैं यदि द्रव्यकममंके साथ आत्माका संइलेष संयोग न होता तो इनका 
भी जन्म न होता। संयोगी दशा में इनका जन्म होनेसे ही इन्हें संयोगज कहा जा 
सकता है। 


“संयोगी” का अर्थ दोनों द्र॒व्योंकी मिलाकर एक परणति रूप रागादि नहीं 
हैं। रागादि तो अशुद्ध आत्मोपादान हैं, कर्मोद्य तो उनका निमित्त मात्र है। मल्निता 
तो आत्मामें होती है। स्वरूप हृष्टिसे वे आत्मस्वरूप नहीं हैं। कलश ११ में लिखा 
गया है कि “स्फुटमुपरितरन्तोप्येत्य यत्रप्रतिष्ठास्‌” अर्थात्‌ ये रागादि भाव ऊपर-ऊपर 
ही तैरते हैं। इसका अभिप्राय न समझकर कुछ लोग ऐसा मान लेते हैं कि ये भात्मासे 
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सवंथा भिन्न हैं। पर्याय होनेसे द्रव्यसे भिन्‍न ही हैं, अतः पर्यायकी अशुद्धतासे मेरी 
कोई हानि नहीं है। मैं तो वर्तमानमें भी शुद्ध-बुद्ध हूँ अतः मुझे ब्रत-चारित्रकी क्‍या 
आवश्यकता है ? आत्मा चेतन द्रव्य है। खाना-पीना भोगना तो शरीरकी क्रिया है 
उससे हमें कर्मंबंध क्‍यों होगा, केसे होगा ? 


उक्त कथन समझकी भूल है। अभिप्रायको ठीक तन समझनेसे ऐसी भूल होती 
है। द्रव्य शुद्ध और पर्याय अशुद्ध यह कथन यद्यपि सही है, तथापि द्वव्य-पर्यायमें 
स्वरूप भेद दृष्टिकी अपेक्षा ऐसा कथन किया जाता है। वस्तुत्तः द्रव्य पर्यायमें सत्ता 
भेद नहीं है । द्रव्यकी ही तो पर्याय है। द्रव्य तो परिणमनशील स्वभाव है। द्वव्य ही 
पर्यायका कर्ता और उसका भोक्‍ता है। अतः पर्यायकी अशुद्धि जीवकी ही भशुद्धि है। 
उस अशुद्धिसे ही कर्ंबंध होता है। शरीरमें मृत दशामें खाने-पीने भोगनेकी क्रिया 
नहीं देखी जातो, जीवित दश्षामें देखी जाती है। वह क्रिया आत्माके रागादि पूर्वक 
ही होती है और आत्माकी रागादि क्रिया ही आत्माके बँधनेका कारण है। अतः 
आत्माकी विशुद्धिके लिए ब्रत चारित्र आवश्यक है। इस विषयका स्पष्टीकरण कलश 
ग्यारहकी टीकामें विस्तारसे किया गया है । 


समयसारजीकी १७४ गाथामें सम्यरदृष्टिको अबंधक और निराख्व लिखा है 
प्र सम्यर्दृष्टि तो चतुर्थ गुणस्थानवर्ती भी है, तो क्या चतुर्थादि गुणस्थानोंमें आख्रव 
बंध नहीं होता ? यह एक प्रश्न भी सामने खड़ा होता है, और इस आधार पर अनेक 
अआन्तजन, अपनो अ्रान्त अब्नतोी दशामें भी अपनेको सम्यर्दृष्टि ज्ञानी मानकर, 
अपनेको कर्म बंधन रहित मान लेते हैं। यह अन्त धारणा है। यद्यपि अन्नत 
सम्यग्दृष्टि भी ज्ञानी है, अज्ञानी नहीं है, उसे अनन्तानुबंधी कषायोंके मोह और 
मिथ्यात्व के अभावमें, अनंत संसारके कारणभूत आख्रव बंध नहीं होते । जो भी 
कर्मात्व है व बंध है वह मिथ्यात्व गुणस्थानकी अपेक्षा अत्यल्प है, अतः अबंधक 
कहा है, तथापि वह सर्वथा अबंधक नहीं है । 

पूज्य श्री १०८ आचार्य विद्यासागरजी तथा श्री १०८ उपाध्याय विद्यानंदिजीने 
भी ग्रन्थकी प्रथामवृत्तिको देख लेनेकी कृपा की है तथा आवश्यक निर्देश भी दिये 
हैं। उनके इस अनुग्नहके लिये में उनकी मह॒ती कृपा मानता हूँ | प्रसिद्ध सिद्धान्तवेत्ता, 
समाजके सर्वोपरि शिक्षक, लेखक-सम्पादक व टीकाकार विद्वान, पं. केलाशचन्द्रजी 
सिद्धान्तशास्त्री वाराणसीने इस ग्रन्थका सम्पादत व संशोधन करनेकी कृपा की है, 
तथा अपना प्राककथन भी लिखा है। उनकी दृष्टिसे ग्रन्थ गुजर जानेसे भी मैं आरवस्त 
हूँ। उन्होंने जो भी श्रम किया, उसके लिये में उनका बहुत बड़ा उपकार मानता हूँ। 
इसी प्रकार सिद्धान्तशास्त्री-अध्यात्मवेत्ता-अनेक सिद्धान्त ग्रन्थोंके अनुवादक पण्डित 
फूलचन्दजी सिद्धान्तशास्त्रीने भी इसे अवलोकन करने की और दो शब्द लिखनेकी 
कृपा की है, इसके लिये उनका भी विनम्रता पुर्वक आभार मानता हूँ । मेरे परमस्नेही 
श्रीमात्‌ कब्र० माणिकचन्दजी चवरे कारंजाने पूर्ण ग्रन्थ वाचन कर अपमे उपयोगी 
सुझाव दिये उनका मैं बहुत ऋणी हूँ और आभार मानता हूँ । श्री नीरजजीका भी 
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आभारी हूँ, जिनके आग्रहवश मैंने यह सव लिखा । श्री १०८ आचार्य विद्यासागरजीके 
साथ इस ग्रन्थके वाचनके समय भी श्री नीरजजीने अनेक दिन साथ रहकर अपना 
योगदान किया । 


द्वितीय संस्करण 


इस ग्रन्थकी प्रथमावृत्तिका समाजके सभी वर्गों में भारी समादर हुआ | मुमुक्षु 
जनोंमें उत्तका पठन-पाठन हुआ है यह मेरे लिये प्रसन्‍नताकी बात है । यद्यपि तव 
ग्रन्थका लागतसे आधा मूल्य मात्र दस रुपया रखा गया था, पर प्रकाशन संस्थाके 
उदार सिंघई बन्धुओंने आधेसे अधिक ग्रन्थ, योग्य पात्रों तक बिना मूल्य पहुँचाये और 
वह संस्करण कुछ महीनोंमें ही समाप्त हो गया था। गत दो वर्षसि ग्रन्थकी माँग आा 
रही थी पर इसके पूर्व पाठकोंकी आकांक्षापूर्ति नहीं की जा सकी | 


अब यह्‌ द्वितीयावृत्ति प्रकाशित की जा रही है। विविध पाठकों तथा संयत 
साधुओं, आथिका माताओं की दृष्टिमें ग्रन्थ आनेसे अनेकानेक प्रइन तथा सुझाव मेरे 
पास आये | उनका यथोचित समाधान पत्रोंके माध्यमसे मैंने यथाशक्ति किया । इस 
आवृत्तिमें जहाँ संशोधन संवर्धन या स्पष्टीकरणकी आवश्यकता प्रतीत हुई है, वहाँ 
उसकी पूत्तिकी गई है। कुछ ऐसे सुझाव भी मेरे पास आये कि ग्रन्थका विषय परि- 
चय तथा सम्यग्दर्शनके साथ स्वानुभूति, स्वरूपाचरण, स्वरूपोपलब्धि, स्वसंवेदन 
प्रत्यक्ष, शुद्धोपपोग जैसे वर्तमानमें चर्चाके विषय बने हुए विपयों पर कुछ विद्ेष' 
विवेचन आवश्यक है। उन सुझावोंके अनुसार विषय परिचय तथा उक्त बहुर्चाचत 
विषयोंपर भी इस प्रस्तावनामें प्रकाश डाला जा रहा है। मुझे आशा है कि इससे 
जिज्ञासु पाठकोंका समाधान हो जायगा । 


यद्यपि इन विषयोंकी चर्चा प्रसंगानुसार अनेक कलशोंमें है तथापि लोक रुचिका 
ध्यान रखकर, पुनरावृत्तिकी चिन्ता न करते हुए, संक्षेपमें वह सब यहाँ पुनः लिखा 
जा रहा है। 

ग्रन्थका विषय विभाजन--मूलग्रन्थ श्री समयसार' के समान ही कलुशोंका 
विषय विभाजन आचार्य श्री अमृत्तचन्द्रजीने बारह अधिकारोंमें किया है जो निम्न 
प्रकार है-- 


(१) जीवाजीवाधिकार (पुर्वरंग) (२) जीवाजीवाधिकार (उत्तर रंग) 
(३) कर्ता कर्म अधिकार (४) पुण्य-पाप अधिकार 

(५) आश्रवाधिकार (६) संवर अधिकार 

(७) निजरा अधिकार (८) बंधाधिकार 

(९) मोंक्षाधिकार (१०) सर्वविशुद्ध ज्ञानाधिकार 
(११) स्थाइवाद अधिकार (१२) साध्य-साधक विचार 


(१) जीवाजीवाधिकार (पुर्व॑रंग)--में आत्माका शुद्ध स्वरूप एकत्व विभकत 
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उप है, अबद्ध अस्पृष्ट, असंयुक्‍त आदि विशेषणोंसे संयुक्त है, उसका दर्शन ही सम्य- 
दर्शंत है.यह्‌ विषय सुगम रीतिसे वर्णन किया है । 

(२) जीवाजीवाधिकार (उत्तर रंग)--में अजीव तत््वका तो वर्णन है ही, 
अशुद्ध जीवमें पाये जाने वाले रागादि एवं क्रोधादि भावोंको भी अजीवकी ही संज्ञा 
री गई है। भगवान जिनेन्द्रको शरीराश्चित स्तुतिके आधार पर शरीर और आत्माकी 
सकता समझनेवाले शिष्यका भी यथोचित समाधान किया है। इस कथन के प्रसंगमें 
निश्चय स्तुति क्या है इसका वर्णन जिनेन्द्रके जितेन्द्रिय, ज़ितमोह आदि विश्ेषणोंके 
द्रा किया है। वर्णादिका तादात्म्य केवल पुद्गलसे है, और संसारी जीवसे उसका 
सम्बन्ध कथन मात्र, उपचार से होता है, भेद विज्ञान में जीव और अजीव पृथक्‌ 
होते हैं । 

(३) कर्ता कर्म अधिकार--में जीवको स्वभावतः अकार्य कारणरूप रहनेसे 
अकर्ता माना है। कर्म निमित्तजन्य औपाधिक भावोंका कर्त्ता केवल अज्ञानी जीव ही 
होता है, किन्तु अपनी ज्ञान मात्र भूमिकाको प्राप्त करने वाला ज्ञानी जीव उसका 
कर्ता नहीं होता | यद्यपि आगमिक विषयके अनुसार प्रत्येक द्रव्य अपनी पर्यायका 
स्वयं कर्ता होता है, और वह पर्याय ही उसका कर्म है, इस आधार पर रागादि भावों 
का कर्त्ता और 'उसके फलका भोक्‍ता संसारी जीव ही है, तथापि अपने अनाद्यवंत 
कर्म निरपेक्ष सहज पारिणामिक भावका स्वामी, अखंड अविचल आत्माको संसारी 
दशामें भी द्वव्यदृष्टिसि अवछोकन करने पर वह मात्र अपने ज्ञान स्वभावका ही स्वामी 
ठहरता है, रागादिकके कर्तुत्व भोक्‍्तृत्वका उसमें स्थान नहीं है । 

जो जीव अपने ज्ञानमात्र स्वभावकी भूमिकाको अकंपरूपसे स्वीकार करता है, 
वह करमंबंध रहित होता है, और पुरातन कर्म यथासमय उसे स्वयमेव छोड़ देते हैं। 
लोकमें प्रचलित परद्वव्य के कर्ता और कमंपने की चर्चाका यहाँ कोई मूल्य नहीं है, 
क्योंकि यथार्थेमें परद्रव्यके साथ कंतुंकमंपना ही नहीं है। वह मात्र लौकिक कथन है, 
जो पूर्णतः उपचरित है। निमित्त नेमित्तिक संबंधके कारण इस तरहका उपचरित 
कथन शास्त्रोंमें किया गया है । यथार्थ कतुंत्व द्व्यमें स्वपर्यायोंका ही है और पर्याय 
ही कर्म हैं । 

(४) पुण्य पापाधिकार--में कर्मोके आश्रवके कारणभूत जीवके, मोह रागहेषा- 
दिक भावोंको, शुभाशुभ झूपमें दृष्टांत द्वारा स्पष्ट किया है। जैसे बेड़ी लोहेकी हो या 
स्वणंकी हो जीवके बंधनमें कोई भेद नहीं करती, इसी प्रकार पृण्यवंध और पापबंध, 
भले ही अपने स्वरूपमें सांसारिक फलोपभोगकी अपेक्षा भेद रखते हों, तथापि पर- 
मार्थसे दोनों ही जीवके लिए बन्धन स्वरूप हैं और मुक्तिके कारणोंसे विपरीत हैं । 
ऐसा वर्णन करते हुए मोह राग हेषके इन विविध रूपोंको अज्ञान-साव ही कहा है । इस 
अज्ञानभावमें ही जीव पुण्य पापमें मेद करता है। सोहकर्स घातिया है अत्त: पापरूप 
ही प्रकृति है । शुभाशुभ राग उसीके दोनों पुत्र हैं अतः पाप ही हैं। इसे शूद्धिका पुत्रके 
दृष्टान्तसें समझाया गया है। 
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(५) आश्रवाधिकार --राग द्वेप मोहके विना जीवका ज्ञानरूप परिणमन ही 
आश्रवभावको रोकने वाला है, ओर यह जीव भावाश्रवके अभावको प्राप्त होनेपर 
द्रव्याश्रवसे स्वयं प्रथक्‌ होता है। ज्ञानीजीव रागद्वेपोंका बुद्धिपृवंक स्वयं त्याग 
करता है, और अवुद्धिपूर्वक कर्मोदयसे होनेवाले रागद्वेपसे बचनेके लिए वार-वार 
अपनी निज शक्तिमें ही उपयोग लगाता है। रागद्वेप मोह ही जीवके लिये वंधके 
कारण हैं अतः उनके अभावमें ज्ञानीकों अवंधघक कहा है। जो -जीव अपने शुद्धात्माक्े 
अवलंवनसे च्युत होकर रागादियोगको प्राप्त होते हैँ, वे अवश्य ही कर्मबंध करते 
हैं उक्त कथनसे यह ॒तात्यय निकलता है कि छुद्धात्माका ही अवलंबन करना 
चाहिए। 

(६) संचर अधिकार--में यह विपय प्रतिपादित है कि जो किसी भी प्रकारके 
प्रयत्त से, अपने शुद्धात्माको हृष्टिमें रखता है, वही कालांतरमें शुद्धात्माको प्राप्त 
करता है। भेद विज्ञानकी शक्तिसे जो अपनी निजकी महिमामें रत होते हैं उन्हें ही 
आत्मतत्त्वकी उपलब्धि होती है जो ऐसा नहीं करते वे संसारमें भटकते हैं । शुद्धात्म 
तत्त्वकी उपलब्धिसे ही कर्मोका संवर होता है अभीतक जो भी सिद्ध परमात्मा बने 
हैं, वे भेद विज्ञानके बल पर ही वने हैं, और जो संसारमें भ्रम रहे हैं वे भेद विज्ञानके 
अभावके कारण ही भ्रम रहे है। 


(७) निर्जरा अधिकार में--यह प्रतिपादित किया हैँ कि जिसके मोह, राग 
ओर हृपषका अभाव होता है उस विरागीको उदयमें आनेवाला कमंभोग, कर्मवन्धका 
नहीं, कर्म निर्जराका ही कारण वनता है, क्योंकि उसके अंतसमें स्वयंकी निजज्ञान 
शक्तिका संवेदद और पर पदार्थके प्रति वेराग्यका भाव नियमसे रहता है । तथापि 
उक्त कथनसे यदि कोई इस प्रकारके यथार्थ अर्थको ग्रहण न करे, और सम्यर्दृष्टि न 
होने पर भी अपनेको सम्यग्दुष्टि मानकर पंचेन्द्रियके विषयोंका रागपूर्वक यथेच्छ 
उपयोग करे तथा अपनेको निराश्रव और निर्बन्ध माने, तथा उससे कर्म निर्जरा होती 
है ऐसा माने, तो वह आत्मा और--अनात्माके ज्ञानसे शून्य अज्ञानी ही है। आत्मा 
तो रागद्वेष मोहसे भिन्‍न एकमात्र ज्ञायक स्वरूप है और उसका यह पद ही सम्पूर्ण 
विपदाओंका अन्त करनेवाला है। पूर्ववद्ध कर्मके विपाकसे ज्ञानीको भी विविध प्रकार 
की संपत्तियों और विपत्तियोंका उपभोग करना पड़ता है, परन्तु उन दोनों दश्शाओंमें 
वह उस कमंका निर्जरक ही होता है, बंधक नहीं होता | वह उस कर्म -फलको अनात्म- 
भाव जानता है अतः हषंविषाद नहीं करता । ज्ञानी पुरुषको यह उपदेश दिया गया 
है कि वह सभी शुभाशुभ कर्मोसि भिन्‍न रहे । यदि कदाचित्‌ वह कर्मोदय जन्य 
स्थितिका, रागद्वेषकी भूमिकामें, उपभोग करेगा तो नियमसे कमंबंध करेगा । सम्यगृ- 
दृष्टि जीव सदा नि३शंक और निर्भय ही रहता है; वह सातों प्रकारके भयोंसे रहित 
होता है| प्रस्तुत अधिकारमें इसका ही विशद वर्णन है । 

(८) बंध अधिकार--में यह प्रतिपादित किया है कि यह सम्पूर्ण लोक 
कर्म-वर्गणाओंसे भरा हुआ है परन्तु इतने मात्रसे जीव बंधनको प्राप्त नहीं होता 
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किन्तु जब उपयोगमें रागादि पूर्वक उसकी क्रिया होती है तो वह बंधका कारणे 7 


बनती है। में सम्यग्दृष्टि हूँ और मेरी क्रिया बंधका कारण नहीं है, मात्र इतने 
अहंकारसे निरणगेल प्रवृत्ति करनेवाले जीव बंधसे मुक्त नहीं होते । जब परोपकारादि 
की भावतता भी शुभराग होनेसे पुण्यके बंधनमें डाल देती है, तव किसी के अपकारकी 
भावना बंधनमें क्यों नहीं डालेगी ? करके अहंकारका जो रस है वही कर्मबंधका 
हेतु हे । संसारके सभी जीबोंके कार्य अपने अपने कर्मानुसार होते हैं। निष्फल, उत्तम 
फल रहित--अध्यवसायके द्वारा विमोहित जीवही अपनेको संसारके बंधनमें बांधता 
है। ज्ञानी इस वस्तुस्वभावकों जानता है, इसीसे निबंध होता हे। अज्ञानी वस्तु 
स्वभावको नहीं जाननेके कारण बंधनमें पड़ता हे । श्ञानी समग्र परद्रव्यको बुद्धिपूर्वक 
अपनेसे पृथक्‌ कर स्वात्मस्थितिको प्राप्त करता है यही उसकी निब॑न्धताका 
मूलमंत्र है। 

(५) मोक्ष अधिकार--में यह प्रतिपादित किया है कि यदि ज्ञानी जीव अपनी 
प्रश्ञाख्पी छेतीको सावधान होकर आत्मा और कर्मंकी संधिके ऊपर पटके, तो वह 
संधि टूटता संभव है और उसीका अर्थ मोक्ष हे । आत्मा स्वयं अद्वेत हैँ, तथापि जब 
तक अपने इस स्वरूप को दृष्टिमें लेकर वह लक्ष्यप्राप्तिको ओर प्रयत्नशील नहीं 
होता तब तक मुक्तिको प्राप्त नहीं होता। मोलक्षार्थी-बुद्धिमान पुरुषको, यह विचार 
करता चाहिए कि मैं एक शुद्ध चेत्तन्‍्य मात्र वस्तु हेँ तथापि यदि मेरे भीतर इसके 
अतिरिक्त कोई और भाव दिखाई देते हैं तो वे मुझसे पृथक्‌ हैं, अर्थात्‌ वे मेरे स्वभाव 
नहीं है, वे मेरे अपराध हैं, और अपराधी नियमसे वंधनको प्राप्त होता है । 

(१०) सर्व विशुद्ध ज्ञानाधिकार-में स्वविशुद्ध ज्ञाकका विशद वर्णन है। 
जीव यथार्थमें अपने स्व॑ विशुद्ध्नातका ही कर्ता होता है; रागादिका कतुंत्व एवं 

. भोक्‍्तृत्व केवल अज्ञानकी ही महिमा है। अज्ञानी कर्मप्रकृतिके स्वभावरूप परिणमन 
करता है। और ज्ञानी कम प्रकृतिके स्वछपसे भिन्‍लत अपने निज स्वरूपमें परणति 
करता है। जब एक वस्तुका दूसरी वस्तुकी सत्तासे कोई संबंध नहीं है, तो उसमें 
कर्ता कर्म पनेकी वात सोचना ही मिथ्या है, तथापि कर्म चूँकि कार्य है और कार्य॑ 
बिना किये होता नहीं है, अतएवं अज्ञानी जीव अपनी उस अवस्थामें रागादिभावोंका 
कर्ता और भोक्‍ता होता है। सांख्यमतकी तरह सर्वथा अकर्ता नहीं है। नय विवक्षासे 
कतुंत्व अकतुंत्व नित्यत्व और क्षणिकत्व आदि विविध भावोंका बहुत स्पष्टतया 
प्रतिपादन इस अध्यायमें किया गया है । साघुजन अपने पूर्वेक्ृत कर्मोको दूर करनेके 
लिए अपनी ज्ञान चेतनाके आधारपर किस प्रकार प्रतिक्रमण प्रत्याख्यानादि करते 
हैं उसका भी वर्णन इसमें किया है । इसमें इस बात पर भी प्रकाश डाला गया है कि 
केवल बाह्य लिग धारण करनेसे जिनकी अंतः चलक्षु मुंदी हुई हैं, वे मोक्षको प्राप्त 
नहीं होते हैं किन्तु मोक्षका एक मात्र पथ सम्यग्दर्शन, ज्ञान, चारित्र त्रयात्मक 
आत्मपरिणति ही है । 

ग्यारहवें एवं बारहवें अधिकारों--में विविध मिथ्यामतोंके हारा स्वीकृत 
सिद्धान्तोंकी समालोचना तथा उनकी विपरीतताका स्पष्ट प्रतिपादन करते हुए, 


३ के 





गु 


प्र च्ज 


शेर अध्यात्म-अमृत-कलुश 





स्पाद्गादी अपनी विशुद्ध ज्ञानकी महिमासे पूर्ण होता हुआ किस प्रकार जीवित रहता 
है, इसका प्रतिपादन किया गया है । स्वद्रव्य, क्षेत्र, काल भावकी अपेक्षा अस्तित्व, 
और परद्रव्य परक्षेत्र-परकाल, परभावकी अपेक्षा नास्तित्वका तथा ततृु-अततृ, 
सतृ-असत्‌, एक-अनेक, नित्य-अनित्य, आदिका विद्यद वर्णन--करते हुए आत्माको 
अनेकान्तात्मकताका प्रतिपादत किया है। आत्मा नाना शक्तियोंके रहते हुए भी 
नाता प्रकारके गुणोंकी पर्यायोंसे चित्रित होनेपर भी, निज द्रव्य पर्यायमय, चेंतन्य 
मात्र वस्तु है, इसका सुन्दरतासे प्रतिपादन किया है । 


ग्रन्थके अन्तमें इस सम्पूर्ण ग्रन्थका सथितार्थ आचार्य श्री ने इस प्रकार 
प्रतिपादन किया है कि जो प्राणी अनेकान्त स्वरूप जिनवाणीके अभ्याससे आत्म- 
संयम द्वारा अपने उपयोगकी स्थिर करता है और बार-बार स्वात्ममावना करता है . 
वह अन्तर-बाहर, ज्ञान पक्ष और क्रियापक्षकी परस्पर मित्रताको प्राप्त हुआ, आत्मा- 
की विशुद्ध भूमिकाको प्राप्त करता है। ग्रन्यकार कहते हैं कि स्याद्गाद वाणीके द्वारा 
प्रकाशित मेरे शुद्धस्वभावकी महिमाका जब मेरेमें उदय हो गया है तो मुझे वंध 
मोक्षकी च्चासे भी प्रयोजन नहीं है । मेरा यह सुविशुद्ध श्रेष्ठभाव सदाकाल प्रकाश- 
मान रहो | स्वरूपमें ही गुप्त आचार्य अमृतचन्द्रको अब कोई कार्य शेष नहीं है । 


सस्यग्दर्शन ओर शुद्धात्मदर्शन--प्रन्थका मुख्य उद्देदय समयसारका दर्शन 
कराना है। समयसारका अर्थ शुद्धात्मा है। उसका दर्शन अनेकान्त स्वरूप जिन 
वचनमें रमण करने वाले सम्यग्दृष्टिको होता है, ग्रन्थमें यह स्पष्ट प्रतिपादित है । 


शुद्धात्म दर्शन क्या अशुद्ध [संसारी) दक्ामें हो सकता है ? इस प्रइतका 
समाधान भाचार्य करते हैं कि आत्मा स्वयं निविकल्प है, पहिले उसका ज्ञान विकल्पों 
द्वारा (व्यवह् र नयसे) ही होता है! । पश्चात्‌ विकल्प छोड़कर; परसे रहित चैतन्य 
चमत्कारमात्र आत्माको, जो अपनेमें देखते हैं, उनके व्यवहारनयके विकल्प छूट 
जाते हैं और शुद्धववके विषयभूत पूर्ण ज्ञान धन, अपने एकत्व स्वरूप, परद्वव्य तथा 
परद्वव्य निर्मित्तक भावोंसे भिन्‍न, आत्माका उन्हें दर्शन होता है। वही सम्यग्दर्शन है 
अथवा समयसारका दर्शन है । 


मोक्षमाग यद्यपि रत्नत्रय स्वरूप है तथापि उसका मूल सम्यग्दशन है। 
सम्यग्दर्शनके बिना ज्ञान और चारित्रको मिथ्याज्ञान और मिथ्याचारित्र ही लिखा 
गया है । जिस सम्यग्द्शनकी यह महिमा है उसके महत्वका प्रतिपादन ही प्रन्थका 
मुख्य विषय है। अविरतिके साथ भी यदि सम्यग्दर्शन है तो उसका भी मोक्षमार्गमें 
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प्रथम स्थान है, परन्तु उसके बिना विशाल आगेम ज्ञान तथा घोर तपर्चरणके साथ 
किया जानेवाला महात्रत, समिति, गुण्यात्मक ब्रताचरण भी मोक्षमार्गमें स्थान नहीं 
पाता, यह जिनागमस है ।' 


आचाय॑ कुन्दकुन्दने प्रवचतसार ग्रत्थकी चारित्र चूलिका गाथा २३७ में 
मोक्षमार्यमें श्रद्धालपूवक आगसज्ञान तथा चारित्रके यौगपद्चको ही स्वीकर किया है। 
सिद्ध है कि मोक्षमार्ग रत्नत्रय स्वरूप है। उस रत्नत्रय॒की प्राप्तिमें सम्यग्दर्शन आद्य 
है, और चारित्र भी उसकी अन्तिम आवश्यक भूमिका है। दोनोंका मणिकांचन संयोग 
है, प्रथमकी शोभा दूसरेसे है और दूसरेकी शोभा प्रथमसे है। यद्यपि सम्यग्शानके 
बिना भी ये दोलों रत्तत्रय नास नहीं पाते, परच्तु सम्यग्दर्शनके साथ सम्यग्ज्ञानका 
होता अनिवायं है । इससे दोनोंकी स्थितिके मध्य वह आ ही जाता है। अत्तः रत्लत्रय 
स्वरूपता बन जाती है । 


आचारय॑ ते इस ग्रन्थमें सम्यर्दृष्टिका उल्लेख ज्ञानी शब्दसे और मिथ्यादष्टिका 
अज्ञानी शब्दसे किया है। फलतः यह कहा जा सकता है कि ग्रंथमें सम्पूर्ण वर्णन 
ज्ञानी और अज्ञानीका है। ज्ञानी ही मोक्षका पात्र है, अज्ञानी नहीं, यह भ्रन्थका 
प्रतिपाद्य विषय है। सम्यग्दृष्टिको ज्ञानी शब्दका प्रयोंगकर ग्रन्थकारने सम्यग्जञानको 
उठाया है। अन्य सभी ग्रन्धोंमें सम्यकत्व और चारित्रका ही विशेष महत्व स्पष्ट 
रूपसे प्रतिपादित है। सम्यग्शानका वर्णन मात्र चार अनुयोगोंके स्वरूप प्रतिपादनके 
साथ ही समाप्त हो जाता है पर समयसार और उसके टीकाकार सम्यरदर्शनको 
और उसके साथके चारित्रको ज्ञानभावके नामसे ही व्यवहृत करते हैं? । 


सम्पग्दृष्टि अबंधक है-- 


ग्रन्थमें सवंत्र मोह राग हेषके परित्यागका उपदेश है। मोह मिथ्यात्वका 

वाचक है, तथा रागह ष, क्रोध मात, साया, लोभको कहा गया है। इसी व्याख्याके 
कारण सम्यग्दृष्टिको अबंधक कहा गया है। यह अध्यात्म ग्रन्थ है, इसमें ज्ञानी या 
सम्यग्दृष्टि सामान्य शब्द ही आया है, किस गुणस्थानका सम्यर्दृष्टि, कितनी-कितनी 
प्रकृतियोंका अबंधक है, इसका विवेचन नहीं है । तथापि जो वर्णन जिस गुणस्थानके 
सम्यग्दृष्टि पर ग्रन्थान्तरोंके अनुसार बैठता हो उसी पर उसे छागू समझना चाहिये । 
जो सज्जन यह भेद नहीं करते, वे या तो सारा उत्कृष्ट वर्णव चतुर्थ गृणस्थानके 
अविरत सस्यर्दृष्टि पर ही लगाते हैं, या दूसरी ओर कुछ सज्जन इस समस्त वर्णनको 


१. संयमः सम्यग्दशन ज्ञानपुरःसरं चारित्र” ““ ““ --अ्रवचनसार टीका गाथा २४१ 
६ ह (अमृतचन्द्रह्नत 

२. ण हि आगमेण सिज्ञदि 8७ ***. >--अ्वचनसार गाथा रे३७ की टीका 

३. जीवादीसद्दहणण सूस्मत्तंह ७ हए. ४ -समयसार गाया १५५ की टीका देखिये 
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रे४ अध्यात्म-अमृत-कलश 





उत्कृष्ट साधनारत ग्यारहवें, वारहवें गुणस्थानवर्ती मुनिराज पर ही लगाते हैं जो 
परिपुर्ण निष्कषाय भावके कारण कर्मबंघक ही नहीं है। प्रकारान्तरसे पंचमसे दशम 
गुणस्थान तकके सम्यरदृष्टि दोनोंकी दृष्टिसे बाहर ही रहते हैं । 

आचार जयसेन ने लिखा है कि ग्रन्थमें मुख्य वर्णन वीतराग सम्यग्दुष्टिको 
लक्ष्यमें लेकर है तथा गौण रूपसे चतुर्थादि गुणस्थानोंका भी हैं, यह बात यथार्थ 
है। अतः जो वर्णन जिस गुणस्थान पर बेठता हो उसे उस ही गुणस्थानका मानकर 
पढ़ना व समझना चाहिये । 


समयसारका वास्तविक अध्येता कौच ? 


कुछ सज्जनोंकी मान्यता है कि समयसार ग्रंथ श्रावकोंके अध्ययनके लिये नहीं 
है, उन्हें इसका स्वाध्याय हो नहीं करना चाहिये। इसके लिए आचार्य जयसेनका उक्त 
उद्धरण प्रमाणमें देते हैं, पर उक्त उद्धरणका प्रतिपादन स्वाध्याय करने वाले पात्रोंके 
विवेचनका नहीं है, किन्तु जिनका प्रन्थमें वर्णन है उनका है। यद्यपि अनेक स्थलों 
पर 'मुनि' 'यति' शब्द बार-बार ग्रन्थमें आये हैं अतः ग्रन्थमें उनको सम्बोधित किया 
है यह सच है, पर इसका अर्थ यह नहीं है वे मुनि ही ग्रन्थको पढ़ें अन्य जन श्रावकादि 
न पढ़ें। 


कलस ११, २२, २८, ३२, ३३, २४, ४२, ४८, १११, १२६, १२८, १३८, रैडरे, 
१४५, २०१, ३२४ आदियें मोहीजन, लोक, मुमुक्षु, भज्ञान-विमूढ़, जगतूं आदि शब्दों 
द्वारा सामान्य जनोंको भी सम्बोधित किया गया है। यद्यपि आचायें श्री ने इस ग्रन्थ 
: द्वारा मुख्यतया मुनिजनोंकी स्थिति सुधारनेका ही प्रयत्त किया है, जिससे वें अपनी 
बतंमान स्थितिसे आगे बढ़ें, मात्र शुभ क्रिया रूप ब्रतादिको ही मोक्षमार्ग मान कर 
अटक कर न बेठें, तो भी जो मूल सिद्धान्त इसमें प्रतिपादित हैं उनके अनुभव करने 
समझने और आचरण करनेकी प्रेरणा सामान्य जनोंको भी दी गई है ।* गुणस्थान 
भेदसे वर्णन न करनेका कारण यह है कि अध्यात्मकी दृष्टिसि आत्मा “शुद्ध चेतन्य- 
मात्र” है और शुद्ध चेतन्यकी दृष्टिमें न गुणस्थान हैं न मार्गणास्थान हैं। अतः 
अध्यात्म श्ास्त्रोंमें गुणस्थान मार्गणास्थानादिकी अपेक्षा वर्णन नहीं होता । समयसार- 
की गाथा ५०/५५ में तथा उसकी संस्कृत टीकामें भी यही लिखा है। 


गुणस्थान प्रक्रियासे वर्णन न होने पर भी, यदि अध्यात्मके वर्णनको गुणस्थानों 
पर बिठाकर समझना ही हैं तो आमम भ्रन्थोंके अनुसार वह भली भांति समझा जा 


१. अन तु ग्रस्थे''“““बीतरागसम्यर्दृष्टीनां मुख्यवृत््यागृहूणं सराग सम्यरदृष्टीनां गौणवृत्त्या- 
“-समयसार तात्पर्यवृत्ति टीका गाथा १९३-२०१ 

२, कि द्रव्यान्तरचुम्वनाकुलाधियस्तत्त्वाच्च्यवन्ते जना:'”' र -+कैंलश २१५ 
एते किमज्ञानिनों ४३% १ डे (कलश २२२) 

एक एवं सदा सेव्यो मोक्षमार्यों मुमुक्षुणा''"* ५ हर (कलश, २३९) 
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सकता है। ज्ञानी अज्ञानीका वर्णन करते हुए आचार्य अमृतचंद्रने जो प्रेरणाएं दी हैं 
वह अज्ञानीको ज्ञानी बननेके लिए दी हैं, अतः ग्रन्थके अध्ययत्के अधिकारी अज्ञानी 
भी हैं, चाहे वे श्रावक हों,.या मुनि हों । यहां ऐसा प्रइन करना उचित नहीं होगा कि 
वया मुनिको अज्ञानी कहना उचित है ? क्योंकि सम्यक्त्वभावसे रहित श्रावक भी हो 
सकता है ओर सम्यकत्व रहित मुनि भी अपने पदसे गिरे हुए हो सकते हैं। अतः 
दोनोंको ज्ञानभावकी भूमिकामें लाकर सम्यग्द्शन अर्ज॑न करनेकी प्रेरणा प्रन्थकारने 
दो. है? . 

इस कथनका यह भी तात्पय नहीं है कि मात्र मिथ्या दृष्टि अज्ञानी जनोंको 
ही ग्रन्थमें संबोधित किया गया है, पंचम, षष्टम गुणस्थानवर्ती जीवोंको नहीं ? ऐसा 
निर्णय करना भी सही न होगा । कारण यह कि इसमें उच्चतम श्रेणीगत यतियोंकी 
उत्कृष्ट दशाका जो भी वर्णन है, और उसे प्राप्त करनेकी प्रेरणा है, वह छठे गुण- 
स्थानवर्ती मुनियोंके लिए ही है। श्रावककी भूमिकामें यहु कभी संभव ही नहीं है कि 
वह पूर्ण शुद्धापपोगके मार्ग पर आरूढ़ हो सके, तथापि ऐसा भी नहीं है कि जिन 
शुद्धापयोग मुनियोंकी पवित्र अवस्थाका वर्णन ग्रन्थमें है, उस ग्रन्थके पढ़नेका भी वह 
अधिकारी नहीं है । जिनागममें श्रावकके लिए अध्यात्म ग्रन्थोंके अध्ययनके निषेधका 
वर्णन किसी भी आचार्यने नहीं किया । श्रावकको सिद्धान्त ग्रन्थोंके पठन-पाठनके लिये 
अपात्न मानना किसी व्यक्ति विशेषकी, या वर्ग विशेषकी, निजी मान्यता हो सकती 
है, वह आगमकी मान्यता नहीं है । 
'स्वससय' 'शुद्ध-आत्सदर्शन' या स्वानुभूति'-- 

ग्रन्थके प्रारम्भमें ही अनात्मदर्शीको आत्मदर्शन करनेकी प्रेरणा दी गई है। 
समयसारकी गाथा २ की टीकामें अमृतचन्द्राचार्य समयकी व्याख्यान करते हुए लिखते 
हैं कि अन्य द्रव्योंसे अत्यंत संकर होने पर भी आत्मा, स्वरूपसे अप्रच्यावित (अभिन्न) 
एक टंकोत्कीर्ण ज्ञायक स्वभाव जीव” नामा पदार्थ है। जब वह अपने ज्ञानदर्शन 
स्वभावकी नियतवृत्ति रूप स्वभावकी एकताके रूपमें वर्तता है तब “स्वसमय है” और 
जब अनादि अविद्याके कारण अपने उक्त स्वभावसे च्युत हो, पर द्रव्यय प्रत्यय राग, 
हेष, मोह आदि भावोंके साथ एकतारूपसे चर्तत करता है, उस समय पर-समयमें 
स्थित है, अतः “पर समय” है ।* समयसार गाथा ५ की टीकामें लिखा गया है कि मैं 


१. “पह्यन्त्वकतुं भुजटावच जनाइच तत्त्व” । कलश २०१ में दोनों को एक साथ सम्बोधित 
किया हैं । 
इत्यज्ञानविमूढानां ज्ञानमात्र प्रसाधयन (कलश २६२) 
२. अत्यन्तमनन्त द्रव्यसंकरेपि स्वरूपादप्रच्यवनात्त्‌ 
टंकोत्कीर्णचित्स्वभावों 'जीवो” नाम पदार्थ: स समयः । 
का कक अय॑ खलु यदा"/ि हा: समस्त परद्रव्यात्च्युत्यदुशि ज्ञप्ति स्वभाव नियम 
वृत्तिरु्पात्म तत््वेक गतत्वेन वत्तते तदा दर्शनज्ञानचारित्रस्थितत्वात्स्वमेकत्वेनयुगपज्जानन्‌ 
गच्छंश्च स्वसमय इति । 





३६ अध्यात्म-अमृत-कलश!। 


अपने स्वरूपसे एक, तथा परसे भिन्‍न ऐसे शुद्ध आत्माके स्वरूपका दर्शन आपको 
कराऊंगा । 

यद्यपि अनादिसे दूध पानीकी तरह कर्म पुदुंगलोंके साथ आत्मा एकत्वको 
प्राप्त है तथापि द्रव्यके स्वभावकी निरूपणाकी दृष्टिसि वहु इन सब विभाव 
भावोंसे भिन्‍न तथा संपूर्ण अन्य द्वग्योंसे भिन्‍त उपासनाके योग्य शुद्ध ( मात्र ज्ञायक 
स्वभाव ) है ।' 


आत्मा निश्चयसे स्वतः सिद्ध है, अनाचनंत है, अविनश्वर है, नित्य है, स्वपर 
प्रकाशन समर्थ, ज्ञान स्वभावी है, रागादि सम्पूर्ण उपाधिरहित अत्यन्त निर्मल है, 
परम आनन्द मूर्ति है, शुद्ध चेतनारूप समयसारभूत, अन्य समस्त द्रव्योंसे उनके गुणों- 
से उनकी पर्यायोंसे सर्वथा भिन्‍न, निज सत्तासे अपने गुण पर्यायोंसे सर्वथा अभिन्‍न 
एक अखण्ड द्रव्य है। यह भात्म द्रव्यके स्वभावका वर्णन' है । तथापि वह अनादिसे 
ही कर्मवन्‍्धनबद्ध होनेसे नाना योनियोंमें जन्म तथा मृत्युके दुख भोग रहा है | उसके 
ज्ञानादि समस्त गुण विकृत हो रहे हैं, आच्छादित-हो रहे हैं। रागादि विभावमय 
परिणत हैं, अशुद्ध चेतना रूप पर, समय स्थित अनेकरूप दिखाई दे रहा है। यह 
उसकी पर्याय दशाका वर्णन है । 

कर्तृ त्व भोक्तृत्व पर्यायका होता हैं। अतः यह आवश्यक है कि जिस जीवके 
स्वभावका ऊपर वर्णन किया है वह ॒पर्यायसे भी यदि स्वभावरूप परिणत हो तो वह 
अनन्तकालको शुद्ध पर्याय प्ररिणत शुद्ध चेतनारूप सिद्ध परमात्मा वन मोक्षको प्राप्त 
हो जाय, अनन्त दुखोंसे मुक्त हो जाय । संसारके सम्पूर्ण दुखोंसे पार होकर शुद्ध 
स्वरूप सिद्ध दशा प्राप्त करनेके लिये ही सर्वप्रथम आचाय॑ भात्माकी उसके सहज 
शुद्ध स्वभावका दहांन कराते हैं । वे इस ग्रन्थमें जिस समयसार भूत शुद्धात्माका दर्शन 
करानेकी प्रतिज्ञा करते हैं वह शक्ति उन्होंने जिनवाणीके सत्तत अभ्याससे, सम्यगृ- 
युक्तियोंके अवलंबनसे, गुरु सेवासे प्राप्त उनके प्रसादसे उनके कथनासुसार मिरन्तर 
अभ्यस्त स्वसंवेदन ज्ञानसे, प्राप्त की है। समयसार गाथा ५ की टोकामें आचार्य 
अमृतचन्द्र कहते हैं कि जिन परसमय स्थित प्राणियोंको मैं स्वसमयका दर्शन कराऊंगा 
वे भी उसे स्वसंवेदन प्रत्यक्ष से परीक्षा करके ही स्वीकार करें। 


सारांश यह है कि अनादिसे मोहोदयसे पीड़ित, बात्मज्ञान शून्य जनोंको आत्म- 
तत्त्वका दर्शन भ्रन्थमें कराया है; उस आत्माके अनुभवन करनेकी प्रेरणा दी है । उस 





यदा तु अनाग्विद्या'/“तन्त्रतया''**"“'आत्म तत्त्वात्‌ प्रच्युत्य परद्रव्यप्रत्यय मोहराग- 
हेपादिभावक--गतत्वेन बर्ततते तदा परसमय इति प्रतीयते । 

“-समयसार आत्मस्याति गाथा २ की टीका । 

१, स संसारावस्थायाम्‌ अनादिवंधपर्यायनिरूपणया क्षीरोदकबत्‌ कर्मपुद्गलेः सममेकत्वेडपि 

द्रव्यस्भभाव निरूपणया अशैप द्रव्यान्तरेम्यों भिन्‍नत्वेनोपास्यमानः शुद्ध इत्यभिलप्यते । 

“>-समयसार जात्मख्याति गाथा ६ की टीका । 


; 


प्रस्तावतां. ३७ 





आत्मानुभवन रूप आत्म पर्यायकों ही सम्यग्दर्शंन कहा गया है। सत्र सम्यग्दर्शनकी 
ही महिमाका प्रतिपादन है| आत्मानुभवन सम्यग्दशनका प्रारंभिक स्वरूप भी है और 
उसका अन्तिम स्वरूप भी है अतः जगह जगह आत्मानुभव करनेकी ही ग्रन्थमें प्रेरणा 
है। उदाहरण स्वरूप निम्तस्थल देखिये :-- 
स्वानुभूत्या चकासते कलश | १ 
अनुभूते: परमविशुद्धिः 5 ३ 
ते समयसारं ईक्षत्त एव के ४ 
परममथ्थंमन्तः पर्यताम््‌ ये ५ 
पूर्णशानघनस्थ दर्शनस्‌ सम्यग्दशंनस्‌ पा ६ 
प्रत्यग्ज्योतिश्चकास्ति तत्‌ है ७ 
उद्योतमानस्‌ दृश्यतामेकरूपस्‌ | ८ 


अनुभवसुपयाते भातिन द्वतमेव है ९, 

आत्मस्वभावम्‌ परभावभिन्‍नस्‌ हे १० 
अनुभवतु तमेव द्योतमानम्र्‌ समन्तात्‌ मु ११ 
आत्मात्मानुभवेकगम्यमहिमा के श्र 
आत्मानुभूतिरिति शुद्धतयान्मिकाया है १३ 
सततमनुभवायोनन्‍्त चेतन्यंचिह्यम्‌ २० 
अचलितमनुभूतिस्‌ भेदविज्ञानमूलास्‌ कै न 
रसयतु रसिकानाम््‌ रोचन ज्ञानम्त हर श्र 
अनुभव भवसूर्ते: पाश्वेवर्ती मुहूर्ततम्‌ न २२ 


इसीप्रकार अनेक स्थलों पर स्वयंमियमतुभूति, महसाध्यक्षेण, अन्तस्तत्वतो 
पर्यन्तः, स्वसंवेद्यमबाधितम्,. व्यकतं--चेतन्यस्‌ ज्ञानीजनोह्तुभवति आदि शाब्दोंमें 
अमतचंद्राचार्यने कलशोंमें अनुभव शब्दका, स्वसंवेदत्त शब्दका तथा स्वसंवेदन प्रत्यक्ष 
शब्दका उपयोग किया है जिससे यह स्पष्ट है कि उन्होंने भात्मानुभव, भेद-विज्ञान 
स्वसंवेदन-प्रत्यक्षकों ही सम्यग्दर्शत कहा है। इस प्रकारके उद्धरण पूरे ग्रन्थमें भरे हुऐ 
हैं। प्रकारान्तरसे आत्मानुभूतिकी ही प्रेरणा सर्वत्र प्राणियोंको दी है। अज्ञानी दक्षामें 
अर्थात्‌ मिथ्यादृष्टि अवस्थामें जो परके साथ एकत्वकी अनुभूति थी, सम्यग्दर्शन होने 
पर वही पर से भिन्‍न निजके एकत्वकी छुद्धानुभूत्ति हुई, यही सम्यग्दर्शन है। इसे ही 
ज्ञानानुभूति शब्द द्वारा व्यवहृत किया है। यह--ज्ञानानुभूति शुद्ध नयात्मिका है 
अर्थात्‌ शुद्धतवका विषय है।* 


जब तक आत्मा पर्यायमें शुद्ध स्वरूप बन नहीं गया तबतक उसको उस सहज 
शक्तिझूप स्वभावकी श्रद्धा आवश्यक है। सस्यग्दृष्टि इसी श्रद्धाके वलसे तथा अपने 
सम्यग्ज्ञाकके आधारसे शुद्धात्माकी अनुभूति करता है। इसीलिये इसे ज्ञानानुभूति 


१. आत्मानुभूतिरिति शुद्धतयात्मिकाया ज्ञानातुभूतिरियमेव किलेतिवुद्ध्वा । 
समयसार, आत्मस्याति कलश-३ 





३८ अंध्योत्मि-अमु्त-कर्ल॑ईी 
भी कहते हैं। यद्यपि प्रवचनसार गाथा २५४ की टीकामें अमृतचन्द्र आचार्य महाराजने 
स्वयं यह लिखा है कि गृहस्थके शुद्धात्मानुभूति नहीं होती, उसे तो राग संयोगसे 
अशुद्धात्माका ही अनुभव होता है" । इस कथनसे यह स्पष्ट होता है कि गृहस्थको 
शुद्धात्मानुभवन नहीं होता, अशुद्धात्मानुभवन होता है; तथापि इसी प्रवचनसार 
गाथा २३७ की टीकामें अमृतचन्द्राचायं यह भी लिखते हैं कि असंयतको भी यथो- 
दित आत्मतत्त्वकी प्रतीतिहुप श्रद्धान और यथोदित आत्मतत्बानुभूतिरूप ज्ञान है, 
तथापि संयम शून्य श्रद्धान वा ज्ञानसे सिद्धि नहीं होती । 
पूज्य अमृतचद्धाचार्य कृत प्रवचनसारकी टीका गाथा २३७ बीर २५४ में 
परस्पर अन्तर दिखाई देता है, पर यथार्थमें अन्तर नहीं है ) आचार्य परस्पर विरुद्ध 
कथन नहीं करते । इसका स्पष्टीकरण निम्न श्रकार है । 
चतुर्थ-पंचम गुणस्थानमें, आत्माका जैसा रागादि रहित प्रमत्ताप्रमत्तादि 
विशेषण रहित, अखण्ड, एक, परसे भिन्‍न, शुद्ध स्वरूप आचाय॑ं श्री ने प्रतिपादित 
किया है, वह शक्ति अपेक्षा द्रव्य स्वभाव निरूपणकी मुख्यतासे वसा ही है, अतः मेरा 
स्वरूप उक्त प्रकार है ऐसा अपनी आत्माका अनुभवन सम्यग्दर्शन सम्यग्शानके बल 
पर होता है। यद्यपि यहां अवस्था जन्य शुद्धता तो पर्यायमें प्रगट नहीं है; अवस्थामें 
राग है, अतः पर्यायापेक्षया रागसे युक्त आत्माका अनुभवन है, तथापि यथोदित 
आत्मस्वरूप पर दृष्टि है भौर अपने स्वरूपके ज्ञान श्रद्धानके आधार पर अपने स्वरूप 
का शुद्धात्मरूपमें अनुभव करता है। गाथा २३७ में ऐसे ही आत्मानुभवनकी वात 
कही गई है। रागादिसे भिन्‍न जो शुद्धात्मस्वरूप शक्ति रूपसे था, वह प्रकट होकर 
महामुनीश्व रके पर्यायमें भी शुद्धता प्रकट हुई, अतः वे ही उसका अनुभवन कर सकते 
हैं । यह गाथा २५४ की टोकाका तात्पये है। 
तात्पय॑ यह है कि शुद्धात्मा सम्यग्दृष्टिके ज्ञानका ज्ञेय है, और यह ज्ञेय वह 
स्वयं है, अन्य पदार्थ नहीं, अतः अपने शुद्धात्माके अनुभवनकी वात असंगत नहीं है । 
द्रव्यदृष्टिसि वेसा अनुभव तो किया जा सकता है पर पर्यायगत शुद्धताका अनुभवन 
' तभी होगा जब आत्मा राग रहित होगा जेसी-जेसी आत्माकी स्थित्ति होगी पर्यायगत 
अनुभव भी उसी प्रकार ही होगा। सारांश यह है कि गाथा २३७ में श्रद्धानके वूपर 





अजीजी--+- >> 





१. गृहिणां तु समस्तविरतेरभावेन शुद्धात्मग्रकाशनस्थाभावात्कपायसद्धभावात्प्रवर्तमानोपि स्फटिक- 
संपर्केणाकतेजस इवैधसां रागसंयोगेनाशुद्धात्मनोइनुभवात्कमतः परमनिर्वाणसौख्यकारण 
त्वाच्च मुख्य: । 

--एसा पसत्यभूता”“'"“जआदि गाया २५४ 
प्रववनसार, आत्मसख्याति टीका 

२, असंयतस्थ च यथोदितात्मतत्त्वप्रतीतिरूपं श्रद्धानं यथोदितात्मतत्वानुमूतिरूपं ज्ञानं वा कि 
कुर्यात्‌ ततः संयमशून्यात्‌ श्रद्धानात ज्ञानाद्दा नास्ते सिद्धि: 

“+-ण हि आगरमेण सिज्ञदि' न इत्यादि 
प्रवचनसार गाथा ३७ आत्मख्याति टीका 


प्रस्तावचा ३९, 





ज्ञान द्वारा अपने शुद्ध द्रव्य पर उपयोग होनेसे तत्काल शुद्धात्माका अनुभवन है 
यह प्रतिपादन है। गाथा २५६४ में पर्यायमें शुद्धता समस्तविरतिको प्राप्त करने वालोंको 
ही होती है, अत: वहाँ उनको शुद्धानुभवी कहा, गृहस्थको नहीं। अतः दोनों कथन 
विवक्षाभेदसे अविरुद्ध हैं, ऐसा जानना चाहिए । सारांश कि चतुर्थ गुणस्थानमेंसम्यवत्वसे 
अविनाभावी अनुभूति सम्यग्ज्ञानकी पर्याय है और महामुनियोंको चारित्र गुणकी 
पर्यायगत शुद्धताकी अनुभूति है । यह अनुभूति ११वें-१२वें गुणस्थानमें पृर्णरूपसे है वहाँ 
पूर्ण निष्कषाय होनेसे पर्यायमें शुद्धात्माकी उपलब्धि है। एक ही आचाय॑ दो स्थानों 
प्र दो बातें लिखते हैं तो उन्तकी विवक्षाको भी समझ लेना आवश्यक है। पिछले 
पृष्ठोंमें अनुभूति प्रतिषादक समयसार कलशोंके जो अनेक उदाहरण दिये हैं, उनका - 
भी सामंजस्य उक्त विवक्षाओं पर बैठा छेना चाहिए । 


स्वानुभूति और शुद्धोपपोग--- 


असंयत सम्यर्दृष्टि भी अपनी श्रद्धा तथा आगम ज्ञानके बलपर एकत्व विभक्त, 
भखण्ड, निविकल्प, रागादि रहित, परम विशुद्ध, परमपारणामिक भावस्वरूप अपनी 
आत्माका अनुभव अवश्य करंता है | अनुभवनकालमें उसका उपयोग शुद्धात्माभिमुख 
होनेसे उसके उपयोगकों शुद्धोपपोग भी कहा गया है । यद्यपि उपयोग विभागमें वह 
. मुख्यतासे शुभोपयोगी है, तथापि शुद्धात्माभिमुखी है, अतः लक्ष्यभूत ध्येयकी शुद्धता 
पर उपयोग होनेसे शुद्धोपयोगी शब्दका भी व्यवहार उसके लिए आगममें है। 
प्रवचनसा रमें आचाय॑ कुन्दकुन्दने श्रमणको शुद्धोपयोगी कहा है सुविदितपदार्थ॑सूत्र 
संयम, तप संयुकत विगत राग, सुखदुखमें समता वाला श्रमण शुद्धोपयोगी है ऐसा 
प्रतिपादित किया है । 


यहाँ यह भी ध्यात रखना चाहिये कि उपयुक्त विवक्षाओंसे कहे गये गृहस्थ 
और महाक्वती, इन दोनों गुणस्थानों या भूमिकाओंके शुद्धोपयोगियोंमें अन्तर है। 
असंयत श्रावक जिस समय कालादिलब्धि वश सम्यक्त्व प्राप्तककर, आगमकथित 
आत्माके द्रव्य स्वभ्षावकोी लक्ष्य बनाकर उसपर अपना उपयोग स्थिर करता है, तब 
शुद्ध आत्म द्वव्यका, तत्काल उपयोगमें, अनुभव करते पर उसे शुद्धोपयोगी कहा है। 
अनन्तानुबंधी कषायके अभावसे जो आत्म पर्यायमें शुद्धिका जन्म हुआ है उतना 
उतना वह पर्यायमें भी शुद्धताका सदा अनुभव करता है, अतः शुद्धोपयोगी है, यह 
जयसेनाचाय कृत तात्पय॑वृत्तिका भाव है। संयमी साधुके तीन कषायोंके अभावसे 
उनके उपयोगकी पर्याय अधिक शुद्ध है। अतः उनको शुद्धोपयोगी पर्यायगत विशेष 


2७ 5 अध्यात्मभाषया पुनः शुद्धात्माभिमुखपरिणामः शुद्धोपयोग इत्यादि पर्यायसंज्ञां लभते । 
-“-समयसार तात्पर्यवुत्ति गाथा-३२० 
२. सुविदिदपदत्थसुत्तोी संजमतवसंजुदी विगदरागो। 
'समणो समसुहदुबखों भणिदों सुद्धोवओगोत्ति ॥॥ 
“-प्रवचनसार अध्याय १ गाथा १४ 


४० अध्यात्म-अमृत-कलश 


७०५३०> तर. 





शुद्धिके कारण कहा गया है मात्र तात्कालिक उपयोग पर नहीं । रांयमीके इरा वृद्धि- 
गत्त शुद्धोपयोगका फल केवलज्ञान है। यह प्रवचनसार गाथा १४ का तात्पर्य है । 

इस तथ्यको एक भिन्न प्रकारसे विचार करें तो जीवका लक्षण उपयोग या 
चेतन्य ही कहा है 'उपयोगो लक्षणम्! यह तत्वार्थसृत्रकारकी उचित है। यह ज्ञान 
दर्शन उपयोग दो प्रकारका है--क्षयोपशम (लब्धि) रूप और उपयोगरूप | क्षयोपणम 
तो बहुत समय रहता है किन्तु उपयोगात्मक दशा बदरूती रहती है। शुद्धोपयोग 
शब्दमें उपयोग दाब्द इस अर्थकों कहता है कि वह जीव वर्तमान कालमें शुद्ध पदार्थ 
पर उपयोग सहित है। ऐसे शुद्ध आत्मपदार्थ पर उपयोग असंयत सम्यग्दृष्टिका भी 
होता है। भले ही गाहंस्थिक स्थितिमें वह अल्प समय ही अपना उपयोग उस छुद्धात्म 
द्रव्य पर स्थिर रख सके, साधुजन अपना उपयोग उसपर अधिक समय तक स्थिर 
रख सकें, तथापि दोनों उपयोगोंमें अपने लक्ष्यभूत शुद्धात्माकी दृष्टिसि कोई अन्तर 
नहीं है । 

तथापि लब्धिरूप अर्थात्‌ क्षयोपशम रूपसे ज्ञानकी बह योग्यता सम्यक्‍्त्वके 
सद्भावके कारण (कभी उपयोग अन्‍्यत्र हट जाने पर भी) सदा रहती है, वह चाहे 
असंयत हो, देश संयत हो या साथु हो। अन्य पदार्थोका ज्ञान भी वह ज्ञानभावकी 
भूमिकामें ही करता है मोहको भूमिकामें नहीं' | 

आत्मपर्यायमें निष्कषषाय भावकी अपेक्षा शुद्धता देखें तो जिसके जितनी 
कषायका अभाव हो गया उसमें उतनी-उत्तनी शुद्धता है। आगे वह क्रमव्धित है, 
अतः उसकी अपेक्षा अन्तर है ऐसा कथन आगमानुमोदित है। तथापि जो शुद्धता 
अनन्तानुबंधी और मोहके अभावमें होती है वही सम्यग्दर्शन है और सम्यग्दशंनकी 
यह शुद्धता असंयत वा संयत दोनोंमें समान है। असंयत सम्यग्दृष्टिसि संयतमें जो 
अन्तर है वह अन्यान्य कषायोंके अभावजन्य संयमपनेकी शुद्धताका अन्तर है । 


गुणस्थानकी प्रक्रियाकी स्थिति-- 


आचाय॑ प्रवर कुन्दकुन्द और अमृतचन्द्रने जिस शुद्धात्माके अनुभवकों सम्यागद- 
शंन कहा है, उस आत्माको गुणस्थान, मार्गणा स्थानरूप उन्होंने देखा ही नहीं । 
उससे भिन्‍न ही आत्माके दर्शनको सम्यग्द्शंन कहा है । यद्यपि अविरत सम्यग्दृष्टि, 
देश संगत, सकलसंयत ये भेद गुणस्थानोंकी दृष्टिसे हैं, तथापि इन भेदोंकी चर्चा 
करना सम्यग्दृष्टिके अनुभवकी भूमिकामें अनुपयोगी है । 

जीव स्वभावकी दृष्टिसे सिद्ध और निगोदिया जीव समान हैं। 'सब्वे सुद्धाहि 
सुद्धथया' नेमिचन्द्राचायके द्रव्य संग्रहमें कथित इस उल्लेखसे उक्त बात प्रमाणित 
है। आगमकथित गुणस्थान भेदकी अपेक्षा भेद अवश्य है, तथापि अनुभवकालमें दृष्टा- 
की दृष्टिमें वे हैं ही नहीं। वह तो एकमात्र अखण्डचैतन्य पुंज विद्ुद्ध आत्मद्रव्यको 


१, मोक्षभार्ग प्रकाशकः रहस्यपूर्ण चिट्ठी । 
“२, अमृत कलश ६७। 


अस्तावना ४२ 





ही देख रहा है; अन्य सब कुछ रहते हुए भी उसकी तात्कालिक दृष्टिमें वे सब नहीं 
हैं, गोण हैं। इसका अथ ऐसा नहों है कि उपयोगमें दोनोंकी सत्ता है, किन्तु जो 
शुद्धात्म तत्व है उसीका अस्तित्व उपयोगमें है, अन्यका नहीं है। तथापि अन्यके 
स्वतः अस्तित्वका निषेध नहीं है। अन्यत्न उपयोग होनेपर उन्तकी स्वीकारता उसके 
ज्ञानमें है, तथापि अनुभवन कालमें उनकी सत्ताकी उपलब्धि नहीं है। यदि उस कालमें 
भी उपयोगमें वे आ जावें तो शुद्धात्मा परसे उपयोग तत्काल हट जायेगा। इसका मूल 
कारण यह है कि उपयोग एक समय एक ही पदार्थको विषय करता है | एक साथ 
दो उपयोग नहीं हो सकते । “छदुमत्त्याणं ण दुण्णि उवओगा” आचाय॑ नेमिचन्द्रके इस 
वचनसे यह स्पष्ट है। तथापि यदि सम्यर्दृष्टि अन्य कालमें अन्यान्य पदार्थों पर भी 
उपयोग ले जाता है तो' उन्हें स्वात्मभिन्‍्न अनुपादेय ही मानता है इससे उसके 
सम्यग्दशंनमें कोई बाधा नहीं है । 


उक्त कथनका तात्पर्य यह हुआ कि असंयत या देश संयत सम्यग्दृष्टिकी भी 
आगम कथित जीव द्रव्यके स्वरूप पर श्रद्धा संयत्के समान हो है तथा यथोदित 
आत्माका शुद्धानुभवन भी तीनोंका समान है, क्योंकि अनुभवन् कालल्‍में लक्ष्यकी 
शुद्धता तोनोंमें समान है, अनुभवनकी स्थिरताका कार एक दूसरेका हीनाधिक है। 
संयम भावकी अपेक्षा तीनोंमें महाच्‌ अंतर है। उसे संयम पर्यायगत भेद ही मानना 
चाहिए। सम्थक्त्व पर्यायगत भेदमें समानता ही स्वीकार करना चाहिए। चारित्र 
मोहका उदय चारिज्रसे च्यूत करता है, सम्यक्त्वेसे नहीं, जैसे एक आँखमें पीड़ा हो 
तो दूसरी आँख निरोग भी रह सकती है। अतः सरागीके तथा वीतरागीके सम्य- 
ग्दर्शन गुणमें क्षति नहीं होती ।' जब तीनों सम्यर्दृष्टि हैं तो दृष्टिका अंतर कैसे 
रह सकता है। सराग और वीतराग सम्यग्दृष्टि थे दो भेद भी सम्यग्दर्शनके उन 
स्वामियोंकी अपेक्षा हैं जो सरागी और वीतरागी हैं। इसका अर्थ तो यही होता है 
कि सम्यर्दर्शन दोनोंकों होता है। उसके सद्भावमें ही वे संयत हैं, अन्यथा नहीं 
परल्तु संयमभाव ही सम्यग्दृष्टिको सोक्ष द्वार तक पहुँचाता हैं, तथापि--सम्पक्त्वकी 
उक्त महिमा सुनकर संयम रहित जीवनका महत्व आंकना गलत होगा। चतुर्थ गुण- 
स्थानकी सम्पुर्ण महिमा सम्पक्त्व भावकी महिमा है । उसके साथ होने वाला असं- 
यतत्व ही उसकी सबसे बड़ी कमजोरी है जब तक उसे दूर न करेगा तव तक 
उसका संसार नहीं छूटेगा | संयमी शुद्धोपयोगी ही अपने क्रम वधित शुद्धोपयोगके 
फलस्वरूप केवलज्ञानी बनता है । 

चतुर्थ गुणस्थानमें लक्ष्य शुद्धात्मा पर है, और पूर्ण संयमी अपने लक्ष्यको प्राप्त 
है। उसने दृष्टिमें श्रद्धाका जो लक्ष्य बनाया था, उस लक्ष्यकी पर्यायगत्त प्राष्ति 
संयमीको ही संभव है; असंयमदश्ा में सम्यर्दृष्टिको नहीं । यहाँ संयमीसे तात्पयं बिग- 
तराग संयमीसे है। सम्यग्दृष्टित्व पृवंक हो विगतरागपना सम्भव है। 


१. पल्चाध्यायी अध्याय २, इलोकु ६९१-९२-९३॥ 
हि 


४२ अध्यात्म-अमृत-कलश 





स्थानुभूति व शुद्धात्मोपलब्घि-- 


सम्यर्दृष्टि जीवको अपने ज्ञानके आधारसे जो स्वानुभव होता हैं वह 
उसकी शुद्ध स्वात्माकी ज्ञानमें उपलब्धि है। प्रवचनसार गाथा १८९ की टोकामें 
लिखा है । ' 


“किस्त्यन्न साघक तमत्वात्‌ निरचयत्रय एवं उपात्तः, साध्यस्य हि शुद्धस्वेच 
द्रव्यस्य शुद्धत्वयोतकत्वात्‌ स एव साधकतम: अतोड5घायंते शुद्धनयादेव शुद्धात्मलाभः ! 
अर्थात्‌ सम्यरदृष्टिका साध्य शुद्धात्मा है। निशचयनय आत्माकी शुद्धताका द्योतक है 
अतः वह साधकतम है। अशुद्धताका द्योतक व्यवहार नय है जिससे अशु«त्मकी 
प्राप्ति है, भतः सिद्ध है कि शुद्धनयसे ही शुद्धात्म लाभ है । जिसका फल मोह ग्रन्थिका 
भेदन है। निशचयनयका विषयभूत शुद्धात्मा है अतः उसके आश्रयसे ही मिथ्यात्व 
छूटकर सम्यकत्व होता है ।* 

स्वसंवेदन, स्वानुभूति--शुद्धात्मोपलब्धि-स्वरूपाचरण-शुद्धोपयोग शब्दोंका 
अध्यात्ममें सत्र उपयोग है, तथा इन सबका अविनाभाव सम्यरदर्शनके साथ है । 
अतः इनका प्रारंभ चतुर्थ गुणस्थानसे हो जाता है, तथापि संयमभावके साथ ये सब 
गुण अपनी चरमोत्कर्ष अवस्थाको प्राप्त करते हैं। आग्रममें इन चारों शब्दोंका 
प्रयोग संयमी साधुओंके लिए भी बहुत बार अत्यंत स्पष्ट शब्दोंमें किया गया है। 
सम्परदुष्टि गृहस्थके लिए शु भोपयोगकी मुख्यता है। शुद्धोपयोग उसके गौण है,' अतः 
उसकी गणना शुभोपयोगीमें की गई है, तथा पष्ठादि गुणस्थान वाले सराग चारित्र 
वाले साधुको भी दोनों उपयोगोंकी संभावना होनेके कारण गौणरूपमें शुभोपयोगी भी 
कहा है । इससे आगे सप्तमादि गुणस्थानोंमें साधुको शुद्धोपयोगी ही कहा गया है । 
बुद्धिपृवंक उपयोगमें शुद्धता ही है अतः उन्हें शुद्धोपयोगी माना है, पर पूर्ण रागादिसे 
रहित अवस्था ग्यारहवें बारहवें गुणस्थानकी ही है । अतः पूर्ण शुद्धोपयोगी उन्हें ही 
कहा है। तेरहवें चोदहवें गुणस्थानमें होनेवाला केवलज्ञान उस पूर्ण शुद्धोपयोगका 
फल है अतः पूर्णरूपमें निदचल स्वानुभूति,--पूर्णरूपसे शुद्धात्मोपलब्धि, केवली 
भगवान्‌कों ही है। चतुर्थ गृणस्थानमें जिसका वीजारोपण हुआ था उसका अंकुर 
आगे-आगे बढ़ता गया और केवली अवस्थामें वहु पुर्ण फलवानु वृक्षवत्‌ हो गया। : 
बीजमें वृक्षकी पूर्ण शक्तिकी स्वीकारना है पर शक्तिकी व्यवित वृक्ष बननेपर ही है । 
बीजमें फल नहीं लगते अत: फलोपभोगकी दृष्टिसे वह शून्य है, तथापि फलवान्‌ वही 
बनेगा । दृष्टाने उसकी इस शवितकी पहिचान कर उसका अनुभव किया है। इसीमें 
बीजारोपण कर उसकी सत्तत रक्षा करता है ऐसा पुरुषार्थी ही यथा समय बीजजन्य 
वृक्षको तथा उसके विविध फलोंको प्राप्त करता है। 


१. प्रवचनसार गाथा १९४ 
२. श्रवचनसार तत्वप्रदीषिका टीका, गाथा २५४ 


प्रेंस्तांवनां ४रे 
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इस सम्यकत्व बीजकी महिमा आचायं--समन्तभद्रके शब्दोंमें इसी प्रकार 
है--वे लिखते हैं कि ज्ञान और चारित्रकी उत्पत्ति-स्थिति-वुद्धि और फलोदय सम्य- 
क्त्वके बिता नहीं होते ।' इसीसे सम्यग्दृष्टिकी 'जिन' संज्ञा है। भाचाय जयसेन तो 
सासादन गुणस्थानको भी जिनसंज्ञा देते हैं। । 
सम्यग्दर्शंत ओर स्वरूपाचरण 

सम्यर्दृष्टिको जितने काल अपने उपयोगकी स्थिरतामें स्व का अनुभव होता 
है वही उसका स्वरूपाचरण है। यह अनुभूतिके आधार पर प्रारंभ है और यही 
समस्त रागादिके अभावमें वीतरागी साधुके अपने चरमस्वरूपमें है । 

'स्वरूपेचरणस्‌ चारित्रस' यह चारित्रका लक्षण है। यद्यपि पूर्ण स्वरूप रूप 
आचरण संयमीके ही संभव है, गृहस्थके नहीं, तथापि स्वानुभूति कालको स्वरूपमरण 
काल मानकर ही संभवत: उसे स्वरूपाचरण ग्रन्थोंमें कहा है । 

चारित्रके चार भेद इस युगके प्रख्यात विद्वान्‌ पं० गोपालदासजी वरेयाने जेन 
सिद्धान्त प्रवेशिकामें किये हैं--स्वरूपाचरण, देशसंयम, सकलसंयम, यथाख्यातसंयम । 
इन सबके आवरण करने वाली क्रमशः अनंतानुबंधी अप्रत्याख्यानावरण, प्रत्याख्याता- 
वरण और संज्वलन कषाय मानी गई है। आचार्य कुन्दकुन्दने अष्टपाहुड़में चारित्रके 
दो भेद किये हैं--सम्यक्वाचरण और संयमाचरण । सम्यक्त्वके साथ होने वाले 
चारित्रको उन्होंने सम्यक्त्वाचरण नाम दिया है । 

पञ्चाचा रके वर्णनमें दर्शनाचार का जो स्वरूप है सम्यवत्वाचरण का भी 
वही स्वरूप प्रतिपादित है। संयमाचरणके भेद सागार-निरागार अर्थात्‌ देशसंयम 
और सकलसंयमके रूपमें चारित्र प्राभृत गाथा २१ में दर्शाये हैं । 


आचाये जयसेवने समयसारकी गाथा १७७-१७८ की व्याख्यामें एक प्राचीन 
गाथा उद्धृतकी है जो अनंतानुबंधी आदि कषायोंके कार्यो पर प्रकाश डालती है । 


आद्य: सम्यक्त्व चारित्रे, द्वितोयाः घ्लन्त्यणुत्नतम्‌ 

तृतीया संयस तुर्य्याः यथाख्यातं क्रधादयः: ४ 
अर्थात्‌ प्रथम अनंतानुबंधी कषायें सम्यक्त्व और चारित्र दोनों का घात करती 
हैं। द्वितीय अप्रत्याख्यानावरण कषायें अणुब्नत अर्थात्‌ देशसंयम का घात करती हैं। 
तीसरी प्रत्याख्यानावरण कषायें संयम अर्थात्‌ महातन्नतका घात करती हैं और चौथी 
संज्वलन कषायें यथाख्यात संयमका घात करती हैं। इसके अनुसार अनंताचुबंधी 


१. विद्यावृत्तस्य संभूतिः--'"" --रत्नकरण्ड श्रावकाचार 
२. चारिव चूलिका प्रवचनसार गाथा १ की जयसेनाचार्यक्ृत टीका । 
३. जिनणाण दिदिउ सुद्धं"इत्यादि चारित्रपाहुड़ गाथा संख्या ५ तथा 
तंचेवगुण विशुद्ध/"'“इत्यादि गाथा संख्या ८ चारित्र पाहुड़ 
४, चारिन्रप्राभृत गाथा ११ और १२॥ 





डंड॑ अध्यात्म-मँमृतत-कलश 


व: 





कषाय सम्यकत्वका भी घात करती है तथा चारित्रका भी घात करती है। अन्य 
ग्रन्थकार भी ऐसा ही निरूपण करते हैं।* 

ग्रंथान्तरोंमें भी अनन्तानुबंधीको ट्विमुली कहा है। द्विमुखी सर्प दोनों ओरसे 
काटता है, इसी प्रकार यह कषाय दोनोंके घातका काम करती है। प्रश्न यह उपस्थित 
होता है कि चारित्र तो केवल देशब्रत महात्रत रूप सागार अनगा रका है जो दो प्रकार 
है, फिर अनंतानुबंधी कौनसे चारित्रका घात करती है ? इसीका समाधान स्व० पं० 
गोपालदासजीने जैन सिद्धान्त प्रवेशिकामें किया है। जयसेनाचार्यने उक्त गाथामें भी 
तीन नाम अंतके दिये हैं पर प्रथम चारित्रका नाम नहीं दिया, तथापि उसका अस्तित्व 
प्रतिपादत किया है । संभवतः गुरु गोपालदासजीने उक्त गाथाके आश्रयसे तथा चारित्र 
प्राभुत (आ० दुन्दकुन्द) के आश्रयसे ही उक्त चार भेद चार नामोंसे अंकित किये हैं। 
सावंधर्' नामक अपनी पुस्तकमें भी उन्होंने इस विषय पर पर्याप्त प्रकाश डाला 
है । बिद्रद्वर्य स्व० पं० मवखनलालजी श्ञास्त्रीने आगम मांग प्रकाशक नामक अपनी 
वृहदाकार पुस्तकमें इसकी अनेक प्रमाणोंसे पुष्टिकी है ।* 

प्रशम-संवेग-अनुकम्पा रूप प्रवृत्ति सम्यर्दृष्टिके नंतिक सदाचारकी द्योतक 
है। ये गण सम्यक्त्वीके अवश्य पाये जाते हैं। यही चारित्र उसका है जो मिथ्यादृष्टिके 
मोहोदयमें नहीं होता । अनंतानुबंधी कपाय चारित्र मोहमें अंतर्गंभित है। अतः वह 
सम्पक्त्वके अविनाभावी स्वरूपाचरण या सम्यकत्वाचरणका घात करती है पंचाध्यायी 
ग्रन्धमें सम्यग्दृष्टिके इन गुणोंका वर्णन विस्तारसे इलोक संख्या ४२६ से ४४६ तक 
किया है वहां देख सकते हैं । 

आचाय॑ जयसेतने इस विषय पर प्रकाश डालते हुए लिखा है-- 

'कालादिलव्धिके बशसे भव्यत्व शक्तिकी व्यक्ति होने पर यह जीव सहज 
शुद्ध पारणामिक भाव लक्षण निज परमात्मा द्रव्यके सम्यक्‌ भ्रद्धानशात भौर भाचरण 
की पर्मायके रूपमें परिणमन करता है। उसी परिणमनकोीं आग्म भाषामें औपशमिक 
क्षायिक-क्षायोपशभिक तीन भाव कहते हैं। वही अध्यात्म भाषामें शुद्ध आत्माके 
अभिमुख परिणाम कहाता है जिसकों शुद्धोपयोग इत्यादि पर्याय नामसे कहते हैं? ।' 


१. कर्मानन्‍्तानुवंधियत्‌ घातिश्षक्तिद्योपेतं मोहन दुकूचरित्रयो: । 

पंचा० अध्याय २ इलोक ११३९ । 
तथा--एदे चत्तारिवसम्मत चरित्ताणं विरोहिणों दुविह सत्ति संजुत्तादो--पंट्खण्डागम 
घवला भा० ६ सूत्र--२३ की टीका । 
२. आगम मार्ग प्रकाशक (पं० मदखनलछालजी कृत) अध्याय ३-४-५ .पुृ० ८१ से १५४ तक । 
३. तत्र च यदा कालादिलव्धिव्शन भव्यत्वशक्तेव्यवितमवति, तदाय॑ जीवः सहजशुद्धपारिणा- 
मिकभावक्षणनिजपरमात्मद्रव्यसम्यकूश्द्धानज्ञानानुचरणपर्यायरूपेण परिणमति । तच्चपरिण- 
मनमाग्मभापषया औपशमिक क्षायोपश्मिक क्षायिक भावत्रय भण्यते : «»अध्यात्मभ्ापया 

पुनः शुद्धात्माभिमुख परिणाम: “शुद्धोपयोग” इत्यादि पर्यायसंज्ञां छमते । 
-+समयसार तात्पयवृत्ति गाथा ३२० 


कि 


प्रेस्ताव॑नों प्‌ 





अतएव यह स्पष्ट है कि सम्यरदृष्टिके पारिणामिक भाव लक्षण स्वरूप निज 
आत्त द्वव्यके, श्रद्धा-ज्ञान-आचरण तीनों एक साथ होते हैं। इसे आगममें औपशमिक 
या क्षायिक अथवा क्षयोपशम सम्यग्दर्शन तीन भावरूप कहा है। इसीको अध्यात्म 
भाषामें आत्माभिमुख परिणाम कहते हैं। “शुद्धोपयोग” भी इसीका नामान्तर है। 
सम्यर्दृष्टि जीवके यह न हो तो संयमका भवन खड़ा नहीं हो सकता । प्रकारान्तरसे 
पर-विषय-विमुखता और, स्वात्म पदार्थी ओर उन्मुखता ही उस चारित्रका स्वरूप 
है। यह स्थिति स्वानुभूत्यावरण कर्मके क्षयोपशमसे असंयत सम्यर्दृष्टिकी भी होती 
है। यह पञ्चाध्यायीमें विस्तारके साथ वर्णित है"। सम्यगर्दृष्टि जीवके स्वानुभूति, 
स्वसंदेवन प्रत्यक्ष और स्वरूपाचरणका वर्णन करने वाले उसमें और भी उनके इलोक 
हैं जो विस्तारके भयसे यहां नहीं दिये जा रहे हैं । 


यह विशेषरूपसे विचारणीय है कि मिथ्यादृष्टिका श्रद्धान मिथ्या श्रद्धान है, 
उसका ज्ञान मिथ्या ज्ञान है, उसका चारित्र मिथ्या चारित्र है। ये मिथ्या-दरंन, ज्ञान, 
चारित्र ही उसकी अनादि कालीन संसार संततिके कारण हैं; यह्‌ आगम है*। इसके 
विरुद्ध सम्पग्दशंन, ज्ञान और चारित्र मोक्षकी पद्धति स्वरूप हैं। सम्यग्दर्शनकी 
उत्पत्तिके साथ ही ज्ञानको सम्पाज्ञान संज्ञा प्राप्त है। तब यह स्वयं सिद्ध है कि 
उसका पूर्व मिथ्याचारित्र भी अब सम्यग्चारित्र है। यदि यह स्वीकार न किया जाय 
तो यह प्रश्न सहज ही स्पष्ट होता है कि अविरत सम्यग्दृष्टिका चारित्र कौन सा 
चारित्र है ? क्या यह मिथ्या चारित्र है ? मिथ्या चारित्र तो मिथ्यात्व दशामें ही कहा 
जा सकता था। सम्यक्त्वोत्पत्ति पर मिथ्याचारित्र बना रहे क्या यह संभव है ? तब 
प्रश्न होता है कि क्या वह सम्यग्चारित्र है ? यदि यह कहा जाय कि चारित्र तो 
पञ्चमादि गुणस्थानोंमें होगा, अभी तो वह अविरत है, चारित्र उसमें नहीं आया, 
तो यह प्रश्न उत्पन्न होता है कि सम्यर्दुष्टिके अविरत दशामें क्या चारित्र गुण नष्ट 
हो गया ? जो चारित्र गुण प्रथम गुणस्थानमें मिथ्या था, सम्यक्त्व दशा होने पर वह 
मिथ्या नहीं रहा । वह सम्यग्चारित्र हुवा नहीं ? तब चारित्र गुणका उसमें अभाव 
ही मानना पड़ेगा । किन्तु जिस गुणका मिथ्यात्व दशामें अभाव नहीं हुआ मात्र विरुद्ध 
परिणमन ही हुआ, उसका सम्यक्त्व होने पर स्वंथा अभाव हो गया ऐसा माना जाय 
तो फिर पंचमादि गुणस्थानोंमें क्या चारित्र गुणकी असतसे उत्पत्ति होगी, यह तो 
युक्ति व आगमसे विरुद्ध है । फछतः यहां मानना होगा कि उस. अविरत सम्यरदृष्टि- 
को ज्ञान और चारित्र दोनों सम्यक हैं । वह चारित्र संयमका नाम न पा सकेगा, 
संयमरूप चारित्र ब्रतावस्थामें ही होगा। यही कारण है कि आचार्य कुन्दकुन्दने 
चारित्रके दो भेद पृथक-पृथक स्वीकार किये हैं, सम्यक्त्वाचरण और संयमाचरण, 
इसके समर्थ॑नमें अन्य प्रमाण भी देखिये-- 


१, पज्चाध्यायी अध्याय २, श्लोक ४२६ से ४४६ 
२. यदीय प्रत्यनीकानि भवन्ति भव पद्धतिः --रत्मकरंडक्षावकाचार इलोक ३ 


४६ अध्यत्मि-अमुत-कलश 





पट्खंडागम खंड १ भाग ९ पुस्तक ६ के २२ वें सूत्रकी टीकामें इसका स्पष्ट 
विवेचन है । मूलपाठ इस प्रकार है-- 

पापक्रिया निवृत्तिचारित्रम्‌। घादिकम्माणि पापं । तेसि किरिया मिच्छत्ता- 
आसंजम कश्न्रया तोसिसभावों चारित्रमु। इसका अर्थ यह है कि पापाक्रियाओंकी 
निवृत्तिको चारित्र कहते हैं । घातिया कर्म पाप रूप हैं। पापक्रियायें तीन हैं, मिथ्यात्व 
असंयम, कपाय । इनके अभावको चारित्र कहते हैं । 

श्री धवलाके उक्त उद्धरणसे स्पष्ट है कि मिथ्यात्व पाप है, अविरति पाप है 
तथा कषाय पाप है और कपायोंमें अनंतानुबंधी कपाय है वह भी पाप है, पापक्रिया- 
की निवृत्तिको चारित्र कहते हैं। अविरत सम्यग्दृष्टिके मिथ्यात्व और अनंतातुवंधी 
कषाय रूप पापको निवृत्ति हुई है। अतः उसके चारित्र अवश्य है यह उक्त प्रमाणसे 
प्रमाणित है। अन्य कपायोंके अभावमें वही चारित्र संयमाचरण रूप हो जाता है । 
यदि पदुखण्डागस घवलाकारकों मात्र संयमभाव ही चारित्र नामसे इष्ट होता तो 
मिथ्यात्वको असंयमको तथा कषायोंमें अनंतानुबंधोकी पापरूप न लिखते। या फिर 
वे चारित्रका लक्षण पापनिवृत्ति न करते, संयम ही चारित्र है, ऐसा लिखते। अतः 
सिद्ध है कि चारित्र व्यापक शब्द है जो मिथ्यात्व और अनंतानुबंधीके अभावसे अवि- 
रत सम्यग्दृष्टिके भी है और अन्य कपायोंके, तथा तज्जन्य असंयमके अभावसे ऊपर 
गुणस्थानोंमें भी होता है। अनंतानुबंधीका व्यापार चारित्रके विपयमें निष्फल नहीं है 
अनंत कालीन असंयमके प्रवाहकी धारा बहाने वाली कपायको निष्फल कहना विरुद्ध 
है। यह भी धवलामें प्रतिपादित हैं. । 

आचार्य कुन्दकुन्दने जेसे आचरण या चारित्रके दो भेद सम्यक्त्वाचरण और 
संयमाचरण किये हैँ उसी प्रकार धवलाकारकों भी दइष्ट है, यह उक्त उद्धरणसे 
सिद्ध है । 

अतः यह स्वीकार करने योग्य है कि अविरत सम्यग्दृष्टिके संयम भावके बिना 
भी सम्यग्चारित्र होता है | उसे आचार्य कुन्दकुन्द सम्यक्त्वाचरण कहते हैं । तथा उसे 
ही पल्चाध्यायीकार तथा अन्य ग्रन्थकार स्वरूपाचरण कहते हैं। नाममें अंतर है | पर 
सम्यग्दृष्टि अविरतीके भी सम्यग्चारित्र गुणके अस्तित्वमें सभी आचार्य सहमत हैं । 
स्वसंवेदत ओर उसकी प्रत्यक्षता-- 

आचाय॑े अमृतचंद्रने तत्वार्थसारके प्रथम अध्यायमें मतिज्ञानके छः भेद गिनाये 
हैं। उनमें सर्वप्रथम स्वसंवेदनको ही गिनाया है। तत्पश्चात विज्ञान, स्मरण, प्रत्य- 
भिन्नान, तक और स्वार्थानुमान ये पाँच भेद गिनाये हैं? । 


१, ण चाणन्ताणु वन्धिचउक्कवाबारों चारित्ते णिप्फलो, अपच्चक्खाणादि अणन्तोदयपवाहकार- 
णस्स णिप्फलत्त विरोहा --पट्खण्डायम, घवला पु० ६ सूृ० २२ टीका 
२. चारित्रप्नाभृतकी गाथा हे से १२ 
३, स्वसंवेदनमक्षोत्यं विज्ञान स्मरण तथा 
प्रत्यभिज्ञान मूहुश्च स्वार्थानु मितिरेव वा ॥। --तत्वार्थशार इलोक १९ 


भस्तावना डे 





स्वात्मसंवेदन ही सम्यग्दर्शन है और वह स्वात्म संवेदन या स्वसंवेदन ' प्रत्यक्ष' 
है, ऐसा अन्य ग्रन्धोंमें भी वणित है। यह प्रश्न हो सकता है कि यदि आत्मा प्रत्यक्ष 
है तो क्या वह इन्द्रिय प्रत्यक्ष है? आत्मा तो अरस, अरूप, अगंध, अशब्द और अस्पर्श 
है। वह इन्द्रियसे प्रत्यक्ष तो हो नहीं सकती । न स्वात्मा इन्द्रिय प्रत्यक्ष है और न पर 
का आत्मा इन्द्रियोंसे प्रत्यक्ष जाना जाता है। इन्द्रिय मनोज्ञान दोनोंकी गणना परोक्ष 
प्रमाणोंमें है, प्रत्यक्षमें नहीं। अवधि, मनःपर्यय ज्ञानको एकदेश प्रत्यक्ष तथा केवल- 
ज्ञानको सर्वदेश प्रत्यक्ष कहा गया है। मति और श्रुतज्ञान परोक्ष हैं ऐसा सूत्रकारका 
उपदेद है अतः मति श्रतज्ञानी इन्द्रिय मनोज्ञानसे आत्माको प्रत्यक्ष नहीं करता। 
अवधि मनः पर्यय भी रूपी पदार्थोको ही जानते हैं अरूपीको नहीं, अतः वे भी आत्मा 
को प्रत्यक्ष करनेमें समर्थ नहीं हैं। अब एकमात्र केवलज्ञान ही पांच ज्ञानोंमें है जो 
मूर्त अमूर्त सभी पदार्थोकों युगपत्‌ स्वदेश प्रत्यक्ष करता है अतः वह केवलज्ञानका ही 
प्रत्यक्ष विषय है। केवलज्ञानी स्वात्मा और परमाव्मा दोनोंको प्रत्यक्ष जान सकते हैं। 
पर स्वात्मज्ञान तो सम्यग्दृष्टिको जो चतुर्थ गुणस्थान वाला है उसे भी होता है, 
यद्यपि वह मति श्रुतज्ञानी ही है। सहज ही प्रश्न होता है कि फिर उसे स्वका प्रत्यक्ष 
संवेदन केसे होता है। इसका समाधान पञ्चाध्यायीकारने किया है। वे लिखते हैं 
कि मति ज्ञानावरणके भेदोंमें एक स्वानुभूत्यावरण भी है जिसका क्षयोपशम सम्पर्दृष्टि 
होने पर ही होता है, उसके पूर्व नहीं होता । यह स्वानुभूत्यावरण स्वानुभूति न हूं ने- 
में निर्मित्त है। इसकी गणना मतिज्ञानके अंत्गंत ही स्वीकारकी गई है। तथापि 
उसके लिए स्वसंवेदन प्रत्यक्ष शब्दका ही उपयोग ग्रन्धमें सवंत्र किया गया हैं । 

इस पर प्रकाश डालने वाले अनेक आमम प्रमाण नीचे दिये जा रहे हैं--- 

श्री संनयसार जी संचर अधिकार गाथा १८५ की टीका समाप्तिके बाद श्री 
जयसेनाचार्यने दो गाथाएं और लिखी हैं और उनकी टीका भी की है | संभवतः उन दो 
गाथाओंमें दूसरी गाथाकी टीका इस विषय पर प्रकाश डालती है । जिसका अथ्थ यह 
है कि “शुद्ध निश्चय नयसे, रागादि विकल्प रहित स्वसंवेदन रूप भाव-सश्रुतज्ञान, 


१. अवश्यं सति सम्यक्त्वे तल्लध्यावरणक्षतिः 

न ततक्षतिरसत्यत्र सिद्धमेतज्जिनागमे -पञ्चा० भ० २ इलोक ८५७ 
तथा तत्त्साथंसार अ० १ इलोक १९-२० 
२. यद्यपि केवलज्ञानपेक्षया रागादिविकल्परहितं स्वसंवेदनरूपम्‌ भावश्र्‌ तज्ञानम्‌ शुद्धनिश्वयेन 
परोक्षमिति भण्यते, तथापि इन्द्रिय मनोजनित सविकल्पज्ञानापेक्षया प्रत्यक्ष, तेन कारणेन 
आत्मा स्वसंवेदन ज्ञानापेक्षया प्रत्यक्षो भवति । केवलज्ञानापेक्षया पुनः परोक्षोषपि भवति । 
सर्वथा परोक्ष एवेति वक्‍तुं नायाति | किन्तू चतुर्थकालेषपि केवलिन: किमात्मानं हस्ते 
गृहीत्वा दर्शयिति ? तेपि दिव्यव्वनिना भणित्वा ग्च्छंति । तथापि श्ववणकाले श्रोतृ्षां 
परोक्ष एवं, परचात्परमसमाधिकालेम्रत्यक्षो न्मवति । तथा इदानीं कालेश्पीति भावार्थ: । 

एवं परोक्षस्यात्मनः कथ॑ ध्यान क्रियते, इति प्रइव परिहाररूपेण याधाद्ववं गत॑ ।। 
-समयसार तात्पर्यवृत्ति गाधा १९९ 


४८ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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केवलज्ञानकी अपेक्षा परोक्ष ही है, तथापि सर्वसाधारणकों होने वाला जो इन्द्रिय 
मनोजनित सबिकल्पज्ञान होता है उसकी अपेक्षा वह प्रत्यक्ष हैं। इस कारण बात्मा 
स्वसंवेदन ज्ञानकी अपेक्षा प्रत्यक्ष होता है, केवलज्ञानकी अपेक्षा परोक्ष है। सर्वदा 
परोक्ष ही है ऐसा नहीं कहा जा सकता । सोचो कि चतुर्थ काछमें भी केवढ़ी भगवान्‌ 
क्या आत्माको हाथमें लेकर दिखलाते हैं ? वे भी दिव्य ध्वनिसे कहते हैं। दिव्यध्वनि 
सुननेके कालमें सुनने वालोंके लिए आत्माका स्वरूप परोक्ष ही होता है, तत्पश्चात्‌ 
श्रोता लोग परमसमाधि स्वीकार करते हैं। उस ध्यानस्थ अवस्थामें बह उनको 
प्रत्यक्ष होता है-अनुभव गोचर होता है, वसा आज भी हो सकता है। इस प्रकार 
परोक्ष आत्माका किस प्रकार ध्यान किया जा सकता है, इसका समाधान करते हुए 
दो गाथाएं समाप्त हुई | ) 

ऊपरके शब्द जयसेनाचार्यक्रत संस्कृत टीकाके भाषपानुवादकार श्री आचार्य 
ज्ञानसागर महाराजक्ृत अनुवादसे ज्योंके त्यों लिये गये हैं। इससे प्रमाणित हैं कि 
सम्यग्दृष्टिकि रागादि विकल्प रहित स्वसंवेदन ज्ञान होता है, और वह मतिशञान रूप 
परोक्षके अंतर्गत इन्द्रिय मनोजनित ज्ञानकी अपेक्षा जो सविकल्प है उससे भिन्न 
निविकल्परुप प्रत्यक्ष है। भगवान्‌ केवलीकी दिव्यध्वनिमें आत्माका स्वरूप सुनकर 
ध्यानस्थ अवस्थामें श्रोताओंको वह स्वसंवेदन प्रत्यक्ष होता है अर्थात्‌ अनुभवमें आता 
हैं और ऐसा स्वसंवेदन प्रत्यक्ष आज भी हो सकता है । 


इसी तरह श्री निघमसारजीमें जीवाधिकारकी गाथा ११-१२ में जो आचार्य 
पद्मप्रभ मल्धारीदेवकी संस्कृत टीका है, उसमें जहाँ शुद्धाशुद्ध ज्ञानके स्वरूपके भेद 
बताये हैँ वहां लिखा है कि-- 

(१) भत्र सहजज्ञानं शुद्धन्तस्तत््व परमतत्त्व व्यापकत्त्वात्‌ स्वरूपप्रत्यक्षम्‌ । 
केवलज्ञानं सकल प्रत्यक्षम्‌ अवधिज्ञानं सनपर्ययज्ञानइच विकल प्रत्यक्षम्‌ । 

(२) उक्तेषु ज्ञानेषु साक्षान्परोक्षमुलसेक॑ निज परम तत्त्व निष्ठ--सहज ज्ञास- 
सेव ) 

(३) अपि च पारिणामिक भाव स्वभावेन भव्यस्थ परम्तस्वभावत्वातू सहज 
जञानादपरसुपादेयं न ससस्ति ।* 

उक्त लेखका तात्पर्य यह है कि प्रत्यक्ष! तीन प्रकारका है (१) स्वरूप प्रत्यक्ष 
(२) सकल प्रत्यक्ष (३) विकल प्रत्यक्ष । 

(१) स्वाभाविक ज्ञान जो शुद्ध अन्तस्तत्व रूप है परमतत्त्वमें व्यापक होनेसे 
स्वरूप प्रत्यक्ष है। केवलशान सकल प्रत्यक्ष हैं। तथा अवधि, मनः--पर्ययज्ञान विकल 
प्रत्यक्ष है । 


१, केवल मिंदियरहिय॑"*** गाया ११ नियमसार जीवाधिकारकी संस्कृत 
सण्णाणंचउमेयं**** गाया १२ टीका 


प्रस्तावना डक 





(२) इन ज्ञानोंमें साक्षात्‌ मोक्षका मूल एक निज परमतत्त्व निष्ठ सहजज्ञान ही 
है। तथा-- हे 
(३) सहजज्ञान पारणामिक भाव रूप स्वभावके कारण, भव्य जीवका परम 
स्वभाव होनेसे उस सहजज्ञानके अतिरिक्त और कुछ उपादेय वस्तु नहीं है । 
यहां स्वसंवेदनज्ञानको स्वरूप प्रत्यक्ष लिखा गया है। इस सहज पारणामिक 
स्वरूप निज शुद्धात्मकी अनुभूतिको आचार्यने प्रत्यक्ष ही कहा है। 


(४) समयसारकी अपनी टीकाके प्रारंभिक मंगलाचरणमें भी आचार्य अमृत- 
चन्द्रने जिस समयसार (शुद्धात्म तत्त्व) की वन्दनाकी है उसे 'स्वानुभूत्या चकासते' 
अर्थात्‌ वह स्वानुभूतिमें स्वयं प्रकाशमान है, ऐसा निरूपित किया है। 


(५) श्री प्रचचनसारके मसंगलाचरणकी टीका करते हुए अमृतचन्द्राचार्य लिखते 
हैं--एए स्वसंवेदन-प्रत्यक्षो दर्शनज्ञानसामान्यात्माहुं श्री वद्धमान देव॑ं प्रणसामि। 
यह मैं दर्शन ज्ञान सामान्य स्वरूप स्वसंवेदन प्रत्यक्ष आत्मा हूँ सो में श्री वर्दमानदेव- 
को प्रणाम करता हूँ । 

उक्त उद्धरणोंमें भी आचाय॑ अमृतचन्द्र अपने स्वसंवेदनज्ञानको 'प्रत्यक्ष' शब्दसे 
ही उल्लिखित करते हैं । इसी गाथाकी अपनी संस्कृत टीकामें श्री जयसेनाचार्यने भी 

ग्रन्थके प्रारंभमें यह लिखा है-- 
ह (६) एषोएहं ग्रन्थकरणोद्यतमनाः स्वसंवेदन प्रत्यक्ष: । अर्थात्‌ ग्रन्थ करनेके 
उद्यत मन वाला मैं यह स्वसंवेदनसे प्रत्यक्षीभूत हैं। यह कहना यहां संगत न होगा 
कि “यह स्वसंवेदन ज्ञान मुनियोंकों ही होता है क्योंकि दोनों टीकाकार यति पदारूढ़ 
हैं, श्रावकके लिए तो ऐसा विशद्येषण नहीं दिया गया है” क्योंकि इसी टीकामें 
'शिवकुमार' जितके निर्मित्त प्रन्थका प्रारंभ किया है उनके विशेषणोंमें भी यह 
लिखा है-- 


अथ कश्चिदासन्तभव्य: शिवकुमार नामा स्वसंवित्तिसमुत्पन्नपरमानन्देक- 
लक्षणसुखामृत विपरीतचतुगंतिसंसारदु:खभयभीतः:, सपुत्पल्तपरसभेदविज्ञानप्रकाशा- 
तिशय: | 

शिवकुमार महाराजको भी 'स्वसंवित्ति' थी। अतः तज्जन्य परमानन्देक 
लक्षण सुखका अनुभवी था अतः वह संसार परिभ्रमणके दुखसे भयभीत था, समुत्पन्त 
परम भेद ज्ञानके प्रकाशका अतिशय जिसे प्राप्त था--ऐसा वर्णन जयसेनाचायंने 
किया है । 

(७) समयसार गाथा ५ की आत्मख्याति टीकामें एकत्व विभक्‍त आत्माके 
दर्शन करानेकी प्रतिज्ञा, जहाँ ग्रन्थकारने की है, वहां यह भी बताया है कि स्वानुभव 
प्रत्यक्ष द्वारा परीक्षा करके ही स्वीकार करना। किन्तु यदि दर्शयेयं तदा स्वयमेव्‌ 
स्वावुभवप्रत्यक्षेणपरीक्ष्य प्रमाणीकत्त॑व्यं । 

(८) प्रवचनसार गाथा ३३ की टीकामें श्री जयसेन[चार्य लिखते हैं-- 
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संसारी विवेफीजन: पुननिश्ञास्थानीय संसार परयथि प्रदोष स्थानीयेन रग्रादि 
विकल्प रहित परमसमाधिता निजात्मानं पद्यति । 


यहां उदाहरण द्वारा स्पष्ट किया है कि केवछी सूर्य समान कैवल ज्ञानसे 
भगवान्‌ आत्माको देखते हैं । इसी प्रकार संसारी विवेकी जन रात्रिमें- प्रदीपकी तरह 
रागादि विकल्प रहित निजात्माको, परम समाधि रूप भाव श्रुतज्ञानसे देखते हैं। 
इसीकी उत्थानिकामें यह भी स्पष्टीकरण किया है-- 


(९) “यथा निरावरण सकल व्यवितलक्षणेन फेवलज्ञामेन आत्मपरिज्ञानं भवति 
तथा सावरण-एक देद्य व्यक्ति लक्षणेन फेवलज्ञानोत्पत्ति बीजभतेन स्वसंवेदन ज्ञान 
रूप भावशुतेनापि आत्मपरिज्ञानं भवति” जैसे निरावरण सकलार्थ प्रकाशक केवल- 
ज्ञानसे आत्माका परिज्ञान होता है उसी प्रकार केवलज्ञानके लिए बीजभूत (कारण- 
भूत) सावरण एक देश प्रगट रूप स्वसंवेदत ज्ञानरूप भाव श्रुतज्ञानसे भी आत्म परि- 
ज्ञान होता है। 

(१०) प्रवचनसार गाथा ८६ की टोकामें आचार्य जयसेनने लिखा है-- 
तथेवानुमानेनवा तथाहि अन्नेव देहे निःचयतयेन शुद्ध वुद्धेक स्वभाव: परमात्माउस्तीति 
फस्साद्धेतो: निविकार स्वसंवेदन प्रत्यक्षत्वात्‌ सुखादिवतु इति | 

इस देहमें निश्चयनयसे शुद्धवुद्धेक स्वभाव परमात्मा है। यह निविकार स्व- 
संवेदन प्रत्यक्ष रूप हेतु से अनुमानित होता है, सुखादिकी तरह | अनुभव तो प्रत्यक्ष 


ही होता है.। “पच्चवखों अणुभवों जम्हा” ““वबृहत्‌ नयचक्र--२६६ 
(११) समयसार गाथा ७३ की टीकामें अमृतचन्द्र स्वामी लिखते हैं--अहमय- 
मात्मा प्रत्यक्षम्‌ अक्षुणणसनत्त' चिन्मात्न ज्योति: एक: | यह प्रत्यक्ष” मैं आत्मा 


पवित्र भनन्‍्त चेतन्यज्योतिस्वरूप अनागनंत नित्य उदयको प्राप्त विज्ञानधन स्वभाव 
वाला एक हूँ | अमृत कलश्षोंकी परमाध्यात्म तरज्धिणी नामक टीका शुभचन्द्राचार्य 
कृत संस्क्रत भाषामें है। “उसके रागाद्या: वा इत्यादि” ३७ वें कलशकी टीकामें 
सर्व एवास्यपुंस:' शब्दके अर्थमें लिखा है--अस्य प्रत्यक्षेस्थ पुंस:' अर्थात्‌ इस प्रत्यक्ष 
आत्माको जो रागादि भाव भिन्‍न ही है। 

(१२) बृह॒दद्रव्यसंग्रहमें मिथ्यादृष्टिका जो स्वरूप प्रतिपादित किया है, उससे 
सम्यग्दृष्टिका प्रत्यक्ष प्रतिभासमय निजपरमात्माका श्रद्धान है, यह स्पष्ट हो जाता है।* 

(१३) मतिज्ञान परोक्षज्ञान है, उसकी गणना प्रत्यक्षमें नहीं है तब उसके भेद 
स्वरूप स्वानुभूत्यावरणके क्षयोपशमसे होने वाली स्वानुभूति जो सम्यरदृष्टिके होती है, 
उसे प्रत्यक्ष कैसे कहा जाय, ऐसा प्रइन पञ्चाध्यायीमें भीं उठाया गया है ।' उसका 





१. सहजशुद्धकेवलज्ञानदर्शनरूपासण्डैकप्रत्यक्षप्रतिमासमयनिजपरमात्म. प्रभृतिपड्द्व्यपल्चा- 
स्तिकायसप्ततत्त्व नवपदार्थेपु““**“यस्य श्रद्धानं त्ास्ति स मिथ्यादृष्टिः--बृहदुद्व्यसंग्रह 
गाथा १३ को सं० टीका । 

२; पब्चाध्यायी भ, २ इलोक्‌ संख्या ४६०:४६१ 
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(७०3०3 535ञ जलती 35535 च 5 


समाधान भी इस प्रकार दिया है कि मतिश्रुतज्ञान पर पदार्थके जाननेमें परोक्ष है, 


परन्तु स्वसंवेदन करनेमें प्रत्यक्ष है। दर्शन मोहनीयके उपशमादिसे स्वानुभूतिमें मति- 
ज्ञान प्रत्यक्ष है।' 


यह स्वानुभूति ही “धर्म है” जो सम्यवत्व स्वरूप है, शुद्धात्माके अनुभव स्वरूप 
है, जिसका फल अक्षय क्षायिक सुख है ।* आत्मानुभूति ही आत्मख्याति है और आत्म- 
ख्याति ही सम्यग्दर्शन है ।३ 

इन सभी आगमोंसे यह प्रमाणित है कि सम्यग्दृष्टिके स्वानुभव, या स्वसंवे- 
दनको प्रत्यक्ष ही माता गया है । सम्यर्दृष्टि जीवके सम्पग्दर्शनकी उत्पत्तिके साथ जेसे 
प्रशम, संवेग, अनुकम्पा, आस्तिक्यादि गुण होते हैं उसी प्रकार स्वसंवेदन प्रत्यक्ष, स्वानु- 
भवज्ञान, वेराग्य, भेद विज्ञान, ज्ञान चेतना" आदि गुण भी उसे प्राप्त होते हैं और वे 
गुण उससे ऊपरके सभी गुणस्थानोंमें भी होते हैं। यह सम्यक्त्वका ही माहात्म्य है ।* 

आत्माके जिस यथाथे स्वरूपका सम्यर्दृष्टि ने दर्शन किया है, वही उसके 
लिए साध्य है | वर्तमान पर्यायमें मिथ्यात्व अनंतानुबंधी रहित होनेसे तन्मात्र ही शुद्ध 
है । संयमभावके अवलूम्बनसे उसी लक्ष्यकी साधना करता है तथा निष्कषाय भावकी 
ऊपर-ऊपर अभिवृद्धि होती है, अतः पर्याय शुद्ध भी बनता जाता है, वह लक्ष्यकी 
प्राप्तकी ओर बढ़ता है और बारहवें गुणस्थानमें तथा तेरहवें, चौदह॒वें गुणस्थानमें 
वे सभी गुण, जो प्रत्येक आत्मामें शक्ति रूप थे, पर्यायरूपमें अभिव्यक्त हो जाते 
हैं। यह पुरुषार्थ सम्यकत्वके साथ संयमभावका है, जिसे यथाख्यात चारित्र कहा है। 


सम्यग्दरंन ही सब पुरुषार्थों की जड़ है। अतः सभी प्रयत्नोंसे सबंप्रथम उसे 
प्राप्त करना चाहिए। उसके प्राप्त होने पर आगेका मार्ग सुगम हो जाता है । 


इस प्रकार स्वानुभूति, स्वसंवेदन, स्वात्मोपलब्धि, स्वरूपाचरण,-शुद्धोपयोग, 
स्वात्मसंवेदन-प्रत्यक्ष आदि जो वर्तमानमें चाचित विषय हैं, उनका विवेचन आगमके 
प्रमाणोंके साथ किया गया। विद्वज्जन इन प्रमाणोंके आधार पर उक्त विषयोंको 
समझने तथा जिज्ञासुजनोंको समझानेका प्रयत्न करेंगे । 


१. सत्यमायहयं ज्ञानं परोक्ष परसंविदि प्रत्यक्ष स्वानुभृतेतु हइमोहोपशमादितः “-पच्चा० 
डर अ २ 

२. धर्म: सम्यक्त्वमात्रात्मा शुद्ध: स्वानु भवोश्यवा ।--पञ्चा-२ इलोक ४३२ 

३. ततोध्मीषु नवतत्त्वेषु भूतार्थनयेन एको जीव एव प्रद्योतते । एवमसी एकत्वेन य्योतमानः 
शुद्धनयत्वेन अनुभूयतए व । या तु अनुभूति: सा आत्मख्यातिरेव आत्मख्यातिस्तु सम्यग्दर्शन- 
मेव इति समस्तमेव निरवद्यम्‌ ।--समयसारगाथा १३ की अमृतचंद्रीय टीका-- 

४. एवमित्यादयश्चान्ये सन्ति ये सद्गुणोपमा:। 
सम्यक्त्वमात्र मारम्य ततोष्प्यूष्वछ तद्गुणाः ॥९४०॥ 
स्वसंवेदनप्रत्यक्ष ज्ञान स्वानुभवान्‍्हयम्‌ । 
वेराग्यं भेदविज्ञान मित्यायस्तीह कि वहु ॥९४१॥ 

५. सा ज्ञानचेतना नृतमस्ति सम्यरदृगातृमनः ॥१९८॥--प्चा० अ० २ 
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इस टीकाके लिखनेका निमित्त क्‍या था उसका प्रतिपादन प्रारम्भमें किया जा 
चुका है | द्वितीय-आवृत्तिमें यथा स्थान कुछ आवश्यक प्रइनोत्तर भी बढ़ाए हैं । 

इस संस्करणके प्रकाशनमें कुछ अनावश्यक विलम्ब हुआ है। प्रफ संग्ोधनकी 
व्यवस्था न बन पानेसे प्रथमावृत्तिमें कुछ अधिक त्रुटियां हो गई थीं, इस आवृत्तिमें उन्हें 
दूर करनेका प्रयत्न किया है। ह 


इस आवृत्तिके प्रूफ संशोधनका सारा कार्य श्री नीरजजी जैन एम. ए. सतनाने 
स्वयं करनेकी उदारताकी है । ग्रन्थ वनारसमें छपता था, और नीरजजी सतना रहते 
हैं, अतः बनारससे प्रूफोंके सतना आने तथा बनारस वापिस जानेमें विलम्ब भी होता 
था। श्री नीरजजी समाजसेवी लब्धप्रतिष्ठित विद्वान एवं पुरातत्त्ववेत्ता हैं, अनेक 
सामाजिक प्रमुख संस्थाओंके मानद सदस्य तथा पदाधिकारी हैं। उन्हें उन संस्थाओंकी 
सेवाएँ भी मध्यकालमें आ जाती थीं, अतः वाहिर भी जाना पड़ जाता था, इससे भी 
प्रफ संशोधनमें विलम्ब हो जाता था। इस वर्ष तो भगवान बाहुबली सहस्राव्दि 
समारोहकी समितिकी ब॑ठकोंमें उन्हें अनेक बार बैंगलोर, श्रवणवेलगोला, दिल्ली, 
बंबई आदि जाना पड़ा है, अतः इन दिनों ग्रंथका कार्य नहीं हो सका, साथ ही 
मध्यान्तरमें प्रेसके मालिक श्री फागुल्छको भी अन्य कार्य व्यस्तता आ गई इससे भी 
विलम्ब हो गया | 


इस विलम्बकी भी चिन्ता श्री नीरजजीको थी अतः वे स्वयं चि० अमरचन्द 
एम, ए. के साथ बवारस जाकर कई दिन वहाँ रहे और ग्रन्थको शीघ्र तैयार करानेका 
पूर्ण प्रयत्न किया है, फिर भी इस विलम्बके कारण पाठकोंको असुविधा हुई है उसके 
लिए मुझे खेद है। ग्रन्थके संशोधन तथा संवर्ध॑नमें श्रीमान्‌ ब्रह्मचारी पं० माणिकरचंद्रजी 
चबरे तथा श्रीमान्‌ पं० धनन्‍्यकुमारजी भोरे कारंजाका अधिकसे अधिक सहयोग प्राप्त 
हुवा है तथा प्रेस कापी करनेमें तथा प्रूफ संशोधनादि शेष सभी कार्योमें श्री नीरजजी 
एवं श्री अमरचन्दका पूर्ण सहयोग प्राप्त हुवा है । श्री मनोहरलालजी जैन एम, ए. 
एल. एल. वी, वी. ई. डी. रिटायर्ड आर. ई. एस. अजमेरने भी क्ुण्डलपुर आश्रममें 
१५ दिन साथ रहकर मुझे गपेक्षित सहयोग प्रदान किया है। इन सब सहायक 
सज्जनोंका में आभारी हूँ । 


ग्रन्थ प्रकाशिनी संस्थाके अधिकारी तथा सज्ल्चालक स० सिं० धन्यकुमारजी, 
अभयकुमारजी, जयकुमारजीके भी हम अत्यंत आभारी हैं जिन्होंने उक्त संस्थाकी 
ओरसे- इस द्वितीयावृत्तिको भी छागतके आधे मूल्य पर पाठकोंको उपलब्ध करानेकी 
' उदारता दिखाई है, प्रन्थके स्वाध्यायी सज्जन श्री लक्ष्मीचंद्रजी जैन, लक्ष्मी साड़ी भंडार 
जवलपुरते रु०.५०१) तथा श्री चम्पावाई श्री सव० ज्ञानचन्दजी जवलपुरने रु० ५००) 
तथा स॒० सिं० धनन्‍्यकुमारजी कटनीने भी अपनी ओरतसे ग्रन्थके प्रकाशनमें रू० १२५१) 
की सहायता देकर अपनी जिनवाणी सेवाका परिचय दिया है, उनके भी हम 
आभारी हैं | 


प्रस्ताचनां । 








अर जी जद न भज आर 


यह द्वितीय संस्करण पाठकों, स्वाध्याय प्रेमियों तथा जिज्ञासू अध्यात्मरसिकोंके 
हाथमें पहुंच रहा है। इसमें मेने अपनी शक्तिभर मनोयोग पूव॑क तज्ज्ञ विद्वानोंका 
मूल्यवान सहयोग लेकर ग्रल्थके पुनरीक्षण और संशोधन पूर्वक प्रकाशनका प्रयत्न 
किया है फ्रि भी मेरे अज्ञान व प्रमादसे कुछ त्रुटियाँ रह जाना सहज संभव है, उच 
सबको सुधार लेनेका पाठकोंसे करबद्ध अनुरोध करता हूँ, तथा अपनी उन चुटियोंके 
लिए क्षमा याचना करता हूं । 


कटनी --जगन्मोहनलाल शास्त्री 


रे १- १ ०-८०, 


आचार्य श्री अम्नतचन्द्रसूरि का परिचय 


प्रायः ग्रन्थके आदियें मंगल-निम्मित्त-हेतु-प्रयोजन-तथा कर्ताके उल्लेखकी प्राचीन 
परम्परा है। आचार्य अमृतचन्द्रने इस आध्यात्मिक टीकामें समयसार (बुद्धात्मा) की 
ही वन्दताकी है । मंगलाचरणके बाद उन्होंने अपने चैतन्य स्वरूपकी एकतासे अभिन्‍न 
तथा परसे भिन्‍त, समयसारका प्रतिपादन करनेके प्रयोजनसे उक्त टीका भ्रन्थका 
प्रारंभ किया है । इस तरह केवल मंगल और प्रयोजन मात्रका उल्लेख कर अन्य हेतु 
आदि कारणोंका इसोमें समावेश कर दिया है। कर्ताका परिचय देनेमें वे स्व॒य॑ 
मौन हैं। 
प्रन्थके अन्तमें भी उन्होंने अपनी कोई परिचयात्मक प्रशस्ति नहीं लिखी, 
किन्तु निम्त इलोक देकर ग्रन्थ समाप्त कर दिया है -- 
'स्वशववित्त संयूचितवस्तुतत्वे: व्याख्याकृतेयं समयस्य शब्दे: । 
स्वरूपगुप्तस्य न किड्चिदस्ति कत्तंव्यमेवामृतचन्द्रसूरे:” ॥ 
अर्थात्‌-जिन शब्दोंने इस समयसारको व्याख्याकी है उन्होंने अपनी सहज 
योग्यतासे ही वस्तुतत्वको प्रतिपादित किया है। अमृतचन्द्रसुरि स्वयं अपने स्वरूपमें 
निष्ठ है, अतः उसकी इसमें कोई कृति नहीं है । 
श्री कुन्दकुन्दाचार्थ कृत पंचास्तिकायकी टीका भी अमृतचन्द्राचार्य कृत है । 
उसके अन्‍्तमें भी उन्होंने केवल उक्त इलोक लिखकर टीकाकी समाप्ति कर दी है। 
इन दोनों ग्रन्थोंकी टोकाओंके अंतमें लिखित उक्त इलोकसे टीकाकारका 
केवल नाम ही प्रकाशमें आता है। प्रवचनसार भी कुन्दकुन्दाचार्यकी कृति है और 
उसकी टीका भी श्री अमृतचन्द्राचार्यने लिखी है। इस टीकाके अंतमें जो अंतिम 
छन्द उन्होंने लिखा है उसके आदिके दो पादोंसे भी केवछ उनके नामकी सूचना 
मिलती है-- 
व्याख्येयं किल विश्वमात्मसहितं व्याख्यातु गुम्फे गिरास्‌ । 
व्यास्यातामृतचन्द्रसुरिरितिमा मोहाज्जनो वल्गतु ॥ 
अर्थात्‌--लोक अपने मोहसे अमृतचन्द्रसूरिको इस टीकाका व्याख्याता न कहें, 
किन्तु वाणीके गुच्छकोंकी यह कृति है। यह अपने और विश्वके हितके लिए ही है । 
इस कृतिसे, स्थाह्गाद विद्याके बलसे, तथा विशुद्ध ज्ञानकी कलासे निराकुल शाश्वत 
आत्मतत्वको प्राप्त कर एक स्वतत्व ही सबके हृदयमें बोले । 
तत्त्वार्थथार और पुरुषार्थसिद्धयुपाय भी आचार्य अमृतचन्द्र जीकी स्वतंत्र 
रचनाएं हैं । तत्त्वार्थसारके अंतमें निम्नलिखित इलोक निबद्ध है-- 
वर्णा: पदानां कर्त्तारो, वाक्‍्यानांतु पदावलि:। 
वाक्यानि चास्य शास्त्रस्थ करतृणि पुनर्वेयस ॥ 


आचाय श्री अमृतचन्द्रसरिका परिचय ष्प्‌ 


वर्णोके द्वारा पद, पदोंके द्वारा वाक्य ओर वाक्योंसे यह शास्त्र बना है, वे ही 
इसके कर्ता हैं हम इसके कर्ता नहीं हैं । 
: पुरुषा॑सिद्धयुपायके अन्तमें मात्र इतना ही लिखा है-- 


वर्ण: कृतानि चित्रे: पदानि तु परदे: कृतानि वाक्‍्यानि। 
वाक्य: कृत पवित्र शास्त्रमिंदं न पुनरस्मानिः॥ 
अर्थात्‌ृ-विविध वर्णोसि पद, पदोंसे वाक्य और वाकक्‍्योंसे यह पवित्र शास्त्र बना 
है, इसे हमने नहीं बनाया । इन दोनों रचनाओंमें उन्होंने अपना नाम भी प्रकाशित 
नहीं किया । 
प्राय: ग्रन्थकार ग्रन्थके आदिमें या अंतमें अपनी गुरु परम्परा, संघका नाम 
ग्रन्थके बनानेका निमित्त और रचनाका समय आदिका उल्लेख करते हैं, जिससे ग्रन्थ- 
कारका परिचय प्राप्त हो जाता है। परच्तु अमृतचन्द्रसूरि अपनी आध्यात्मिकताकी 
गंभीरतासे स्वरूपमें ही स्थित रहे, अतः परिचय प्राप्त करनेसे उन्होंने हमें वंचित 
कर दिया । कहीं कहीं कार्य विशेषके उल्लेखमें टंकित शिलालेखोंमें भी तत्कालीन 
आचार्योका परिचय प्राप्त हो जाता है, परन्तु अमृतचंद्रजीके संबंधमें वह भी अप्राप्य 
है । कभी कभी अन्य प्रन्थकारोंके ग्रन्थों भाष्यों वा टीकाओंमें भी भिन्न ग्रन्थकारोंके 
उल्लेख मिल जाते हैं, इनके संबंधमें वेह भी उपलब्ध नहीं है, अतः अमृतचन्द्रसूरिका 
प्रामाणिक परिचय देनेमें हम असमर्थ हैं। इसकी आध्यात्मिक निष्ठा, जिसका कि 
परिचय उनकी रचनाओोंसे स्वयं मिलता है, उन्तका अन्तः परिचय देती है। आचार्य- 
महाराजके परिचयके लिए वही पर्याप्त है, फिर भी उपलब्ध प्रमाणों और संकेतोंका 
सहारा छेकर उनका छौकिक परिचय यहां प्रस्तुत करनेका हम प्रयत्न कर रहें हैं। 


ग्रन्थ प्रशक्तियोंके आधारसे--- 


वीर सं० २४३५ में परमश्न्‌ त प्रभावक मंडल वम्बईकी ओरसे प्रवचनसारका 
प्रकाशन हुआ । इस ग्रन्थ॒के अन्तमें दो प्रशस्तियां छापी गई हैं, जिनका शीर्षक है-- 
अथ टीकाकारस्य प्रशस्तिः। परीक्षण करने पर यह बात सामने आई कि दोनों 
प्रशस्तियां टीकाकारोंकी नहीं हैं, किन्तु दोनों टीकाओंके विभिन्‍न प्रतिलिपि कारोंकी 
हैं। वे ही इस ग्रन्थके अन्तमें उक्त शींकोंसे छाप दी गई हैं। उनमेंसे दूसरी प्रशस्ति, 
जो आचार्य जयसेनकी प्रशस्ति कही जाती है, वह वस्तुतः चारुभट नामके किसी 
श्रावक प्रतिलिपिकारकी है । इसके प्रारंभमें उसने सबसे प्रथम आचार्य कुमुद्चन्द्र, 
तत्पश्चात्‌ मूल संघमें श्री वीरसेताचा्य, इसके बाद सोमसेन और उनके शिष्य जयसेन 
आचार्यंकी चन्दनाकी है। इस परसे यह संभाव॑ंनाकी गई है कि यह आचाये जयसेन- 
की प्रशस्ति होगी जो कि समयसार तथा प्रवचनसा रकी तात्पय॑वृत्तिके टीकाकार हैं। 
फिर भी यह निश्चय रूपसे कहना सम्भव नहीं है, क्योंकि जयसेनाचायंने भी अपनी 
टीकाओंके अन्तमें स्वयं अपनी कोई प्रशस्ति नहीं लिखी। इसी प्रशस्तिके लेखक 
चारुभटने उक्त प्रकारसे जयसेलाचार्यकी वन्दना करनेके पश्चात्‌ अपने स्वयंका परि- 
चय इस प्रकार दिया है कि में साहु मालूका पौत्र तथा साहु महीपतिका पुत्र चारुमद 
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हूँ । अपने पिताकी भवित वज्शात्‌ समयप्राभृतको पुष्ट करता हूँ तथा अपने गुरु त्रिभु- 
वन चन्द्रकी वन्दना करता हूँ। इस प्रशस्तिसे यह स्पष्ट हो जाता है कि चारुभट 
प्रतिल्पिकार ही था। हो सकता है कि उसे जयसेनाचार्यकी पूर्व परम्पराका ज्ञान 
हो अतः उसने प्रारम्भमें उनकी वन्दनाकों हो । इस प्रश्स्तिके आधार पर विद्वानोंने 
जयसेनाचायकी गुरु परम्पराका निर्णय किया है। यदि यह प्रशस्ति आचार्य जयसेन- 
ने स्वयं लिखी होती तो वे न तो अपनी गुरु परम्पराके साथ स्वयं अपनी बन्दना 
करते और न अपने परिचयमें अपने पितामह और पिताके नामके साथ अपना गुहस्था- 
वस्थाका नाम देते । ऐसी परम्परा जैनाचार्योकी नहीं है । 


इसी प्रकाशनमें जो प्रथम प्रशस्ति छापी गयी है वह गोपाचल ( ग्वालियर ) 
देवपत्तनके पट्ट पर बैठने वाले काष्ठासंधके त्रयमाथुरान्वय, पुष्कर गणके भट्ा रकोंसे 
सम्बन्धित है। इस प्रशस्तिमें सर्व प्रथम नयसेन भट्टारकका नाम है, पश्चात्‌ उनकी 
शिष्त प्रम्परामें धर्मंचन्र भट्टारक तक दस पीढ़ियोंके नाम दिये गये हैं । प्रतिलिपि- 
कार ब्र० हरिराज इस परम्पराकी सातवीं पीढ़ीके भट्टारक पद्मकीतिके शिष्य हैं इसका 
भी उल्लेख उन्होंने इस प्रशस्तिमें किया है । | 

यह प्रशस्ति वि० सं० १४६९० में वीरमदेवके राज्यकालमें लिखी गई है । इसमें 
उल्लिखित भट्टारक परम्परामें आचार्य अमृतचन्द्रसुरिका नाम नहीं है | ऐसी स्थितिमें . 
यह प्रदास्ति अम्नतचन्द्रसुरिकी हैं, और थे काष्ठासंघके हैं, यह किसी प्रकार फलित 
नहीं किया जा सकता है। वस्तुतः दोनों प्रशस्तियां प्रतिलिपिकारोंकी हैं । भ्रमसे 
उन्हें टीकाओंके अन्तमें लिखी देखकर टीकाकारोंकी प्रशस्ति मानकर शीर्षक दें दिया 
गया है । 
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डा० उपाध्येका सत-- 
प्रवचनसारका एक प्रकाशन वि० सं० १९९१ में हुआ । इसकी विस्तृत भूमिका : 
प्रसिद्ध इतिहासज्ञन विद्वान डा. ए. एन. उपवाध्येने अंग्रेजीमें लिखी है। इसमें उन्होंने 
प्रवचनसारके टीका कर्ता आचार्य अमृतचन्द्रसुरिका परिचय देनेका प्रयत्न किया है। 
डा० उपाध्येके सामने भी ऐसे कोई प्रामाणिक तथ्य नहीं थे, जिससे वे कोई अन्तिम 
और यथार्थ निर्णय देनेमें समर्थ हो सके हों । उस भूमिकामें जो कुछ लिखा है उसका 
शब्दशः हिन्दी अनुवाद इस प्रकार है “थहाँ यह प्रश्न हो सकता है कि क्या अमृत- 
चर्द्राचार्यने प्राकृतमें भी लिखा है ? संभवतः उन्होंने लिखा हो उसका आधार यह 
है कि-- । 
१. उनकी टीकाएं इंगित करती हैं कि वें प्राकृतके अच्छे ज्ञाता थे । 
२, समयसारकी टीकाकी किसी हस्तलिखित प्रतिके अन्तमें एक प्राकृत गाथा 
लिखी मिलती है जो सम्भवतः उनके द्वारा रची गयी होगी। 
३. मेघविजय गणी अपने प्राकृत श्रावकांचारमें लिखते हैं कि अमृतचन्द्रने कुछ 
प्राकृत गाथाएँ भी: लिखी हैं । 


हे. 5 ज्कर 


आचाय॑ श्री अमृतचन्द्रसूरिका परिचय प्छ 


एक गाथा जिसे अमृतचन्द्रकी रचना कहा गया है, ढाढसी गाथा कही गई है। 
जिसके लेखकके बारेसें कुछ भी पता नहीं है, सिवाय इसके कि वह काष्ठासंघसे सम्ब- 
न्धित रहा होगा । यदि मेघविजय गणीकी यह मान्यता सत्य मानते हैं कि 'सम्भवत्तः 
ढाढसी गाथाके लेखक अमृतचन्द्र होंगे! तो उस स्थितिमें सम्भव है कि वे काष्ठासंघके 
सम्बन्धित रहे होंगे ।” परन्तु यह सब काल्पनिक आधार पर ही आधारित है। एक 
टीकाकारके रूपमें अमृतचन्द्रजी की स्थिति वास्तवमें महान्‌ है। आध्यात्म कविके 
रूपमें वे अद्वितीय और अनुपमेय हैं। किसी भी पूर्व अथवा पश्चातके जैन लेखककी 
उनसे तुलना नहीं की जा सकती” ( प्रवचनसार अंग्रेजी भूमिका पृष्ठ ९४ ) 


ढाढसी गाथाका परीक्षण-- 


डा. ए. एन. उपाध्येने अपने उक्त लेखमें “एक ढाढ़सी गाथा समयसारकी 
किसी प्रतिके अन्तमें पाई जाती है” ऐसा उल्लेख मेघविजयगणीके लेखके आधार पर 
किया है। वह कौन सी गाथा है और कहाँ की प्रतिमें वह पायी गई है, उसका 
उल्लेख न तो मेघविजयगणीने किया और न डा० उपाध्येने ही किया। आजतक 
समयसारके बाइस प्रकाशन हो चुके हैं, उनमें किसीमें भी ऐसी कोई गाथा नहीं पाई 
जाती । अतः यह सम्भावनाकी जाती है कि उपाध्येजीको स्वयं भी उस गाथाका कोई 
पता न था। किसी अन्य टिप्पणके आधार पर ही उन्होंने अपने आलेखमें उसका 
समावेश कर लिया । 


“ढाढसी गाथा” नामक ३८ इलोकोंका एक प्रबन्ध, श्री माणिकचन्द दि० जैन 
ग्रन्थमालासे प्रकाशित “त्त्त्वानुशासनादि संग्रह”में सम्मिलित है । इसके ऊपर इस 
प्रकारका शीर्षक छापा गया है-- 


“अज्ञात्ततामकाष्ठासंघ भुक्ताचायंकृता ढाढ़सी गाथा” 


मात्र इस शीर्षकसे ये गाथायें काष्ठासंघसे सम्बन्धित मान छी गई हैं। संभवत: 
ये गाथायें उपाध्याय महोदयके सामने नहीं आई। यदि आई होतीं और वे इन्हें 
पढ़ते, तो इस शीर्षकको गलत्त ही मानते । ढाढसी गाथाका लेखक कौन है, यह भले 
' ही उन गाथाओंके आदि और अच्तमें नहीं बताया गया, तथापि गाथाओंमें कथित 
विषय वस्तु स्वयं इसका प्रमाण है कि--लेखक संघ भेदोंके पक्षपातसे रहित कोई 
तटस्थ व्यक्ति ही है। उस प्रबन्धमें उन्होंने लिखा है कि--“काष्ठासंघ, मूलसंघ 
तथा निष्यिच्छ संघ कोई तारने वाले नहीं हैं। आत्माको आत्मा ही तारता है अतः 
आत्माका ही ध्यान करना चाहिये ।” 
संघो को विण तार्‌इ कट्ठो मूलो तहेव णिप्पिच्छो । 
अप्पा तारइ अप्पा तम्हा अप्पा वि झाएह॥ 
; “डढाढ्सी गाथा नं० २० 
लेखकने यह भी लिखा है कि स्व प्रथम मणि, धातु, रत्न, छेप, शिल्ा तथा 
काष्ठमय प्रतिमाएँ जो पुण्यवान भव्य पुरुषोंने प्रतिष्ठितकी हों, वे ध्यानके आ्ंबन 
८ 
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भूत हैं, सो प्राथमिक अवस्थामें इनके अवलम्बनसे ध्याव करना चाहिये, पीछे वार- 
बारके अभ्याससे निरालम्ब ध्यान भी करना चाहिये । ऐसा करनेवाला लीलामानरमे 
सिद्धिको प्राप्त होता है । 
मणिरयणधाउलेवा सिलकट्ठमबंधडिय पुण्णवन्तेहि। 
सालंबश्ञाणमिसं पयटठिया तेंहि. भर्बेहि॥ए्शा 
पढमालम्बेषा ये पच्छादों भावणा निराछंवे। 
थूलच॑ कदब्भासों मुहुसज्जाइज्ज लछीलछाए॥ए॥। 
“-ढाढसी गाथा प्रव॑ंध से 


इस प्रकार ढाढसी गाथा प्रवन्ध के लेखकने अपना प्रबन्ध निष्पक्षरूपसे 
आत्मध्यानकी प्रेरणास्वरूप छत्तीस गाथाओंमें लिखा है) अन्तमें सेतीसवीं गाथा है 
जिसमें उक्त छत्तीस गाथाओंके बाँचने और पढ़नेकी-प्रेरणा दी है। वस्तुतः यहाँ 
ग्रंथकी समाप्ति हो चुकी है, तथापि उसके अन्तमें अड़त्तीसर्वे नम्बर पर निम्न एक 
गाथा और छापी गई है जो आचार्य कुन्दकुन्दके प्रवचनसारके प्रथम अध्यायमें क्रमांक 
अस्सीसे ली गई है-- - 
जो जाणदि भरहन्तं दब्वत्त्य गुणत््थ. पज्जयत्त्येहि | 
सो जाणइ अप्पाणं मोहोखलुजाइ तस्सलयं ॥ 


इस गाथामें यह बताया है--“जो अरहन्तको द्रव्यगुण पर्यायसे जानता हैं, 
वही आत्माकों जानता है। उसीका मोहक्षय होता है।” ढाढसी गाथामें जिस 
सालम्व और निरालम्बकी प्रेरणा ध्यानकी गई है उसीके समर्थनमें कुंदकुंद आचार्यकी 
यहु गाथा टिप्पणके रूपमें दी गई होगी। इससे यह भी अनुमानित होता है कि उक्त 
प्रवन्धका लेखक मूलसंघके अग्रणी आचार्य॑ कुन्द-कुन्दका अनुगामी है, या कमसे कम 
उनके साहित्यका अध्येता और समर्थक है। 


पद्ावलिपोंके आधारसे-- 

नंदि संघकी पंट्टावलीमें यह उल्लेख है कि यह पट्ट विक्रम संवत्‌ ४ में आचार्य 
भद्रबाहुसे प्रारम्भ हुआ। इनकी शिष्य परम्परामें वि० सं० १४२ में छोहाचाय॑ हुये 
और लोहाचार्यंके बाद यह पट्ट दो शाखाओंमें विभकत हो गया । एक पूर्वप्ठ हुआ 
जो मूल संघके नामसे प्रसिद्ध हुवा और दूसरा उत्तर पट्ठ। काष्ठासंघकी पट्ठावली 
लोहाचार्यसे प्रारम्भ होती है जो त्रेपन पीढ़ी तक चली है। अन्तिम भट्टा रक मुनीन्‍्द्र 
कीति जी वि० सं० १०५२ में दिवंगत हुए। उनके वाद यह पट्ट समाप्त हो गया | 

कारंजाके काष्ठासंघ मंदिरमें श्री मुनीन्द्रकीत्तिजीका चित्र आज भी गददीपर 
स्थापित है। इस मंदिरमें एक पुरानी पोथी है, जिसमें छाड़वागड़गच्छ की विशददावली 
पेज १२८ पर अंकित है। यह विरुदावली संवत्त्‌ १७७३ में लिखी गयी है। इसमें 
लोहाचार्यसे लेकर प्रतापकीति | तककी तीस पीढ़ियां अंकित हैं । यह पढ्टावली त्रेपन 
पीढ़ियों वाली पूवंकी पद्टावडीसे भिन्‍त है । काष्ठासंघकी इन दोनों पट्टावलियोंमें भी 


आचार्य श्रो अमृतचन्द्रसुरिका परिचय ५९, 


आचाय अम्ृतचन्द्र सुरिका नाम नहों है, काष्ठा संघ की मान्यता यही है। भतः यह 
निश्चित होता है कि आचार्य अम्ृतचन्द्र काष्ठासंघसे सम्बन्धित नहीं थे । 


आचाय अमृतचन्द्र सुरिका काल-- 


आचाय॑ अमृतचन्द्रका काल विक्रम सं० ९६२ का है तथा वें नन्दि संघसे 
सम्बन्धित थे। यह निम्त लिखित आधारों पर निश्चित होता है । 


सन्‌ १९०४ में पंचास्तिकायका एक प्रकाशन पं० पनन्‍नालालजी बाकलीवालके 
सम्पादकलवमें हुआ था। उसकी भूमिकामें उन्होंने लिखा. है कि अमृतचन्द्रसूरि 
वि० सं० ९६२ में नन्दिसंघके पटुपर हो गये हैं।” पं मनोहरलालजी द्वारा सम्पादित 
प्रवचनसार, सन्‌ १९१३ में प्रकाशित हुआ है उसमें भी उन्होंने यही मत व्यक्त 
किया है। 

जैनेन्द्र सिद्धान्त कोष, भाग १, पृष्ठ १३७ पर श्री जैनेन्द्रवर्णीने अमृतचन्द्रसूरि 
का काल नन्दिसंघ पट्टावलीके अनुसार वि० स० ९५६२ से १०१५ तकका लिखा है, 
और इस प्रकार सूचित किया है कि वे नन्दिसंघके पट्टपर ५३ वर्ष परयन्त रहे । 


तेरहवीं शताब्दीके सुप्रसिद्ध विद्वान्‌ पं० आशाधरजीने अपनी अनगार धर्मामृत 
की टीका वि० सं० १२८५ में पूर्ण की। अपने इस ग्रंथमें उन्होंने दो जगह अमृत्तचन्द्र- 
सूरिका समयसारकी टीकाके कर्त्ताके रूपमें उल्लेख किया है। अमृतचन्द्राचायकृत 
पुरुषार्थ सिद्धयुपायके 'लोकेशास्त्राभासे'"“““आदि इलोकका भी उल्लेख किया है। 
इससे स्पष्ट सिद्ध है कि अमृतचन्द्राचार्य आशाधरजीसे पूर्व हो चुके हैं । 

पद्मनन्दि पंचविशतिकाके कर्त्ता आचार्य पद्मतन्दिका समय वि० सं० १०७५ 
के बाद तथा वि० सं० १२४० के पू्व माना गया है। 


ये आचार्य पद्मतन्दि आचार्य अमृतचन्द्रसुरिके समयसारसे प्रभावित थे। 
. इसी पद्मतन्दि पञथ्न्वविद्वतिकाकी एक टीका कन्‍्नड़ भाषामें है जो किसी पद्मनन्दि 
ब्रतीके द्वारा लिखी गई है। उन्होंने लिखा है कि--''इस ग्रन्थके कर्ता आचार्य पद्मतन्दि 
आचार्य अमृतचन्द्र रूपी चन्द्रमाकी चन्द्रिकाके द्वारा विकसित नेन्रकमलोंसे अवछोकित, 
अशेष अध्यात्म तत्त्वके वेदी थे | उनके मूल शब्द ये हैं-- 


“श्रीमदमृतचन्द्रचंद्रिकोन्मी लितनेन्नोत्पलावलोकिता शेषाध्यात्म तत्त्ववेदिना 
पद्मतन्दिमुनिता७ पे! 

पद्मतन्दि पंचविशतिकाकी अंग्रेजीकी लिखी हुई प्रस्तावनामें इसकी विस्तार 
से सिद्धिको है। उक्त कथनसे अमृतचन्द्रसूरिका काल वि० सं० १०७५ के पूर्व सिद्ध 
होता है। 

न अगितियत्तिका काल वि० सं० ९७५ से १०२५ तक माना गया है। 
उनकी कृतियोंमें भी आचाय॑ अमृतचन्द्रसूरिकी रचनाका प्रभाव स्पष्ट देखा जाता है, 
अतः सिद्ध है कि आचार्य अमृतचन्द्र अमितिगतिसे पूव॑वर्ती हैं। 
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६, 'धर्गरत्नाकर' नामक ग्रन्थके लेखक एक जयसेन नामके आचार्य हुए हैं। 
उन्होंने अपने ग्रन्थमें आचार्य अमृतचन्द्रके पुरुषार्थ शिद्ध्युपाय ग्रन्थकी ५६ गाथायें 
ज्यों की त्यों उद्धृत की हैं। इस ग्रन्थकी समाप्ति वि० सं० १०५५ में हुई है, ऐसा 
ग्रन्थके निम्न लिखित अंतिम इछोक से सिद्ध है-- 


वाणेन्द्रियव्योमसोमसिते.. संबत्सरे. छुभे। 
ग्रन्थोष्य॑ सिद्धतांपातः:.. स्वलीकरहाटके ॥ 


अतः यह स्पष्ट है कि आचार्य अमृतचन्द्र सूरि बि० सं० १०५५ से पूर्व॑वर्ती हैं। 


७, डड्ढा नामक कविके द्वारा रचित एक संस्कृत 'पंचसंग्रह' ग्रन्थ है। इसके 
इलोक आचार्य जयसेनके धर्मरत्नाकर ग्रन्थमें उद्धृत हैं, अतः इस कविका काल 
आ० जयसेनसे पूर्व है। इस संस्कृत पंचसंग्रहमें आचार्य अमृतचन्द्रके तत्वाथंसारके 
इलोक उद्धृत हैं, अतः सिद्ध है कि जयसेनसे पूर्व डडढा कवि, तथा इनसे पूर्व अमृत- 

चन्द्राचार्य हुए हैं । 

इन सभी प्रमाणोंसे यह सिद्ध है कि नन्दिसंघकी पढ्टावलीमें आचार्य अमृत- 

न्द्रका काल जो वि० सं० ९६२ दिया गया है, वह निविवाद है। परमाध्यात्म तरं- 
गिणीकी प्रस्तावनामें पंडित गजाबरलालजी ने, तथा पुरुपार्थसिद्ध्युपायकी प्रस्ता- 
बनामें पं० उमग्रसेनजी रोहतक ने, तथा भगवानु महावीर और उनकी आचार्य परंपरा 
नामक अपने प्रसिद्ध ग्रन्थमें स्व० पं० नेमिचन्द्रजी श्ास्त्रीने भी उक्त मतका ही सम- 
र्थन किया है । 


दीकाओंमें गाथा संख्याओंका अन्तर 


आचार्य कुन्दकुन्दकी रचनाओंमें समयसार, प्रवचनसार और पज्चास्तिकाय, 

इन तीनों ग्रल्थोंके ऊपर आचार्य अमृतचन्द्रजीकी एवं आचार्य जयसेनजीकी संस्कृत 

टीकाएँ पायी जातीं हैं। परन्तु दोनों टीकाकारोंकी टीकाओंमें, मूलग्रस्थकी गाथाओंकी 

संख्यामें अन्तर पाया जाता है। प्रवचनसारमें छत्तीस गाथाओंका, समयसा रमें सत्ता- 

इस गाथाओंका और पण्चास्तिकायमें आठ गाथाओंका अन्तर है, अर्थात अमृतचन्द्र 

जीने इन इकहत्तर गाथाओंकी टीका नहीं लिखी। जयसेनचार्यजी ने इन सभी 
 गाधाओंकी टीका लिखी है। 


प्रववचनसारकी भूमिका लिखते हुए डा. ए. एन. उपाध्येने इन गाथाओंकी 
ठीका अमृतचन्द्रसूरि द्वारा न किये जाने पर कुछ अपनी आनुमानिक स्थापनाएँ दी हैं, 
वे इस प्रकार हैं--- 


प्रवचनसारकी एक टीका अमृतचद्धाचार्यकी है जिसमें क्रमशः ज्ञानतत्व 
नामक प्रथमाधिकारमें ९२, द्वितीयाधिकारमें १०८, और तुततीयाधिकारमें ७५ गाथाएँ 
हैं। कुल २७५ गाथाएँ हैं। आचार्य जयसेनके सामने आचार्य अमृतचन्द्रकी टीका थी 
पर उन्होंने क्रशः १०१, ११३ और ९७ गाथाएँ मानकर, कुल ३११ गाथाओंकी टीका 


हि 


प्रस्तावना घर 


लिखी है। कन्नड़ टीकाकार बालचन्द्र तथा प्रभाचन्द्रने भी जयसेनका ही अनुगमन 
किया है। यहाँ यह तथ्य विचारणीय हैं-- 

(१) किन्‍्हीं औद्देशिक मानदण्डोंके आधार॒पर यह निर्णय करना कठित है 
कि कौन सी गाथाएँ मूल लेखककी हैं; और कौन सी गाथाएँ पश्चात्‌ जोड़ी गई हैं । 

(२) किसी गाथापर छांका करनेके लिये इतनी साक्षी ही पर्याप्त है कि वह 
गाथा किन्‍्हीं अन्य ग्रन्थोंमें उपलब्ध होती है। किन्तु यह निर्णयात्मक साक्ष्य नहीं हो 
सकता, क्योंकि संभवत: परम्परासे आगत बहुत सी गाथाएँ स्वतन्त्र रूपसे भी शामिल 
कर ली जाती हैं। ऐसी स्थितिमें सुरक्षित रास्ता तो यह होगा कि अतिरिक्त 
गाथाओंके स्वभाव ओर विषय वस्तुके बारेमें देखा जाय, तथा देखा जाय कि ग्रन्थमें 
उनका क्‍या स्थान है । 

(३) प्रवचनसारके प्रथमाध्यायमें ९५, दूसरेमें ५ और तीसरेमें २२ गाथाएँ 
अतिरिक्त हैं। प्रथम द्वितीयाध्यायकी छूटी गाथाएँ नमस्कारात्मक या मध्यम स्वभाव 
वाली हैं। वे रहें या न रहें, कुछ विशेष . सामग्री नहीं जोड़ती। किन्तु भाग २ 
की ४ थी गाथा व तीसरे अध्यायकी ३ से १७ तककी गाथाएँ जो आचाय॑ अमृतचन्द्र 
द्वारा ग्रहण नहीं की गईं, वे अतिरिक्त जानकारी देने वाली गाथाएँ हैं । 


(४) ध्यानमें रखना होगा कि इन गाथाओं द्वारा जो अतिरिक्त जानकारी 
दी गई है वह कुन्दकुन्दाचार्यके अन्य भ्रन्थोंकी विषय वस्तुसे मिलान खात्ती है या 
नहीं ? यदि उनके अन्य ग्रन्थोंसे असंबद्ध विषय है, तो इन गाथाओंको शंकित दृष्टिसे 
देखा जा सकता है। यदि संबद्धता है तो उन्हें स्वीकार करने योग्य माना जा सकता 
है। पारम्परिक स्थापनाओंमें पुनरक्ति असामान्य नहीं मानी जाती । 

(५) मुझे इस तकंमें कुछ अधिक बल नहीं दिखाई देता कि ये गाथाएँ 
आचार्य कुन्दकुन्दकी लिखी हुई, बनाई हुई या संगृहीत नहीं हैं, क्योंकि उनकी विषय- 
चस्तु, कुन्दकुन्दकी विषयवस्तुसे मेल खाती है । 

--डा० उपाध्ये द्वारा लिखित ( प्रस्तावता पृ० ४८-४५ ) 


आलोचनात्मक प्रकाश--यहाँ प्रश्न यह उठता है कि अमृतचन्द्रने इन गाथाओं 
को अपनी टीकाओंमें क्यों शामिल नहीं किया ? विश्वसनीय मूल और शाब्दिक 
अनुवाद करना उनका लक्ष्य मन था। उनकी टीका ऐसे शाब्दिक भाष्यके समान है 
जिसमें उन्होंने प्रवचनसारकी विषय वस्तुको विस्तार दिया है, और अतिरिक्त जान- 
कारियाँ क्रमिक ढंगसे दी हैं। यदि उनका यही लक्ष्य होता तो मध्यस्थ गाथाओंको 
शामिल करनेकी चिन्ता वे न करते । 


अमृत्तचन्द्रके द्वारा अपने ग्रन्थोंमें बहुतसी अन्य पुरानी प्राकृत गाथाओंको स्थान 
दिया गया है। कुछ गाथाएँ हैं जो उन्होंने अपने प्रवचनसारकी टीकामें सम्मिलित 
नहीं की हैं, किस्तु उत्तको जानकारी उन्हें थी । यहाँ कुछ कारण समझमें नहीं आया 
कि ये गाथाएँ अमृतचन्द्रने अपनी टीकामें क्यों शामिल नहीं की, जब कि गाधाओंका 


धर अध्यात्म-अमृत-कलश 


भाव उन्होंने अपने दुसरे ग्रन्थोंमें लिया है। उदाहरणके लिये प्रवचनसार भाग २ 
गाथा २, का भाव तत्वार्थशार भाग ३ इलोक ४ से, तथा प्रवचनसार भाग ३ की 
गाथा-१२-१८-१९८, पुरुषार्थ सिद्ध्युपायमें इलोक १११-११२-६७-६८ से मिलती हैं। 
भाग ३ की गाथा १२ बहुत प्राचीन हैं, कई प्राचीन ग्रन्थों में पायी जाती हैं । 


यह कहना उचित न होगा कि हम यह सोचें कि उन्होंने किसी पूर्वाग्रह वश 
ऐसा किया होगा क्योंकि ऐसा सोचनेके लिए हमारे पास अत्यल्प साक्ष्य हैं। तीसरे 
समूहकी ये गाथाएँ ब्वेताम्बर भान्यताके विरुद्ध पड़ती हैं। जेसे साधुके लिए भिक्षा- 
पात्रका होना, उसी भवसे स्त्रीमुक्ति होना आदि । 


मेरा तात्कालिक अनुमान तो यह है कि अमृतचन्द्र अत्यधिक आध्यात्मिक 

होनेके कारण साम्प्रदायिक विवादसे दूर रहना चाहते होंगे, और इसीलिये अपनी 

टीकाको कुन्दकुन्दके उच्चविचारोंके साथ सभी सम्प्रदायोंके लिए स्वीकार्य बनानेके 

भावसे, स्पष्ट और साम्प्रदायिक कटु आलोचनात्मक आक्रमणसे वे बचे रहे अतः 

उन्होंने उन गाथाओंकी टीका नहीं की । (--प्रवचनसार--अँग्रेजी प्रस्तावना पृष्ठ 
४८ से ५१ ) . 


उक्त प्रस्तावनाके तथ्योंकी समीक्षा 


प्रवचनसारकी वे गाथाएँ जो अमृतचन्द्रसूरि द्वारा ग्रहण नहींकी गयीं, ३६ हैं । 
» यहाँ उनपर विचार आवश्यक प्रतीत होता है। देखना है कि क्या वे मूलग्रन्थकी 

गाथाएँ हैं या क्षेपक हैं। 

प्रथमाध्यायमें ९. गाथाओंकी टीका नहीं हुईं । ये गाथायें नमस्कारात्मक हैं जो 
बीच-बीचमें आई हैं। वस्तुतः प्रवचनसारके प्रथम अध्यायमें आये ज्ञानतत्वप्रज्ञापन, 
छुद्धोपयोग अधिकार, ज्ञानाधिकार, सुखाधिकार, शुभपरिणामाधिका रके प्रसंगमें, इन 
गाथाओंका कथन या वर्णन प्रासंगिक नहीं है। यदि आचायंकी यह पद्धति होती, तो 
इसी ग्रन्थके दूसरे और तीसरे अध्यायमें १०८ तथा ७५ गाथायें हैं, वहाँ भी इसी 
क्रमसे बीच-बोचमें १८-२० नमस्कारात्मक गाथायें आती--पर ऐसा नहीं पाया 
जाता । 

आचार्य अमृतचन्द्रसूरिने मूलग्रन्थकी गाथाओंकी व्याख्या की है, क्षेपक 
गाथाओंकी नहीं की । यह हो सकता है कि उनके सामने जो प्रति हो, उसमें ये क्षेपक 
गाथाएँ ही न लिखों गई हों। किसी अन्य प्रतिमें वे क्षेपत गाथाएँ हों, और वह 
प्रति जयसेनाचार्यंक सनन्‍्मुख हो, अतः उन्होंने उनकी भी टीका कर दी हो । 

आचार्य कुन्द-कुन्दकी ग्रन्थ रचना शेली भी ऐसी नहीं है कि वे ९२ गाथाके 
प्रकरणमें विषय वर्णनके वीच-बीचमें बार-बार नमस्कारात्मक गाथा लिखें, अतः 
सम्भवत्तः ये मूलग्रन्थकी गाथायें नहीं हैँ, वरन क्षेपक गाथायें हैं जो किसी लिपिकारने 
अपनी प्रतिमें कभी लिख ली होंगी, समयान्तरमें ये ग्रन्थमें जुड़ गई । 


अस्तावना द्रे 


इन ३६ गाथाओंमें कौत मूल लेखककी हैं, यह निर्णय कठिन नहीं है। जिन 
गाथाओंके मध्यकी गाथायें छूटी मानी जाती हैं, उनके पूर्व और उत्तरकी दोनों 
गाथाओंके बीच विषय सम्बन्ध यदि टूटता है तो उस गाथाको ग्रन्थका अंश अवश्य 
माना जा सकता है। यदि विषय सम्बन्ध नहीं टूटता, गाथा कुछ अलग ही विषयका 
प्रतिपादन करती हैं, या पुनसकत रूपताको लिए हैं, तो वे क्षेपक हैं। मूलग्रन्थकी 

नहीं है, यह स्पष्ट हो जाता है। 

' अन्य भ्रन्धोंमें उचत गाथाओंका उपलब्ध होना यही प्रमाणित करता है कि वे 
अन्यत्रकी हैं। यदि वे अन्य ग्रन्थ, कुन्दकुन्द स्वामीके कालसे पूर्वके आचार्यों द्वारा 
रचित हैं, तो वे उद्घृत होनेसे क्षेपक ही हैं। यदि उनके वादके ग्रन्थकारोंक हैं तो भी 
वे क्षेपक हैं। मूलग्रन्थमें सम्मिलित कोई गाथा यदि कुन्दकुन्दाचार्यके अन्य ग्रन्थमें 
निबद्ध हों तो लेखककी मूलकृति है, जेसे--“तिसिदं बुभुक्खिदं” आदि प्रवचनसारमें 
क्षेपक है वह पञ्चास्तिकायमें १३७ नं० पर मूल गाथा है। 

इसके सिवाय भाग २ की कुछ गाथाओंको, 'मध्यमस्वभाव वाडी हैं” ऐसा 
उपाध्याय महोदयने लिखा है, तथा यह बताया है कि वे यदि ग्रन्धमें रहें तो कुछ 
सामग्री नहीं जोड़तीं और न रहें तो कोई कमी नहीं खटकती । 

विचारना यह है कि जो गाथायें कुछ सामग्री नहीं देतीं और जिनके अभावमें 
कोई कमी नहीं रहती कया वे आचार कुन्दकुन्दकी प्रौढ़ रचताके सामने स्वयं अपनी 
अनावश्यकताको प्रदर्शित नहीं करतीं ? फिर भी यदि वे किसी प्रतिमें पाई जाती हैं 
तो उन्हें किसी अध्ययनार्थी लेखककी स्वेच्छासे, अन्यत्नसे संगृहीत क्षेपक गाथाएँ 
माननेके लिए आपका उक्त कथन ही पर्याप्त है। 

आचार्य अमृतचन्द्रसुरि और जयसेनाचाय कृत समयसारकी आत्मख्याति और 
तत्पप्रदोपिकरामें भी २७ गाथाओंका अन्तर है। आत्मख्यातिमें २७ गाथाएँ कम हैं 
और तत्त्वप्रदीपिकामें २७ अधिक हैं। पण्चास्तिकायमें भी दोनोंमें ८ गाथाओंका 
अन्तर है। इन तीनों ग्रन्थोंमें ७१ गाथाओंका अन्तर इस बातका स्पष्ट प्रमाण है कि 
अमृतचन्द्रसूरिने परीक्षण करके ही अपनी टोकाके लिये मूलगाथाओंका ग्रहण किया 
और उन पर ही टीका लिखी है। इन अतिरिक्त गाथाओंका अन्तः परीक्षण करने 
पर, ये क्षेपक गाथाएँ ही हैं, यह तथ्य महान्‌ इतिहासज्ञ स्व स्त्रनामधन्य पं० जुगल- 
किशोर जी मुख्तार द्वारा संयोजित वा सम्पादित प्रसिद्ध ग्रन्थ 'पुरातन जेन वाक्य 
सूची' में भी प्रतिपादित हे । 

श्री पं+ बलभद्रजीने पूज्य एलाचार्य उपाध्याय विद्यानन्दिजीके सान्निध्य में, 
समयसारका एक प्रामाणिक संस्करण, कुन्दकुन्द भारती देहलीसे सन्‌ १९५७८ में प्रका- 
शित किया है। उसको भूमिकामें यह स्पष्ट किपा हैँ कि तातयंवृत्तिकी अतिरिक्त 
गाथाओंमें कई गाथाएँ अप्रासांगिक हे, पुनरुक्‍त हैं, और अन्य ग्रन्थों की हैं । इस 
संस्करणका संशोधन वाइस प्रकाशित प्रतियोंत्रे, तथा पेतीस ताड़यत्नीय या हस्त: 
लिखित प्रतियोंसे किया गया हे। इसमें अतिरिक्त क्षेयक्त गाथाकों मूल नहीं माना 
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गया । दिनांक २७-१०-८० को पृज्य आयिका ज्ञानमतीजी द्वारा सब्चालित शिक्षण 
शिविर देहलीमें श्री पं” वलभद्रजी न्यायतीर्थंसे मेरी प्रत्यक्षवार्ता भी हुई। उन्होंने 
यह बताया कि हस्तलिखित समयसार (मूल) की दो प्राचीन प्रतियाँ मिलीं।॥ एक' 
अजमेरसे दूसरी मूड़विद्रीसे । इन दोनों प्राचीन प्रतियोंमें समयसार की वे २७ गाथाएँ 
नहीं पायीं गयीं । पञचास्तिकाय और समयसारकी क्षेपक गाथाओंकी भी यही स्थिति 
है। उनमें भी पृव॑ंगाथाके भावके समर्थनमें ऐसी ही उत्थानिका देकर क्षेपंक गाथाएँ 
पायी जाती हैं। समयसारमें मात्र एक शब्द का परिवर्ततकर गाथा ३२ को ही क्षेपक ' 
गाथाके रूपमें से उल्लिखित किया गया है, वह गाथा इस प्रकार है-- 


जो मोहं तु जिणित्ता णाण सहावाधियं मुणदि भाद॑ं । 
त॑ जिद सोहं साहुं परसट्र  चयाणिया विति ॥हेरा 


ऐसी ही दो गाथा समयसारमें मूलगाथा ११५ के बाद क्षेपकरहूपमें छपी हैं, 
इनके मात्र पूर्वार्ध शब्द परिवातित हैं उत्तराध वही है जो इस प्रकार हैं-- 


१, जो संगं तु मुइत्ता णाण सहावाधियं मुणदि आदं । 
२. जो धम्मं तु मुइत्ता णाण सहावाधियं मुणदि आद॑ं। 


उपरोक्त ४ और ५ में डा. ए. एन, उपाध्येने जो अतिरिक्त जानकारी देने- 
वाली गाथाएँ लिखी हैं वे कुन्दकुन्दके अन्य ग्रन्थोंकी विषय वस्तुसे मिलान खाती हैं, 
अतः वे गाथाएँ कुन्दकुन्दकी नहीं हैं इस तकमें अधिक वलू नहीं दिखाई देता, ऐसा 
लिखा है। 


विचारणीय यह है कि लछेखकके लिये यहु आवश्यक नहीं है कि उसने दूसरे 
ग्रन्थोंमें जो विषय लिखा है वह विषय अपने सभी ग्रन्धोंमें उसने लिखा ही जाये । 
आचाये अमृतचन्द्रको भी उन गाथाओंको लिखने और टीका करने में क्या वाधा थी ? 

आलो नात्मक प्रकाशमें डा० उपाध्येने अतिरिक्‍त् जानकारी देनेवाली 
गाथाओंको टीकामें शामिल न करनेका कारण उनकी आध्यात्मिक निष्ठा और 
प्रवृत्तिके कारण वे साम्प्रदायिक विवादसे दूर रहना चाहते होंगे, यह अनुमान किया 
है। आचार्य अमृतचन्द्रका जो आध्यात्मिक जीवन था उससे ऐसा अनुमान सहज ही 
लगाया जा सकता है। परन्तु उसका यह कारण भी डा. सा. के पूर्व कथनसे स्वयं 
वाधित है, जहाँ वे लिखते हैं “कि उन्हें कोई पूर्वाग्रह नहीं था उन्होंने उन गाथाओंके 
भाव अन्य ग्रन्धोंमें लिये हैं ।” जब अन्य ग्रन्थोंमें वही भाव लिए हैं तब साम्प्रदायिक 
विवादसे वे दूर रहना चाहते थे, यह कथन स्वयं बाधित है। तत्वार्थंसार भी अमृत- 
चन्द्राचाय्य कृत ग्रन्थ है, उन्होंने उसमें इवेताम्वर मान्यताओंको विपरीत मिथ्यात्वमें ही 
शामिल किया हैं-- | 


: सग्रन्थोष्पि निग्न॑स्धः ग्रासाहारी च.. केवली । 
रूचिरेवं॑ विधायत्र विपरीत हि तत्स्पुतम्‌ ॥५-द॥ 


प्रस्तावता ५ बज 


इससे र्वेताम्बर मान्यताओंका स्पष्ट खण्डन होता है। डा० उपाध्येने प्रवचन- 
सारमें अतिरिक्त गाथाओंका वर्गीकरण करके जो निष्कर्ष निकाला है, यदि वे समय- 


सार और पण्चास्तिकायकी अतिरिक्त गाथाओं पर भी ध्यान देते, जो अमतचन्द्रा- 


चाय द्वारा सटीक नहीं हुई हैं, तो उक्त निष्कर्ष न निकालते, किन्तु उन्हें स्वयं भो 
क्षेपक गाथाके रूप में ही स्वीकार करते । 


डा० उपाध्पेके लेख अपनी कथित मर्यादाके भीतर ही हैं । उनके लेख से कहीं 
यह ध्वनित नहीं होता--कि” आचार्य अमृतचन्द्रने प्रवचनसार चारित्र चूलिकामें स्त्री 
मुक्ति निषेध सम्बन्धी गाथाओंको मूलमें जामिल कर उन पर टीका इसलिए नहीं 
लिखी कि आचार्य अमृतचन्द्रको स्त्री मुक्ति निषेघ॒का प्रसंग इष्ट प्रतीत नहीं था' । 


आ० अमृतचन्द्रने पद-पद पर दिगम्बरत्वकों ही स्पष्टत: मोक्षमार्ग माना है 
सवस्त्रताको तहीं । जो पुरुषकी वस्वादि उपाधियोंकोी अन्तरंग बहिरंग छेद मानता 
हो, वह ग्रन्थकार स्त्री मुक्तिके निषेधको इष्ट न मानता हो, यह मानता भ्रम है। इस 
प्रकरणमें क्षे पक १०-११ गाथाएँ स्त्री मुक्तिके निषेधकी हैं, सभी गाथाओं में स्त्रियोंकी 
प्रमाद दशाकों ही उसका हेतु बताया गया है। आ० अमृतचन्द्र इससे सहमत थे। 
उन्हें भी स्त्री म॒क्ति अमान्य थी। प्रवचनसार गाथा ४४ में केवलीके स्थान निषद्या 
विहार, धर्मोपदेशकी क्रिया स्वाभाविक है, यह वर्णन किया है। इस प्रसंगमें कुन्दकुर 
स्वामीने दष्टान्त दिया हैं-- 


सायाचारीब्च इत्थीणं ।! आचार्य अमृतचन्द्रने इसकी टीकामें लिखा है-- 
यथा सहिलानां प्रयत्वसन्तरेणापि तथाविध योग्यता सदभावात्‌ स्वभावसूत्र एव 
मायोपशुण्ठतावगुण्ठितो व्यवहार: प्रवर्तते ।! अर्थात्‌ स्त्रियोंकों प्रयत्नके विना भी उस 
प्रकारकी योग्यताके सद्भावसे स्वभावभूत ही मायाके आवरणसे आवरित व्यवहार 
प्रवतित होता है। क्या इस सिद्धान्तको स्वीकार क्ते हुए आचार्य, उनकी मुक्तिका 
निषेध इष्ट न मानेंगे ? 


आचार अमृतचन्द्रने पुरुषाथसिद्ध्युपायमें गाथा १६ में मुनियोंका आचार 
कैसा होना चाहिये यह स्पष्ट किया है-- 


अनुसरतां पदसेतत्‌ करम्बिताचार तित्यनिरभिमुखा 
एकास्तविणतिरूपा भवति सुत्रीवासलोक्षिकी वृत्ति:॥ 


“निश्चय मार्गका अनुसरण करने वाले, पर वस्तुके सम्पक जनित करम्बित 
आचारसे पराइममख मनियोंकी, परसे सम्पूर्ण विरति रूप अलौकिक वृत्ति होती है।' 


इससे स्पष्ट है कि सस्वस्त्र मुक्ति अमृतचंद्राचायंक्री मान्यतामें नहीं है, फिर 
स्त्रो मुक्तिके निषेध करने वाहछी गाथाओंकी टीका करनेसे उनके विरत होनेका 
प्रश्व हो कहाँ उठता है ? 

९, 
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प्रवचनसारमें करणानुयोग चूलिका, की गाथा २२२ में, वहिरंग उपाधिका 
त्याग, अन्तरंग छेंदके प्रतिषेधके लिए ही है, यह बताया है। २२१ ग़ाथामें बाह्य उपाधि 
ही अन्तरंगच्छेदका कारण हे इसका ही विस्तार है | दोनोंके बीचमें कोई टूट नहीं है, 
सुसम्बद्धता है। इन दोनोंके बीचमें ही ३ अतिरिक्त गाथाएँ हैं, जिनमें वस्त्र-भाजन 
आदि रखने पर आरम्भ होता है, यह प्रतिपादन है। जो उन दोनों गाथाओंमें कथित 
विषयकी पुनरुक्ति है। आचार्य कुन्दकुन्दने स्वयं २२१ के कथित विषयका विस्तार 
गाथा नं० २२२/२२३ में किया है, अतः मध्यकी तीन गाथाएँ अतिरिक्‍त हैं, ओर 
क्षेपक हैं।. मूलग्रन्थकी नहीं हैं, किसी अन्य ग्रन्थकी हैं जो उक्तार्थके समर्थन रूप हैं। 
इन अतिरिक्त गाथाओंमें स्त्री मुक्तिके निषेधके समान पात्र रखनेका भी निेध किया 
हैं। यदि यह माना जाय कि अमृत चन्द्राचार्यको स्त्री मुक्ति निषेध इष्ट न था तो यह 
भी मानना होगा कि भिक्षा पात्रको रखनेका भी निषेध उन्हें इष्ट नहीं था। 


जबकि गाथा २२४ में बताया है कि जो देहको भी परद्रव्य होनेके कारण 
परिग्रह मानता है, वह साधु अन्य वस्तुको परिग्रह क्यों न मानेगा ? गाथा २२५ में यह 
बताया है कि जिनमार्गमें यथाजातरूप-गुरुवचन-विनय और सत्राध्ययन ये हो उप- 
करण हैं। आचार्य अमृतचन्द्रने तो उसकी टीकामें यह भी स्पष्ट किया है कि श्रामण्य 
पर्यायके लिए सहकारीकी ही उपकरण माना गया हे, अन्यको नहीं ।” वस्तुतः बहिरंग 
नाग्न्यरूप पुदूगल, वचनपुद्गल-शब्दात्मकसूत्र पुदूयल और विनीतताके अभिप्रायरूप- 
चित्त पुदूगल, में कोई भी आत्मधरमं नहीं है । 

दोनों गाथाएँ परस्पर सुसंबद्ध हैं। इस प्रकरणमें स्त्रीमुक्ति विधान व निषेध 
का प्रकरण ही नहीं हैं। इन दोनोंके बीच अतिरिक्त स्त्रीमुक्ति निषेधक गाथाएँ 
भप्रासंगिक हैं । अतः वे क्षेपक ही हैं। इन अतिरिक्त गाथाओंकी विषयवस्तु आचार्य 
अमृतचन्द्रको इष्ट नहीं थी, ऐसा यदि निर्धार किया जायगा, तो यह भी मानना 
होगा कि प्रवचनसार, समयसार, पश्चास्तिकायकी अतिरिक्त सभी गाथाओंकी विषय- 
वस्तुसे भी वे सहमत न थे। तब तो यह भी कहना होगा कि जैनधर्म के अनेक 
सिद्धान्त वे नहीं मानते थे । क्या यह मानना यथार्थ होगा ? हम देखते हैं कि उनके 
ग्रन्थों में सभी सिद्धान्तों को पूर्ण मान्यता दी गई है तथा उनका प्रतिपादन किया 
गया है । 

यथाथे यह है कि पुरातन समयमें व्यक्ति अपने पठनपाठनकी दृष्टिसे ग्रन्थकी 
प्रतिलिपि कर लेता था । यदि प्रकरणके अनुसार उसी अर्थकी प्रत्तिपादक कोई अन्य 
गाथाएँ कहीं मिलीं तो उन्हें भी अपनी प्रतिमें लिख लेता था। 'उकतं च' करके 
उद्धृत गाथा तभी लिखी जाती थी जब लेखक आचार्य अपनी बातकी पुष्टिको 
किसी अपनेसे पुर्वज प्रसिद्ध आचार्यके ग्रन्थका प्रमाण देते थे। प्रतिलिपिकार जिन 
गाथाभोंको उद्धृत करते थे उसमें 'उक्तं च' शब्दका उल्लेख करना आवश्यक नहीं 
था। बे प्राय: प्रन्थका नाम भी नहीं देते थे । इससे यह फलित होता है कि वे अधिक 
गाथाएँ इसी प्रकार कभी जुड़ गई होंगी। वे मूलग्रन्थ की नहीं हैं किन्तु क्षेपक हैं, 


भस्ताचना ;छ 


अतः उनकी टीका अमुतचन्द्राचार्यक्ृत साष्यमें नहीं पाई जाती | जयसेनाचार्य यह 
निर्णय नहीं कर सके कि ये गाथाएँ मल हैं या क्षेपक, तथापि जो सामने थीं सबपर 
उन्होंने टीका लिख दी | आचार्य जयसेनने अपनी समस्त टीका आचाय॑ अमृतचन्द्रकी 
टीकाका आलंबन लेकर ही की है। उनका आचार्य अमृतचन्द्रके प्रति बहुमान था । 


आचाय अमृतचच्द्र दिगम्बरता के कट्टर पोषक थे, उसे ही वे मोक्षमार्ग मानते - 
थे। सवस्त्र मुक्षित साननेवाले ही अगत्या स्न्रीमुक्तिका विधान करते हैं क्योंकि सचस्तर 
सुवितमें स्त्री पुरुषकी मुक्ति भेदकी स्वीकारताका कोई हेतु शेष नहीं रह जाता । 


आचाय॑ अमृतचन्द्रने कहा-कहाँ अपने भाष्यमें सवस्त्र मुक्तिका निषेधकर, 
दिगम्बर अवस्थाको ही मोक्षका साधन माना है, इसके पुष्ट प्रमाण उनकी टीकाके 
शब्दोंमें प्रवचनसार चारित्र चूलिकामें देखिये । 


चारित्र चूलिकाकी गाथा २०४ की टीकामें लिखा है-- 
ततो5पि श्ामण्यार्थी यथाजातरूपधरों भवति | 
गाथा २०५-२०६ की टीकामें वे लिखते हैं-- 


आत्मनो हि तावत्‌ आत्मना बथोदित क्रमेण यथाजात रूपधरस्प जातस्थ बयया- 
जातरूपघरत्वप्रत्यपानां मोहरागद्रेषादिभावानां भवत्येवाभाव: । तदभावात्तु तद्भाव- 
भावितनों निवसन भूषण धारणस्य सुर्धजव्यञजजन पालनस्थ सकिचनत्वस्य सावशद्ययोग- 
युक्तस्थ॒दशरीरसंस्कारकरणत्वस्थ चाभावाद्यथाजातरुपत्वमुत्पाटितकेशइमशुत्व॑ 
शुद्धत्व॑ हिसादिरहितत्वमप्रतिकर्मेत्त्वं च भवत्येव तदेतद्वहिरंगं लिख्धम्‌ । 


इसका हिन्दी अर्थ पं० हेमराजजी पांडे कृत, जिसे आधुनिक भाषाका रूप 
पं० मनोहरलालजीने दिया है, वह इस प्रकार है-- 


यथाजातरूप ( निम्नन्थपने ) पद को रोकनेवाले राग-द्षेष-मोह भाव हैं । उनका 
जब अभाव होता है तब यह आत्मा आप हीसे परिपाटी (क्रम) के अनुसार यथाजात 
रूपका घारक होता है। उस अवस्थामें इस जीवके रायादि भावों के बढ़ानेवाले जो 
वस्त्र आभूषण हैं, उनका अभाव तथा सिर डाढ़ी के बाछोंको रक्षाका अभाव होता 
है। निष्परिग्रह दशा होती है। पाप क्रियासे रहित होता है भौर शरीर मण्डनादि 
क्रियासे रहित होता है। अर्थात्‌ जैसा मुनिका स्वरूप वाह्य दशा कर होता है वसा 
ही वन जाता हैं यह द्वव्यलिग जानना । 


जो श्रामण्य मनिपदका अभिलाषी है उसे किस प्रकारसे द्वव्यलिग धारण 
करना चाहिये उसका यह वर्णन है। उसे यथाजातरूपधारी होना चाहिये । बधाजात 
शब्दका अर्थ यह है कि उत्पत्तिकी अवस्था जेसी भृषणवस्त्र रहित नग्न होती है देता 
रूप उसका होना चाहिये यही व्याख्या अमृतचन्द्रसुरिने की है। प्रवचनसार 
इलोक २१५ की टोकामें वे लिखते हैं--श्रामण्य पर्याय सहकारि कारण झरीर वृत्ति 


६८ अध्यात्म-अमृत-कछश 


हेतु मात़त्वेनादीयमाने “” भवते "““ क्षपणे “” गिरीन्द कन्दरप्रभुतावावसथे ““ 


विहार कमंणि “” श्रामण्यपर्याय सहकारि कारणत्वेनाप्रतिपिध्यमाने केवल देह मात्रे 
उपधो **' 


यहाँ मुनि पर्यायके लिए सहकारी क्या-क्या है जिन्हें साधु ग्रहण करता है, 
उसकी चर्चा की गई है । भोजन-उपबास-विहार, गिरि कन्दरा आवास, तथा मुनि- 
पर्यायके लिए सहकारी कारण होनेसे केवल देहमात्र उपधिका निपेध नहीं है | 
इससे सिद्ध है कि अन्य कोई उपधि श्रामण्य पर्यायके लिए आवश्यक नहीं है । वस्त्रादि 
सभी उपधियोंका प्रतिपेध है। वस्त्रकों मुनिपर्यायका विरोधी माना है, उसे उपधि 
नहीं बताया, देहमात्रको ही उपधि लिखा गया है इस कथन से भी वस्त्रका स्पष्ट 
निषेध हुआ । 


प्रवचनसार इलोक २२२ में लिखा है कि-- 


आत्मद्रव्यस्थ द्वितीय पुद्गलद्रव्पाभावात्‌ सर्व एवं उपधिः प्रतिषिद्ध इत्यु- 
त्सगें:। अय॑तु श्रामण्यपर्यायसह॒कारिकारणशरीं रवृत्तिहेतुभूताहा रनि्ह रादिग्रहण- 
विसजंनविषयच्छेदप्रतिषेधाथंमुपादीयमान: सबवंधा शुद्धोपपोगाविनाभुतत्वात्‌ छेद 
प्रतिषेंध एच स्थात्‌ । 


आत्मद्रव्यके लिये पुदुगलद्रव्य मात्र द्वितीय वस्तु है, तब सभी उपधि प्रतिपिद्ध 
हैं ।'''श्रामण्यपर्यायके लिये सहकारी कारण शरीर है। शरीरकी वृत्ति संयम 
साधक हो, इसके लिए आहार नीहारका ग्रहण, विसर्जन आदि है, अत्त: उसे स्वीकार 
करते हैं। शरीर संयमसाधक होनेसे उसका त्याग संभव नहीं है अतः तत्साधक अनि- 
वार्य आहारका ग्रहण ही स्वीकार किया है वस्त्रादि नहीं । ह 


शआ्रमव्य पर्याय सहकारि कारणत्वेनाप्रति सिध्यमानमानेःत्यन्तमुपात्त देहे४पि 
परिग्रहो5यं न नामानुप्रहाहें:, किन्तु उपेक्ष्य एवं । (गाथा २२४) 


मुनि पर्यायके लिए सहकारी कारण शरोर को ही उपधिमान मानकर उसका 
निषेध नहीं किया फिर भी वह अत्यंत उपात्त (स्वयं प्राप्त) देह भी परद्रव्य होनेसे उसे 
भी परिग्रह माना और यह बताया कि उसपर अनुग्नह करना योग्य नहीं है। इसका 
अर्थ यह हुआ कि वह भी उपेक्ष्य ही है। मात्र उससे मुनिपदकी साधना कर लेता 
चाहिए । जहाँ शरीर मात्र भी परिग्नह उपेक्ष्य है वहाँ अन्य वस्त्रादि परिग्रहको ' 
स्वीकारनेकी मान्यता कैसे दी जा सकती है ? 


इदसन्न तात्पय वस्तुधरमंत्वात्‌ु परम--नेग्रेल्थमेबावलम्ब्यमू ॥ (गाथा २२४) 
सर्वाहार्यवजितसह॒जरूपोपेक्षितयथाजातरूपत्वेन वहिरंगलिज्धः भुताः कायपुद्गलाः। 
(गाथा २२५)। केवलदेहमात्रस्योषधें:। (गाथा २२८) 


57 हक 
। 


प्रस्तावना ५ ६९६ ४ 


इत्यादि अनेक स्थलोंमें यथाजातरूप तथा परमनेग्न॑न्थ्यको ही मान्यता दी है। » 
तत्वार्थसारमें भी इसी प्रकारके अनेक उद्धरण हैं, जहाँ स्पष्ट छपसे वसनादि रहित 


यथाजात दिगम्बर रूप ही साधुका है, अन्य उपधिका निषेध है ऐसा प्रतिपादन 
अमृतचन्द्राचार्यने किया है। चूंकि स्त्री वस्त्रका त्याग नहीं कर सकती अतः उनको 
महान्नतित्व हो नहीं है । यह अमृताचन्द्राचार्यकोी इष्ट न होता तो वे वस्त्रका निषेध 
मोक्षमागंके लिये अनिवार्य कैसे मानते ? अतः यह शंका भी निमुंछ है कि अम्नतचर्द्रा- 
चारयंको सन्नी मुक्तिका विरोध इष्ट नहीं था इसलिए उन्होंने जयसेनाचाय टोकामें 
स्वीकृत उन दस गाथाओंकोी टीका नहों की । 


आचार्य अमृतचन्द्रजीको जो इष्ट नहीं होता वे उसका डंकेकी चोट खण्डन 
करते। दबी भाषामें या मौत भाषामें उसका समर्थन करते यह सोचना नितानन्‍्त 
अमपूर्ण है। उनकी लेखनीमें सोष्ठव, हेतु परकता, निर्भीकता, स्पष्टवादिता, आग- 
मोक्‍्तता उनके सभी वाकक्‍्योंसे टपकती है । 


आचार्य अमृतचन्द्रकी टीकायें कितनी प्रौढ़-रसवान, सुसंबद्ध अपने विषयका 
अत्यन्त स्पष्ट प्रतिपादव करनेवाली हैं, उनके संबंधमें एक जेनेतर विद्वानने अपने 
उद्गार एक विह्वद्‌ गोष्ठीमें सम्मानपुर्वक प्रकट किये थे | उत्तसे पूछा गया कि आप 
भारतके माने हुए संस्क्ृतके दिग्गज विद्वान्‌ हैं, सभी संस्कृत साहित्य आपकी दृष्टि- 
पथमें आया ही होगा, आपको संसस्‍्क्ृतकी सर्वश्रेष्ठ कृति कौनसी लगी ? इस प्रश्नके 
उत्तरमें उन्होंने कहा था-- 


'कालिदास और माघकी कृतियाँ यद्यपि सर्वश्रेष्ठ मानी जाती हैं, तथापि जैन 
साहित्यकारोंमें एक अमृतचन्द्रसूरि हुए हैं, जिन्होंने आचार्य कुन्दकुन्दके समयसार 
पर संस्कृत टीका बनाई है। वास्तवमें यह टीका नहीं है अपितु समयसार पर महा- 
भाष्य है। इसकी उच्चकोटिकी भाषाकी छठा ह्ृदयग्राही है तथा विद्वतापूर्ण है। मैं 
संस्कृत साहित्यकी रचनाओंमें इसे सर्वश्रेष्ठ मानता हूँ। यह केवल भाष्यकलाके ही 
कारण नहीं, बल्कि इसलिये भी कि संसारमार्ग दूर करने वाले अध्यात्मको इन्होंने 
अपनी रचनामें साहित्यके नवरसों युक्त नाटकके रूपमें प्रस्तुत किया है। यह काय॑ 
कितना जटिल है इसका विचार जब करता हूँ तो मैं इसे उनकी इस कृतिको आशचर्य॑- 
कारी मानता हूँ जो संस्कृत साहित्यमें अपूर्व है, अद्वितीय है । 

भगवान्‌ महावीर तीर्थंकर द्वारा समुपदिष्ट पूर्ण अपरिस्रहत्वकी पराकाष्ठा 
दिगम्बरत्वमें ही है । भगवानके इस दिव्य संदेशको आचार्य कुन्दकुन्दने सूत्रवद्ध किया, 
तथा आचाय॑ अमृतचन्द्रवे उन सूत्रोंका अवगाहन कर जो अमृतका रस अपनी टीका 
या कलशोंसे प्रसारित किया है उसके दर्शन टीकामें पदपद पर होते हैं । इस स्थितिमें 
स्त्री मुक्ति या सपरिग्रहीकी मुक्तिकी मान्यताके खण्डनकी गाथाओंकी टीका करनेसे 
विरत होकर भप्रकारान्तरसे उस मात्यताका मौन समर्थन आचाय॑ अमृतचन्द्र करेंगे यह 
कल्पना ही विचित्र लगती है । 


१७० अध्यात्म-अमृत-कलद्य 


'अध्यात्म' शब्द शुद्धआात्माके सिवाय अन्य सबका निपेधक है। शुद्धात्माकी 
प्राप्ति ही मोक्ष है। आत्म-भिन्‍न पदार्थों तथा उनके प्रति लगावसे शुद्धात्म प्राप्ति 
क॒दापि संभव नहीं है। आचाय॑ अमृतचन्द्र इसके पूर्ण समर्थक थे। उनके सम्बन्धमें 
अन्यथा सोचना ही भ्रमपूर्ण है। आचाये अमृतचन्द्रको उनके पश्चात्‌ होने वाले सभी 
आचायेनि आध्यात्मिक जगत्‌में सर्वोत्कृष्ट स्थान दिया है। आचाय॑ अमृतचन्द्रका 
लौकिक हृष्टिसे परिचय इस लेखमें उल्लिखित अनेक प्रमाणोंके आधार पर सिद्ध हो 
चुका है कि वे नंदिसंघके आचार थे और उस पद पर वि० सं० ९६२ से १०५३ तक 
आरूढ़ रहे । उनका यथार्थ आत्मपरिचय उनकी टीकाओं तथा कलशों का शब्द शब्द 


दे रहे हैं । 


--जगन्मोहनलाल श्ञास्त्री 
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नोट--प्रइनों और उसके समाधानोंकी सूची अन्यत्र प्रकाशित है। 
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. जीवाजीवाधिकार (पूव॑ रंग) १ से ५० तक 
जीवाजीवाधिकार (अन्तर रंग) ५१ से ६६ तक 
, कर्त्ता कर्म अधिकार ६७ से ११३ त्तक 
« पुण्य-पाप-अधिकार ११४ से १३८ त्तक 
आख्त्रव अधिकार १३९ से १५६ तक 
, संवर अधिकार १५७ से १६४ तक 
, निर्जरा अधिकार १६५ से २२० तक 
. बन्ध अधिकार २२१ से २४८ तक 
, मोक्ष अधिकार २४५ से २६७ तक 
. स्व विशुद्ध ज्ञानाधिकार २६८ से ३४३ तक 
. स्पाह्माद अधिकार ३४४ से ३६८ तक 
. साध्य साधक अधिकार ु ३६९० से २८३ तक 
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कु श्री वद्धंसानाय नमः पं 
_अध्यात्म-अम॒त-कलशञञ 


श्री अमृतचन्द्राचायक्रत समयसार कलशोंकी स्वात्म-प्रवोधिनी टीका 
| 
टीकाकार का मंगलाचरण 
दिव्येन ध्वनिना य्ेन, सर्वश्राणि हितं कृतम्‌ । 
दुष्पमे पंचमे काले, त॑ वीर॑ प्रणमाम्यहम्‌ | 
इस दृष्पम पंचमकालमें जिन्होंने अपनी दिव्य-ध्वनिके द्वारा, समस्त प्राणियोंका महान्‌ 
उपकार किया है, उन श्री वीर जिनेश को मैं नमस्कार करता हूँ । 
|] 
कलशकार का मंगलाचरण 
नमः समयसाराय स्वाजभूत्या चकासते । 
चित्स्वभावाय भावाय सवंभावान्तरच्छिदे ॥१॥। 


अन्वयार्थ--(चित॒स्वभावाय) चेतन्‍्य ही है स्वभाव जिसका ऐसे (समयसाराय भावाय) 
शुद्धात्मस्वरूप पदार्थंको जो (स्वानुभृत्या चकासते) अपनी स्वानुभूतिसे प्रकाशमान होता है तथा 
(सवंभावान्तरच्छिदे) जो सम्पूर्ण पदार्थान्तरोंसे सर्वथा भिन्‍न है, (नमः) उसे नमस्वगर करता हूँ। 
अथवा सम्पूर्ण पदार्थेके ज्ञायक केवलज्ञानकी प्राप्तिके अर्थ नमस्कार करता हूँ । 
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जेसे सुनार उस मिश्रणको दूर करनेका प्रयत्न कर शुद्ध सोना निकाल लेता है, उसी प्रकार भेदें- 
ज्ञानी शरीर, द्रव्यकमं तथा तदुभयनिमित्तजन्य रागादि भावकर्मोंको अपने स्वरूपसे भिन्‍न जानकर, 
उन्हें अपनेसे भिन्‍न करनेका प्रयत्न ( चारित्र ग्रहण रूपमें ) करके, आत्माको शुद्ध बना लेता है। 
आचारय॑ अपनी वर्तमान पर्यायको छोड़ शुद्धपर्यायको पाता चाहते हैं। अध्यात्मीका वही इष्टदेव है, 
अत्तः यहां उसकी वन्दना की है।' 

'सर्वभावान्तरच्छिदे' का यह भी अर्थ है कि ज्ञान स्वप्रकाशक तो है ही परन्तु व्यवहार 
नयसे पर प्रकाशक भी है। जब आत्मा शुद्धपर्यायको अपनेमें प्रकट कर लेता है तब संसारके 
सम्पूर्ण पदार्थ उसके ज्ञानके ज्ञेय बन जाते हैं, अर्थात्‌ उन सबको जान लेता है । आचार्य इस अर्थमें 
भी इस पदका प्रयोग करते हैं कि मैं अपनेमें उस केवलज्ञानको प्रकट करनेके लिए भी उस शुद्धात्मा 
की वन्दना करता हूँ । 


भगवान्‌ सिद्ध परमात्मा जो सिद्धालयमें विराजमान हैं वे भी कभी संसारी थे, और अपने 

समस्त विकारोंका नाश कर अनन्तगुणोंके धाम बने हैं। वे भी समस्त भावान्तरोंसे भिन्‍न किन्तु 

सम्पूर्ण भावान्तरोंके ज्ञाता हैं, अतः वे समयसार रूप बने हैं। समयसारकी वन्दनासे उन्तकी भी 

वन्दना स्वयं हो जाती है। अपनी स्वानुभूतिके आधारसे सम्यर्दुष्टि जीव उनके भी स्वरूपका 

समान अनुभव करता है और उन जैसा केवलज्ञानी बनना चाहता है, अतः उनकी वन्दना 
करता है। 


व्यवहारनयसे उन सिद्ध परमात्माओंकी वन्दना इष्ट है, और निश्चयसे निज परमात्मा 
( शुद्धात्मा ) जो द्रव्याथिक नयसे शुद्ध-द्वव्यके रूपमें सिद्धात्माओंके स्वरूप-सम हैं उनकी, वन्दना 
करते हैं । 

यह अध्यात्मशास्त्र है। अध्यात्मशास्त्र निश्चयनय प्रधान है, व्यवहारनय इसमें गोणरूपसे 
वर्णित है। इसीलिए इसका निजशुद्धात्माकी वन्दनाका अथ ग्रन्थके अनुरूप है तथापि गोणरूपसे 
इष्टदेव सिद्ध परसात्माके प्रति भी वन्दनाका भाव निहित है । 


जिसे आत्माकी पवित्रता इष्ट है जो शुद्धता प्राप्तकर सिद्ध (निष्पन्न) हो गये हैं, जिनमें 
सम्पूर्ण स्वरूपकी सिद्धियाँ हैं, असिद्धता नहीं है, उसे उन आत्माओंके प्रति स्वयमेव आकपंण 
(स्नेह) होगा । अतः उनकी वन्दना भी शुभराग है। सो यद्यपि शुभराग शुभवन्धका हेतु है तथापि 
वह अशुभ रागादिसे निवृत्तकर निजके पुरुषार्थकों जगानेमें कारण होता है, अतः कथंचित्‌ उपादेय 
है। सर्वथा हेय नहीं, न सर्वथा उपादेय है। परन्तु निजका पुरुषार्थ जो स्वानुभूति-स्वात्मनान 
स्व-रसणरूप है, वही साधन रूपमें सर्वथा उपादेय है। इसीलिए अध्यात्म शास्त्रमें उसे प्रमुख 
बनाकर ही वर्णन करते हैं । 

श्रीशुभचन्द्राचाय॑ने परमाध्यात्म तरज्िणीमें समयसार छब्दमें रत्नन्नय तथा पंच परमेप्ठी 
का अर्थ भी घटितकर सबकी वन्दना की है ॥१॥ 

आगे शुद्धात्मके स्वरूपकी प्रतिपादक अनेकान्त स्वरूप जिनवाणीके प्रति, आचार्य अपनी 
भावना प्रकट करते हैं-- 


२. एक आत्मामें उपास्य भाव व उपासक भाव ऐसा दह्ृविध्य अन्यच कछश १५ में स्वीकार फिया गया है । 


हो 2 अब! अध्यात्म-अमृत-कलं् 
अनन्तधमंणस्तस्व॑ पह्यन्ती प्रत्यगातमनः | 
अनेकान्तमयी मृत्तिनित्यमेत्र प्रकाशताम्‌ ॥२॥ 


अच्वयार्थ--प्रत्यगात्मनः) पर द्रव्योंसे भिन्‍्त अपने स्वरूपके एकत्वमें स्थित आत्माके 
(अनन्त धममणस्तत्वं) अनन्तथर्मोके रहस्यकी (पद्रयन्ती) प्रकाश करनेवाली (अनेकान्तसयोमूर्ति:) 
अनेकान्तस्वरूपता ही जिसकी मूत्ति है ऐसी जिनवाणी, (नित्यमेष) सदाकालछ (प्रकाशताम्‌) संसारके 
प्राणिमात्रके हृदयमें प्रकाशित हो । 


भावाथं--भगवान जिनेन्द्रकी वाणी वस्तुमात्रकों अनेक धर्मात्मक' प्रतिपादन करती है। 
आत्मतत्त्व भी अपने स्वरूपास्तित्वको सदाकाल धारण करता है, इसलिए अस्तिधर्म रूप है। वह 
परास्तित्वको कभी स्वीकार नहीं करता, अतः परका उसमें नास्तित्व भी है। इसी प्रकार आत्म- 
तत्व भी अनेक धर्मात्मक है। इस रहस्यको जिनवाणी प्रकाशित करती है। यह थनेकान्तस्वरूप * 
जिनवाणी समस्त प्राणियोंके हृदयमें इस सत्यको प्रकाशित करे। 
यह आशीर्वादात्मक मंगलाचरण है । 
(२ ) प्रझन--अनेकान्त क्या वस्तु है ? और जिनवाणीकी क्या कोई मूर्ति है ? बह मूर्ति 
हृदयमें केसे प्रकाश करती है ? 
समाधान--जों एक नहीं--वहुत है--उसे अनेक” शब्दसे कहा जाता है, “अन्त' शब्दका 
अर्थ धर्म था गुण है। प्रत्येक पदार्थ अपनेमें अपने स्वरूपके अस्तित्वको रखता है, अतः अस्तिरूप 
भी है। और वह पर द्रव्यके अस्तित्वको कभी स्वीकार नहीं करता--इसलिए परकी उसमें नास्ति 
भी रहती है । 
यदि स्वरूपता भी पदार्थमें हो और पररूपता भी हो, तो उसकी स्वरूपता नहीं टिक 
सकती । जैसे हाथी अपने गुणधर्म आकार प्रकारके अस्तित्वको रखता है, उसका त्याग नहीं करता 
अतएव वह हाथी है, साथ ही साथ उसमें घोड़ेके गुणधर्मं आकार प्रकारादि नहीं रहते इससे उसमें 
, घोड़ापनेका अभाव अर्थात्‌ नास्तित्व हैं। यदि हाथी है तो वह घोड़ा नहीं है, यदि उसमें घोड़ा- 
पना है तो वह हाथी नहीं रहेगा । 
इसी प्रकार जीवमें जीवका गुणधर्म है वह उसका अस्तित्व है--और पुदुगलादि द्रव्यों तथा 
उनके गुणधर्मोका अस्तित्व उसमें नहीं है--अत्त: परका नास्तित्व है। फलत: जीव अनेक धर्म- 
वाला है। 
जीव अनादिसे अनन्तकालतक अपने द्रव्यहूपका त्याग नहीं करता अर्थात्‌ वह अजीब 
अचेतन कभी नहीं होता । सदाकाल अपने अस्तित्वमें रहता है अतः वह “नित्य' है । 


परिणमन स्वभावी वही जीव संसारमें कर्मनिमित्तते नर नारकादिरूप पर्यायोंमें सदा 
उलटता-पलटता है, सदाकाल एक ही अवस्थामें नहीं रहता, इससे वह 'अनित्य' रूप भी है । 


सिद्धावस्थामें भी प्रति समय अर्थ पर्याय रूप परिणमन होनेसे वे भी कर्थंचित्‌ अनित्य 
रूप हैं । इस प्रकार नित्य-अनित्यरूप अनेक थधर्मात्मक हैं। इसी प्रकार आत्मद्रव्य एक है, अखण्ड 
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है, असंख्य प्रदेशात्मक होकर भी कभी उसके प्रदेश सिन्‍न नहों होते अतः द्रंव्यकी दृष्टिसि एक! 
रूप है । 

वही आत्मा प्रदेश भेदोंकी अपेक्षा--तथा गुणभैदकी अपेक्षा--अथवा बदलनेवाली नाना 
अवस्थाओंकी अपेक्षा 'अनेकरूप' भी है। फलरूतः एक अनेकरूपसे अनेकान्तात्मक है। इन तीव 
उदाहरणोंसे आत्मा परस्पर विरुद्ध अनेक धर्मोका आधारभूत धर्मी है। 


यह अनेकान्तात्मकता केवल आत्मामें ही नहीं है, किन्तु छहों द्रव्योंमें अस्तित्व-नास्तित्व, 
नित्यानित्यत्व एकानेकत्वादि अनेक धर्मरूपसे पाई जाती है। अध्यात्मश्षास्त्र होनेसे यहाँ 
आत्माकी अनेकान्‍्तात्मकताकी चर्चाकी गई है । 


जेनमतसे भिन्‍त मतावलम्बी पदार्थों अनेकान्तात्मक न मान कर कोई उन्हें अस्तिरूप 
कहते हैं, कोई नास्तिरूप । इसी प्रकार कोई वादी आत्माकों एक रूप ही मानते हैं, और कोई 
अनेक रूप । कोई वादी आत्माको नित्य मानते हैं, तो कोई उसे क्षणिक अनित्य रूप मानते हैं । 
ये सब एक एक धर्म स्वरूपताको पदार्थमें स्वीकार करनेके कारण 'एकान्तवादी' हैं । 


जिनेन्द्र सर्वज्ञने पदार्थोकों अपने केवलज्ञान द्वारा प्रत्यक्षरूपसे अनेक धर्मात्मक पाया है। 
अतः जैसा पदार्थका स्वरूप है, बेसा प्रतिपादत किया है। उनकी वाणी सत्यार्थ प्ररूपषक होनेसे 
स्वंजीव मात्रके लिए हितकर है। इसी हित भावनासे उस अनेकान्तमयी जिनवाणी सरस्वतीकी 
आशीर्वादात्मक वन्दना की है। 

(३ ) प्रदल--सरस्वतीका वर्णन लोकमें हंसवाहिनी, मयूरवाहिनी, वीणा-पुस्तक धारिणी, 
महिलाके रूपमें किया जाता है, सो क्या वह यथार्थ नहीं है । 


ससाधान--जिनवाणी कोई मुर्तिमान देवी या मानवी सहिला नहों है। वह तो शब्दात्मक 
है । वक्‍ता अपने ज्ञानका दान वाणीके माध्यमसे करता है। वस्तुतः यह कथन भी व्यवहारका है । 

यथार्थमें ज्ञानका दान नहीं हो सकता, अन्यथा दाता ज्ञान रहित हो जायेगा। ज्ञानी 
अपने ज्ञान तत्त्वकोीं श्रोताकों शब्दके माध्यमसे समझाता है और श्रोता उसके निमित्तसे अपने 
ज्ञानको स्वपुरुषार्थरी विकसित करता है। वाणी शब्द शब्दशास्त्रकी दृष्टिसे स्त्रीलिंग है, अत 
कविजनोंने उसे स्त्रीका रूपक दे दिया है, वह स्त्री नहीं है। रूपकको यथार्थ मान लेना भाषा 
साहित्यकी पद्धतिकी अनभिज्नता है । 


अतः वाणी वाणीरूप, शब्दात्मक है। वह वाणी प्रकाश रूप रहो ऐसा मंगल वचन कहा 
है। भवनवासिनी देवियोंमें किन्हींके नाम बुद्धि-लक्ष्मी-सरस्वती पाए जाते हैं, तथा उनकी मतियाँ 
भी पायी जाती हैं पर यहाँ उनकी वन्दना नहीं है, न वे ज्ञानका दान देती हैं। ज्ञान आत्मगुण 
है वह संसारी जीवोंमें ज्ञानावरणके क्षयोपशमसे तथा अरह॒न्तमें उसके क्षयसे प्रकट होता है । 

(४ ) प्रशन--लोकमें यह पद्धति है कि बड़े पुरुष छोटोंको आशीर्वाद देते हैं। यहाँ पर 
जिनवाणीको आश्ञीर्वादित्मक वचन केसे कहे ? 

समसाधान--यह वचन वाणीके लिए नहीं हैं, किन्तु जाचार्य जगत॒के भव्य प्राणियोंके लिए 
आशीर्वाद देते हैं कि भगवानकी यह धर्मोपदेश रूप जिनवाणी सबके ज्ञानके विकासमें निमिसत 


जीव अजीव अधिकार ७ 





परपरिण तिहेतोमोहना म्नो नु भावा- 
दविर्तमनुभाव्यव्याप्तिकल्मापितायाः । 
सम॒ परम विशुद्धि! शुद्धचिन्सात्रमूर्तें- 
भंवतु समयसार व्याख्ययैवानु भूते! ॥३॥ 


अन्वयार्थं--(शुद्ध चिन्सातमुत्तें:) शुद्धद्रव्याथिक दृष्टिसे मैं शुद्ध चेतन्यका पिण्ड हूँ सो मेरे 
(पर परिणति हेतोमोहिनाम्नः अनुभावात्‌) परपरिणतिके निमित्त कारण, मोहनीय कर्मके उदयसे 
(अधविरतम्‌) अनादि कालसे (अनुभाव्यव्याप्तिकल्माषितायाः) भावित रागादिकी व्याप्तिसि जो कलु- 
षित हो रही है ऐसी (मस अनुभतेः) मेरी अनुभूतिकी (ससयसार व्याख्यया एव) समयसार ग्रन्थ- 
की व्याख्याके आश्रयसे या समयसार जो शुद्धात्मा उसकी व्याख्यासे ( परम-विशुद्धिः भवतु ) 
परमविशुद्धि हो ॥२॥ 


भावार्थ--प्रत्येक आत्मा आत्म द्रव्यके स्वरूपकी दृष्टिसे, शुद्ध चेतन्य ज्ञानानन्द स्वभावी 
सदासे है और सदा काल रहेगा। यद्यपि अनादि कालसे अनन्तकाल निगोदकी अवस्थामें व्यतीत 
हुआ तथापि आत्म द्रव्यने अपना स्वभाव नहीं छोड़ा। यदि छोड़ देता तो वह आत्म द्रव्य न रह 
कर द्रव्यान्तर बन गया होता । तथापि वह अनादि कालसे कर्म निमित्त जन्य रागादि विकार 
संयुक्त है, और इसीसे इसकी अपने स्वभावसे भिन्‍न, रागादि विकार संयुक्त परिणति हो रही है । 
फिर भी वह आत्तमद्रव्य अपने द्रव्य स्वभावके कारण परपरिणतिके निमित्त कारणभूत मोह कर्मके 
दूर होनेपर, अपने सहज शुद्ध स्वभावमें परिणत हो सकता है। 


इस स्पष्ट सिद्धान्तके कारण श्री अमृतचन्द्राचार्य कहते हैं कि अनेकान्त सिद्धान्तके आधार- 
पर मेरा आत्मा वर्त॑मानमें शुद्धाशुद्ध रूप है। वह ऐसे--कि मेरा द्रव्य (पर्यायको गौण कर देखें) 
तो स्वरूपसे ही शुद्ध है। द्रव्यकी शुद्धता (स्वभावशवक्ति अपेक्षा) कभी नहीं मिटी, परन्तु चूंकि 
द्रव्य पर्यायरहित कभी नहीं होता, अतः उसकी पर्यायें अनादि कालसे, मोह कर्मके उदयके निमित्त 
से, रागादि क्रोधादि विकारयुकत अशुद्ध रूप हो रही हैं। सो इस ग्रन्थकी व्याख्या करनेका 
जो भाव है उससे मेरी परिणति बदलकर परम शुद्ध हो जावे। यही ग्रन्थकी व्यास्याका फल 
चाहते हैं। 
श्रोताओंकी परिणति भी इस ग्रन्थके अनुमननसे विश्युद्धताको प्राप्त हो, वह उसका आनु- 
षंगिक फल है। पर ग्रन्थकार तो उसका फल निज आत्म विशुद्धिरूप ही मानते हैं । 


यहाँ जैसे ग्रन्थकारने आत्माको द्रव्य दृष्टिसि या निश्चय स्वभाव दृप्टिसे घुद्ध चंतन्य मात्र 
कहा, उसी प्रकार व्यवहारनयसे उसे अशुद्ध पर्यायवाला भी कहा। पर्यायाश्नितता सामान्यरूपसे 
द्रव्यमें सदा रहती है और सदा रहेगी । पर्यायरहित द्रव्य कभी नहीं रहता, तथापि पर्याय परि- 
वर्तन स्वरूप है। सदा एक पर्याय नहीं रहती इसीसे द्रव्य उत्पाद-व्यय रूप अनित्य कहा गया है । 
जहाँ द्रव्य अपनी अवस्था परिवतंनके कारण अनित्य है वहीं द्रव्याथिक दृष्ट्सि नित्वस्वरूप भी है । 
द्रव्यके अभावमें पर्यायें निराधार नहीं रहतीं। नाना पर्याय परिवर्तन जिसमें होते हैं यदि वह 
मूलभूत वस्तु विनाशको प्राप्त हो जाय तो पर्यायें भी विनष्ट हो जायवंगी। मूल वस्तुके क्षमावमे 
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पर्यायें निराधार किसमें प्रगट होंगी? इस प्रकार दोनोंका सर्वथा अभाव होनेसे जगत श्न्य 
होगा। पर ऐसा न कभी हुआ, न होगा। 
न सतो बिनादाः ना5सदुत्पत्तिः । 
सत्‌ > जिसका अस्तित्व है उसका सर्वथा नाक्ष नहीं होता । और जो असत्‌ है 5 (कभी 
नहीं था.) उसकी उत्पत्ति नहीं होती । यद्यपि पर्याय विश्येपकी अपेक्षा वर्तमान पर्याय पृर्व॑में नहीं 
थी पर उसकी उत्पत्ति हुई है। अत: असत्‌की उत्पत्ति तो हुई ऐसी शंका नहीं करनी | कारण यह 
है कि वर्तमान पर्याय पूर्व कालमें नहीं थी यह सत्य है, परन्तु वह जिस द्रव्यमें हुई है उसमें शक्ति 
रूपमें सत्‌ थी। अतः असतकी उत्पत्ति नहीं होती । यह सिद्ध सिद्धान्त है। 
इसलिए आचार्य श्री अपनी वर्तमान स्वानुभूति सन्‍्मुख दशाकों साधक दशा, और उसकी 
परमविशुद्धि दशाको साध्य दशा बनाकर स्वयंकी द्वव्यकी शुद्धताके वलसे, अशुद्धपरिणति रूप 
दशाको मिटाकर परम विशुद्ध दशाको प्राप्त करना चाहते हैं । समयसार रूप शुद्धात्माकों छक्ष्यकर 
किए जानेवाले व्याख्यानका मुख्य उद्देश्य उनका यही है। यह स्वयंके लिए भी आश्ीर्वादात्मक 
मंगल बचन हैं ॥शा। 
उक्त समयसार रूप शुद्धात्माका दर्शन किसे होता है उसे आचार्य निम्न पद्च द्वारा प्रकट 
करते हैं-- 
उमयनयविरोधध्यंसिनि स्यात्पदाड़ें, 
जिन-वचसि रमन्ते ये स्वयं वान्तमोहाः । 
सपदि समयसारं ते परं ज्योतिरुच्चै- 
रनवमनयपक्षाक्षुण्णमीक्षत एवं ॥४॥| 
अन्वयार्थ--[ये) जो जीव ( उभयनयविरोधबध्वंसिनि ) व्यवहार-निश्चयादि दोनों नयोंकी 
परस्परकी विरुद्धताकों मिटा देनेवाले (स्थातृपदाड़ू) स्थात्‌ पद अर्थात्‌ 'कंथचित्‌' पदसे चिह्नित 
(जिनवचसि) जिनेशके वचनोंमें (रमन्ते) रमण करते हैं (ते) वे ( स्वयं वान्तमोहाः ) स्वयम्‌ 
मोहका वमन अर्थात्‌ त्याग करते हैं और (सपदि एब) शीघ्र ही (अनवम्‌) अनायनन्त ( अनय- 
पक्षाक्षुणणम्‌ ) नथके पक्षपातसे रहित (उच्चेः परम ज्योतिः) ,उच्च ज्योतिस्वरूप (समयसारम) 
शुद्धात्मस्वरूप समयसारको (ईक्षत) देखते हैं । 
भावार्थ--दूसरे कलशमें यह बताया था कि जिनवाणी अनेकान्त तत्त्व प्रतिपादिका है। 
पदार्थमें परस्पर विरोधी जेसे दीखनेवाले अस्तित्व-नास्तित्व, नित्यत्व-अनित्यत्व, एकत्व-अनेकत्व 
आदि सभी धर्म पाए जाते हैं । वस्तुतः उनमें विरोध नहीं है। किसी अपेक्षासे वे दोनों वस्तुमें 
पाये जाते हैं । स्थात्‌ पद दोनों नयोंमें दिखाई देने वाले विरोधका ध्वंस करता है। 
(६) प्रश्न--विरोधी धर्म एक वस्तुमें नहीं रह सकते क्योंकि उनमें विरोध है, श्ञीत और 
उप्णकी तरह | 
समाधान--नहीं उनमें विरोध वास्तविक होता तो एक वस्तुमें न रह सकते। जो एक 
साथ रहते हैं उनमें विरोध कैसा ? 


श्राक्केथन ६, 





हुए कहा है कि जैसे कोई ग्रामीण गंदले जलकों ही जल मानकर पीता है किन्तु 
विवेकी पुरुष गंदले जलमें निमेली डालकर निर्मल जल पीता है उसी प्रकार स्वसंवेदन 
रूप भेदभावनासे शून्य मनुष्य, आत्माको मिथ्यात्व रागादि विभाव परिणाम सहित 
ही अनुभव करते हैं, अर्थात्‌ दोनोंके भेदको नहीं जानते । किन्तु सम्यग्दृष्टी निर्मलीके 
समान निश्चयनयका आश्रय करके शुद्ध आत्माका अनुभव करते हैं। 


इस दृष्टान्तसे निश्चय और व्यवहार की भूताथंता और अभूताथंता स्पष्ट हो 
जाती है । व्यवहारनय अभूतार्थ है इसका मतलूब यह नहीं है कि वर्तमान आत्माकी 
अजुद्ध दशा नहीं है । वह है, किन्तु आगन्तुक होनेसे आत्माके स्वरूपमें नहीं है जबकि 
शुद्धता आत्मस्वरूप है। अतः शुद्धात्माके अनुभवचसे शुद्धात्माकी और अशुद्धात्माके 
अनुभवनसे अशुद्धात्माकी प्राप्ति होती है। इसीसे व्यवहार परमार्थका प्रतिपादक होने 
पर भी हेय है। किन्तु वह स्वंधा ही हेय नहीं है, प्रारम्भिक दक्षासें उपयोगी भी है । 


अम्नत कलश 

' आचाय॑ अमृतचन्द्रने अपनी टीकामें समयसारके भावको पद्चवद्ध करनेकी दृष्टि 
से जो पद्य रचे हैं उन्हें समयसार कलश” नाम किसने दिया यह तो अन्वेषणीय है, किन्तु 
जिसने भी दिया उसने उन्हें सर्वंथा उपयुक्त नाम दिया है। सचमुचमें अमृतचन्द्र जीके 
वे पद्य समयसार रूपी मन्दिरके शिखर पर कलश स्वरूप ही हैं। उनपर आचाय॑ 
शुभचन्द्रने संस्कृत टीका रची और पाण्डे राजमल्लने भाषा टीका रची । उसीके 
आधार पर कविवर बनारसीदासने समयसार नाटक रचा और इस तरह आचार्य 
अमृतचन्द्रके वे पद्म एक स्वतंत्र ग्रन्थके रूपमें प्रव्तित हुए | वे पद्च इतने मनोरम और 
भावपुरं हैं कि संस्कृत भाषाका साधारण पाठक भी उनका रसास्वादन कर सकता है। 


मेरे मित्र तथा सहाध्यायी और सहकर्मा पं० जगन्मोहनलालजीने स्वान्त:सुखाय 
एक भाषा टीका लिखी जो पाठकोंके सामने है। इस टीकामें अन्वयार्थ और भावार्थके 
साथ जो प्रइन-उत्तर दिये गये हैं उनसे इस टीकाका महत्त्व बढ़ गया है। उनके 
द्वारा पण्डितजीने आजके समयमें प्रवततित विवादों और चर्चाओंका ही समाधान करने 
का प्रयत्व किया है । यहाँ हम उनके उन समाधानोंमेंसे कुछकी चर्चा करेंगे | 


तयोंके स्वरूपको स्पष्ट करते हुए पण्डितजीने लिखा है-- 

“त्य पक्ष दोनों हैं और अपनी-अपनी दृष्टिसे दोनों सही हैं। एक नय अपने 
: पक्षका प्रतिपादन करते हुए भी अपरनयकी सत्यताको जानता है। तथा दूसरा तय 
भी ऐसा ही करता है। तथापि अनेक जन एक नयको दृष्टिमें रखकर उसके विषयकों 
सत्य तथा अपरको असत्य कहते हैं और विवादमें पड़ जाते हैं। मूल उद्देश्य तो नयों 
द्वारा उसका स्वरूप जानकर आत्माको पवित्र बनानेका है, उसे भूल जाते हैं और 
विवादमें पड़ जाते हैं''यद्यपि आगममें पर्यायाथिक नयको व्यवहारनय कहा है भौर 
उसे असत्यार्थ कहा है, सो ऐसा न समझना कि वह सर्वंथा मिथ्या वस्तुकों प्रतिपादन 
करता है अतः व्यवहारनयका प्रयोक्ता मिथ्यादृष्टि है यहाँ प्रइंव होता है कि फिर 
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उसे आमग्ममें असत्य क्यों कहा ? उत्तर है कि उसे ही परमार्थ समझना असत्य है [? 


पण्डितजीने सत्यार्थंका अर्थ निजके लिये उपादेय तथा असत्यार्थका अर्थ निजके 
लिये अनुपादेय किया है। इसके पूर्वमें उन्होंने लिखा है--निजकी सत्तासे सम्बन्धित 
अपने ज्ञायक स्वभावको ही वह सत्यार्थ और निजकी सत्तासे भिन्‍न समस्त द्रव्य क्षेत्र 
काल भावको असत्यार्थ मानता है क्योंकि वे उसकी सत्तासे अनुस्यूत नहीं हैं ।' जो 
निजकी सत्तासे अनुस्यूत हूँ अर्थात्‌ आत्माके साथ तादात्मय है वह सत्यार्थ है; शेष सब 
असत्यार्थ है। जो सत्यार्थ है वह निश्चयनयका विषय होनेसे निश्चयनय सत्याथ्थ है | 
और व्यवहा रनय असत्यार्थ है क्योंकि वह परके संयोगसे जन्य नेमित्तिक भावोंकोी भी 
वस्तुका स्वभाव कहता है। 


इसपर प्रश्न और समाधान पण्डित जीने इस प्रकार किया है-- 


प्रन्‍न--जब आत्मा वर्तमानमें प्रत्यक्ष संसारी, सदेही, कर्म-नोकमंभाव संयुक्त 
है तब इसे असत्य कैसे माना जाये ? 


समाधान--यह असत्य नहीं है पर जीवकी यह पर्यायमात्र है, स्वभाव नहीं है 
संसारी दशा कर्निमित्त जन्य होनेसे नेमित्तिक विकारी दशा है। स्वाभाविक दशा 
तो इन संयोगोंके दूर होने पर प्रकट होगी, अन्यन्से नहीं आयेगी | 


आगे एक प्रइन और समाधान इस प्रकार है-- 
प्रदन--शुद्धात्मामें भछे ही रागादि न हो, अशुद्धात्मामें तो उनका अस्तित्व है। 


समाधान--अवश्य है और उस दृष्टिसे वह सब सत्य ही है, असत्य नहीं है । 
किन्तु जड़ कमके निमित्तसें उत्पन्त विकार आत्मस्वभाव न होनेसे आत्मद्रव्यकी 
गणनामें नहीं आता । अतः शुद्धनयके द्वारा अपनी आत्माके सही शुद्ध स्वरूपमें वर्तमान 
दशामें पाये जाने वाले आत्मभिन्‍न .विकारोंको ओझल करके देखो । ऐसा करनेसे ही 
लक्ष्यकी प्राप्ति होगी |! 


ऊपरके समाधानमें पण्डित जीने विकारकों जड़ कर्मके निमित्तसे उत्पन्त कहा 
है। यह केवल व्यावहारिक भाषा है। यथार्थमें उनका ऐसा अभिप्राय नहीं है क्योंकि 
निमित्तकी चर्चा करते हुए उन्होंने लिखा है--- 


प्ररन--जब बिता कर्मोदयके विकार उत्पन्त नहीं होता तब उसका कारण तो 
कर्मोदय रूप परपदार्थ ही है । यदि स्वयंके कारण हो तो सिद्ध भगवानमें भी स्वयंके 
कारण विकारी भाव उत्पन्न होना चाहिए । 


समाधान--ऐसा नहीं है । कर्म जड़ पुदुगल द्रव्य है। उसकी उदय रूप अवस्था 
कर्ममें होती है अतः कममें ही उदय, उपशम, क्षय, क्षयोपशमादि पर्यायभेद बताये गये 
हैं। यदि कर्मका उदय जीवमें भी उदय रूप हो तो कर्मका क्षय होनेसे जीवका भी 
क्षय हो जायेगा । भृतः सिद्ध है कि प्रत्येक द्रव्यमें अपनी-अपनी पर्याय स्व॒यंकी, उसे 
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समयकी योग्यतासे होती हैं तथापि उन पर्यायोंमें परको अनुकूलता निमित्त होती है। 
उस कर्मोदय रूप अनुकूल निमित्तका अवलूम्बन कर, जीव अपनेमें विकारी पर्याय 
उत्पन्न करता है, यह उसका विपरीत पुरुषार्थ है। निमित्त विकार उत्पन्न करता है 
यह कथन, उपचरित कथन, व्यव॒हारनयका कथन है। 

उक्त विषयमें पञचास्तिकाय और उसकी टीकामें जो कुछ कहा गया है उसे 
यहाँ दे देता उचित होगा-- 

गाथा ५८ की टीकामें अमृतचन्द्र जी लिखते हैं-- 


अथवा उदय, उपशम, क्षय, क्षयोपशम रूप चार अवस्थाए द्रव्य कर्मोकी ही 
हैं। जोवकी अवस्था तो मात्र एक परिणामरूप ही है। इसलिए उदय आदिके द्वारा 
होनेवाले आत्माके भावोंका निमित्तमात्र भूत उस प्रकारकी अवस्था रूपसे स्वयं 
परिणमित होनेके कारण द्रव्य कर्म भी व्यवहारनयसे आत्माके भावोंका कर्त्ता कहा 
जाता है । 

इसपरसे भचार्य कुन्दकुन्दने ही यह पूर्व॑पक्ष उपस्थित किया--यदि औदयिक 
आदि रूप जीवका भाव कमंके द्वारा किया जाता हें तो जीव उसका कर्ता नहीं हूँ । 
किन्तु जीवका अकर्त्तापना इष्ट नहीं है । तब पारिशेष्यसे जीवको द्रव्य कर्मका कर्त्ता- 
पना प्राप्त होता हे। किन्तु वह कैसे हो सकता है, क्योंकि निश्चय नयसे आत्मा 
अपने भावको छोड़कर अन्य कुछ भी नहीं करता ? 

इस प्व॑पक्षके उत्तरमें सिद्धान्तपक्ष उपस्थित करते हुए आचाय॑ कहते हैं-- 
व्यवहारसे निमित्तमात्र होनेसे जीव भावका कम कर्त्ता है और कर्मका भी जीव भाव 
कर्त्ता है। किन्तु निश्चयसे न जीव भावोंका कर्म कर्त्ता हें और न करमंका कर्त्ता जीव भाव 
हैं, किन्तु वे कर्त्ताके बिवा भी नहीं होते अतः निश्चयसे जीवके भावोंका कर्त्ता जीव हें, 
और कमंभावका कर्त्ता कर्म है। इस तरह निशरचयसे जीव अपने भावोंक़ा कर्त्ता और 
पुद्गल कर्मोका अकर्त्ता हे यह जिनागम हे । 

समयसा रके कतुं कर्माधिकारमें इसीका विवेचन है, और मोक्षमार्गंकी दृष्टिमें 
उसका विशेष महत्त्व हें। जब जोव और अजीव स्वतंत्र द्रव्य हैं तव उनका सम्बन्ध 
और बन्ध पर्याय कैसे होती हे और वह कैसे मिटती है यह मुख्य प्रश्न हैं। इसका 
उत्तर इसी अधिकारमें हे। जीवके परिणामका निमित्त पाकर पुदुगल कर्म वर्गणाएँ 
कर्म रूपमें परिणमन करती हैं और पुद्गल कमंके उदयका निमित्त पाकर जीवके परि- 
णाम होते हैं । यह सिद्धान्त सवंमान्य है । फिर भी जीव और पुदुगलमें परस्प रमें कर्त्ता- 
कर्म भाव नहीं है। क्योंकि व तो जीव कर्मके गुणोंको करता है और न कर्म जीवके 
गुषणोंको करता है। किन्तु उन दोनोंमें निमित्त नेमित्तिकपना होनेसे परिणाम होता 
है | दोनोंमें निमित्त वेमित्तिक भाव मात्रका निषेध नहीं है क्योंकि परस्परमें नि्ित्त 
मात्र होनेसे हो दोनोंका परिणाम होता है। इस निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध के कारय 
व्यवहार नयसे जीव पुद्गल कर्मका कर्त्ता भोक्ता और पुद्गल जीव भावका कर्ता कहा 
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भोगता है। यदि जीव पुदूगल कर्मको भी करे और भोगे तो बह दो द्रव्योंकी क्रियाका 
कर्ता बन जायेगा, क्योंकि उसने अपने परिणामकों भी किया व भोगा और पुद्गल 
कर्मको भी किया व भोगा | और एक द्रव्य दो द्वव्योंकी क्रियाका कर्ता नहीं होता, 
जो ऐसा नहीं मानता वह सम्यग्दृष्टि नहीं हो सकता । 

पण्डित जीने पृष्ठ ८० पर प्रइनों और समराधानके रूपमें इसपर विस्तारसे 
प्रकाश डाला है। यह सब॑ कथन किसीकी कल्पनासे प्रसृत नहीं है । यह तो समयसार 
का ही हादं है। जो उससे अनभिज्ञ हैं और वस्तुस्वरूपका विचार नहीं करते उन्हें ही 
यह भ्रमपूर्ण प्रतीत होता है । और यह भ्रम संसारका कारण बना हुआ है। आश्चर्य 
यही है कि जो संसारके कारण भ्रमजालकों छोड़ना या छुड़ाना चाहते हैं वे भी 
व्यवहारतयके भ्रमजालको ही परमार्थ मानकर उसीमें उलझे रह जाते हैं। व्यवहारका 
मोह उनसे नहीं छुटता । 

पण्डित जीने भी लिखा है--“अवतक रागका कारण कर्मोदिय और कर्मका 
कारण जीवका राग मानते आये हैं। अतः उक्त कथन सामान्यतया छोगोंको, जो कुछ 
आमगमके अभ्यासी हैं, उनके भी मनमें नहीं वेठता । इसका कारण यह है कि परमें 
कतृत्व बुद्धिकी जो भूल अनादिसे चली आती है उसीके परिप्रेक्ष्यमें आगमका अभ्यास 
किया है। जिसके कारण, निमित्त कारणकों ही मुख्य कारण मान वेठे हैँ, अन्तरंग 
कारणको, जो मुख्य है, उसे गौण कर रखा है । अथवा उसकी कारणताको हँगड़ा 
कारण समझा है, और यह समझा हैँ कि उसका छंगड़ापन निमित्त ही मिटाता है । 

यद्यपि कार्यमें अन्तरंग बहिरंग दोनों कारण माने गये हैं तथापि अन्तरंग 
कारण मुख्य कारण है और बहिरंग कारणको उपचारसे कारण माना गया है। वह 
यथार्थ कारण नहीं है । परन्तु अनादिको भूलसे जो परको ही कर्ता माननेका भ्रमपूर्ण 
ज्ञान चला आता है, उसके कारण अन्तरंग कारणकी कारणता उपेक्षित हो गयी ६ 
और वाह्य निमित्त कारणमें ही 'कतृत्वकी मान्यता दृढ़ हो गई है। यह मान्यता 
आगमाभ्यास करने पर भी दूर नहीं हुईं। आगमका अथे भी अपनी मान्यताके अनुसार 
लगा लिया जाता है ।” (पृ० ९५९) 

: पण्डित जीका उक्त कथन यथार्थ है। इसीसे प्रचलित विवाद नहीं मिटते । 

झुभोपयोग ओर पुण्यबन्ध 

आजकी चर्चाका एक मुख्य विषय शुभोपयोग ओर पुण्यवन्ध भी है। अशुभो- 
पयोगसे .पापवन्ध और शुभोपयोगसे पुण्यवन्ध होता है। वह स्वंसम्मत आगमिक 
सिद्धान्त है। अशुभोपयोग और पापवन्धको सब एक स्वरसे हेय ही मानते हैं। अतः 
उसमें भी कोई विवाद नहीं है। विवादका विषय है शुभोपयोग और पुण्यवन्धकी 
उपादेयता | अशुभोपयोग और पापबन्धकी तुलनामें शुभोपयोग और पृण्यवन्ध उपादेय 
हैं, इसमें भी कोई विवाद नहीं हो सकता । 

ब्रतोंका धारण शुभोपयोंग है और उसका फल स्वर्गादि है। ब्रतोंका धारण न 
करना अशुभोपयोग है और उसका फल नरकादि है। संसारमें रहते हुए यदि नरकादि 
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गतिमें कालयाप॑ंन करना पड़े तो उससे तो स्वर्गादिमें काल्यापन करना श्रेष्ठ ही 
कहा जायेगा। ग्रोष्ममें एक आदमी धूपमें और एक छायामें खड़ा हो, उन दोनोंमें 
छायामें खड़े होनेवालेको श्रेष्ठ ही कहा जायेगा । यतः ब्रतोंके धारण करनेसे पुण्यवन्ध 
होता है अतः ब्रतोंका धारण करना भी हेय है यह कथन उनके लिये तो उपयुक्त हो 
सकता है जो अशुभोपयोगको छोड़कर शुभोपयोगमें संलग्न हैं। किन्तु जो अशुभपयोगमें 
आसक्त हैं, या उसे नहीं छोड़ सकते हैं, उनके सम्मुख अशुभोपयोगको छोड़नेपर वल न 
देकर , मात्र शुभोपयोगकी हेयतापर हो जोर देना उचित नहीं है। इसीसे विवाद बढ़ता 
है। सिद्धान्ततः यह ठीक है कि अशुभोपयोगकी तरह शुभोपयोग भी मोक्षार्थी के लिए 
-हेय है। क्योंकि दोनों ही उपयोग अशुद्ध हैं। अन्तर इतना ही है कि भशुभोपयोगमें 
कषायकी तोन्न ता होती हैं और शुभोपयोगमें कषायकी मन्दता होती है। अतः एकसे 
पापबन्ध होता है तो दूसरेसे पुण्यबन्ध होता है। किन्तु बन्धका निरोध हुए बिना 
मोक्ष नहीं होता और बन्धका निरोध कम संन्‍्यासके बिना नहीं होता। इसीसे कलशर्में 
कहा है-- 
'संभ्यस्तव्यसिद॑ समस्तसपि तत्कसेंव सोक्षार्थिना, 
संन्यस्ते सति तत्र का किल कथा पुण्यस्य पापस्य वा ४ 


अर्थात्‌ मोक्षार्थीकों समस्त शुभाशुभ कम त्याग देना चाहिये । जहाँ समस्त 
कर्मोके त्यागकी बात कही गई हो वहाँ पुण्य और पापके भेदकी कथाको स्थान 
कहाँ ? 

इसपरसे यह शंका उठाई गई हे, जो प्रायः उठाई जाती है, कि मिथ्याहष्टि 
की शुभाशुभ क्रियाएँ वन्‍्धका कारण भले हों, किन्तु सम्यग्दृष्टिकी शुभ क्रियाएँ तो 
मोक्षका कारण हैं। सभी मोक्षार्थी साधु षष्ठादि गुणस्थानोंमें सकल संयम रूप 
चारित्रको धारण करते हैं। यदि संयमको बन्धका कारण कहेंगे, तो लोग संयमके 
मार्गको छोड़ असंयमी हो जायेंगे । 

इसका समाधान करते हुए पण्डित जीने लिखा है--जब सम्यरदृष्टि की शुभ- 
क्रियाएँ भी बन्ध का कारण हैं तब सम्यरदृष्टि शुभ क्रियाओंको छोड़कर असंयमी वन 
जाये यह कभी भी संभव नहीं है। जो तत्त्वज्ञानकी चर्चा तथा स्वाध्याय करनेवाले उक्त 
उपदेशको पाकर संयम छोड़ असंयमी बनते हैं वे सम्यग्दृष्टि नहीं हैं । सम्यन्दृष्टि 
वस्तुको यथाथे रूपसे जानता है। उसे सम्यग्ज्ञान है अतः वह तो असंयमको छोड़ 
संयमी ही बनेगा, फिर शुभभाव रूप सराग संयमको भी छोड़ वीत्तरागी निश्चय- 
चारित्री बनेगा | असंयमी नहीं बनेगा । आगे पं० जीने इसे और भी विस्तार से स्पप्ट 
किया है। अन्तमें लिखा है--उक्त कथनसे यह निष्कपं निकला कि एकान्ततः 
बाह्य चारित्र मात्रसे मोक्ष नहीं होता । किन्तु जो अशुभ परिणतिकों छोड़ शुः 
परिणिति रूप आचरणके द्वारा स्वरूप साधनका प्रयत्न करते हैं वे जीव घुभाशुन 
करमंसे ऊपर उठकर स्वयं शुद्धोपपोग रूप परिणतिमें लीन होते हैं वे अप्रमादी ही 
मुक्तिको प्राप्त करते हैं । 


१४ अध्यात्म-अमृत-कलश्ष 





क्या शुभोपयोगको परम्परासे सोक्षका कारण कहा जा सकता है ? इसके 
उत्तरमें जयसेवाचार्यने गाथा १४६ की अपनी टीका में कहा है--जो भोगाकांक्षासे 
ब्रत, तप, दान पूजादि करता है वह भस्मके लिये र॒त्नराशिका दाह करता है । उसका 
व्रतादि व्यर्थ है। किन्तु जो शुद्धात्म भावना की साधनाके लिये बहिरज्भ ब्रत, तप, 
दान, पूजादि करता है वह परम्परासे मोक्षको प्राप्त करता है ।' 


व्यवहा रके पक्षपाती उक्त कथनके उत्तरार्ध पर तो जोर देते हैं किन्तु पूर्वारधको 
भुला देते हैं । 


व्रतादि क्‍या संवरके भी कारण होते हैं ? तत्त्वार्थ सूत्रके सातवें अध्यायमें . 
शुभाखवका वर्णन है और उसके प्रथम सूत्रमें हिसादि पापोंके त्यागको व्रत कहा है । 
इस परसे सर्वार्थसिद्धि टीकामें पृज्यपाद स्वामीने यह प्रश्न उठाया है कि ब्रतको 
आखवका हेतु कहना ठीक नहीं है इसका अन्तर्भाव तो संवरके कारणोंमें किया गया 
है। आगे नोवें अध्यायमें संवरके हेतु कहेंगे। उनमें से दस धर्मोमें से संयमधर्ममें . 
ब्रतोंका अन्तर्भाव होता है। इसके उत्तरमें स्वयं पृज्यपाद स्वामीने कहा है कि संवर 
का लक्षण त्तो निवृत्ति है, किन्तु ब्रत तो प्रवृत्ति रूप है। हिंसा, झूठ, चोरी आदिको 
त्यागकर अहिंसा, सत्यवचन, दी हुई वस्तुका ग्रहण आदि क्रियाकी प्रतीति होती है । 
दूसरे ब्रतोंका अभ्यासी साधु सुखपूर्वक संवर करता है इसलिये ब्रतका पृथक्‌ उपदेश 
किया है । 

अतः सिद्धान्तके अनुसार भी क्रताचरण शुभासखवका कारण है इसीसे पृज्यपाद 
स्वामीने अपने समाधि तन्त्रमें कहा है--- 

अव्नतोंसे पाप और ब्तोंसे पुण्यका आख्व होता है और दोनोंके विनाशसे 
मोक्ष होता है । इसलिये मोक्षार्थीको अन्नतोंकी तरह ब्रतोंको भी छोड़ देना चाहिये। 
जब मोक्षार्थके लिये ब्रत भी त्याज्य है तब ब्रतोंसे होनेवाला पुण्यवन्ध केसे 
उपादेय हो सकता है। पापबन्धकी दृष्टिसे ही पुण्यबन्ध उपादेय कहा जा सकता है 
किन्तु मोक्षके लिये तो दोनों ही अनुपादेय या हेय हैं। तत्त्वार्थसारमें अमृतचन्ध्रजीने 
कहा है हेतु और कार्यमें भेद होनेसे पुण्य,और पापमें भेद है।' पुण्यका हेतु शुभ भाव है 
और पापका हेतु अशुभ भाव है। पुण्यका कार्य सुख है और पाप का कार्य दुःख है । 
किन्तु दोनों ही संसारके कारण हैं अतः दोनोंमें निश्वयनयसे कोई भेद नहीं है। 
अमृतचन्द्रजीने अपने पुरुषार्थसिद्धयुपायके अन्तमें भी इस विषयकी चर्चा की 
है । वह लिखते हैं-- 
'असमग्न॑ भावयतो रत्नन्नयमस्ति कर्मंबन्धों यः। 
सविपक्षकृतोउचइयं मोक्षोपायो न बन्धनोपायः ॥ 
अर्थात्‌ 'एकदेश रत्नत्रयका पालत करनेवालेके जो कर्मबन्ध होता है वह अवश्य ही 
रत्नन्यके विपक्षी रागादिक्ृृत हैं ।' 
यह अथ इलोकके तीन चरणोंका है और इसमें कोई विवाद नहीं है। किन्तु 
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प्रावकथन भ. पर. हे 

आजके विद्वान्‌ चतुर्थवरणकों भी इन तीनोंके साथ मिलाकर अर्थ करते हैं किकह-- 
पुण्यबन्ध (कर्मबन्ध) अवश्य ही मोक्षका उपाय है। वन्धका उपाय नहीं है। किन्तु 
चतुर्थ चरण पृथक्‌ हैं। एक देश रत्नत्रयका पालन करनेवालेके जो कमंबन्ध होता है 
वह अवश्य हो विपक्षकृत क्यों है ? रत्ननत्रयक्ृत क्‍यों नहीं है ? इसका उत्तर ग्रन्थ- 
कारने चतुर्थचरणसे दिया है। वह कहते हैं कि जो मोक्षका उपाय है वह बन्धका 
उपाय नहीं है। आगेके इ्लोकोंमें वह अपने इस कथनका समथंत्त करते हुए कहते 

हैं कि जितने अंशमें सम्यग्दशंन सम्यरज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र है उतने अंशसे बन्ध 
नहीं है। जितने अंशमें रागादि है उतने अंशमें बन्ध है । योगसे प्रकृतिवन्ध प्रदेशवन्ध्‌ 
होते हैं। कषायसे स्थितिबन्ध अनुभागबन्ध होते हैं। रत्नत्रय' तो न योगरूप है, व 
कषायरूप है, तब इनसे बन्ध केसे हो सकता है। एकदेश रत्नन्नयके रहते हुए जो 
पुण्याखव होता है वह तो उनके साथ रहनेवाले शुभोपयोग का अपराध है। 


इस सब कथनके प्रकाशमें उक्त इलोकके अर्थकों देखना चाहिये । विपक्षक्ृत 
कर्मबन्धको मोक्षका उपाय कहनेसे तो उसके बादका सब कथन असंगत हो 
जाता है। 

आज व्यवहार, निमित्त, शुभोपयोग और पुण्यके पक्षपाती आगमके अर्थमें 
कैसा विपर्यास कर रहे हैं, इसका ज्वलन्त उदाहरण है। सिद्धान्त हो या अध्यात्म, 
दोनोंमें दृष्टि भेद होनेपर भी मौलिक भेद नहीं है। दोनों ही एक मोक्षमार्गको कहते 
हैं। सिद्धान्त और अध्यात्मके मोक्षमार्ग भिन्‍न-भिन्‍न नहीं हैं। एकका काम व्यवहार 
प्रधान है तो “ूसरेका निश्चय प्रधान है। अमृतचन्द्रजीने लिखा है--व्यवहार भी 
परमार्थ मात्रका ही प्रतिपादन करता है, उसके -अतिरिक्त किचित्‌ भी नहीं कहता । 
फिर भी वह प्रतिषेष्य है--हेय है। क्यों है? इसके समाधानमें जयसेनाचार्य 
कहते हैं-- 

जो निश्चय मोक्षमार्गमें स्थित हैँ उनका नियम से मोक्ष होता है। किन्तु 
व्यवहार मोक्षमार्गमें जो स्थित हैं उनका मोक्ष होता भी है और नहीं भी होता । 
यदि मिथ्यात्व आदि सात प्रकृतियोंका उपशमादि होनेसे शुद्धात्माको उपादेय मान- 
कर वतंता है तो मोक्ष होता है अन्यथा नहीं होता । जो पूर्वोक्‍त शुद्धात्म स्वरूपको 
उपादेय नहीं मानता उसके सात्त प्रकृत्तियोंका उपशमादि नहीं होता । 

अतः व्यक्तिगत विरोधके कारण सिद्धान्तका घात करना उचित नहीं है । 
इससे तो धर्मकी रक्षा न होकर धर्मका विनाश ही होता है । 

पण्डित जगन्मोहनलालजी आजके विद्वानोंमें एक ऐसे विद्वान्‌ हैं जो निश्चय 
और व्यवहारका सन्तुलूव जीवनमें और व्यवहारमें रखते है। वे कोरे घास्त्रज्ञ नहीं 
हैं और न व्यक्तिगत राम-दह्ेष के वशीभूत हो शास्त्रोंके अर्थमें अनर्थ करते हैं । इसके 
साथ हो वे सप्तम प्रतिमाधारी श्रावक हैं और निष्ठा के साथ ही अपने भाचारका 
पालन करते हैं। उन्हें केवल इह लोककी ही चिन्ता नहीं हैं परलोक की भी चिन्ता 
है। उनका संयमी जीवन इसका प्रमाण है। वे कुशल वक्‍ता और निस्पृही विद्यनु 
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हैं। उनके द्वारा समयसार कलक्षों पर रचित यह टीका अवध्य ही आजके हन्द्रमें 
पड़े हुए स्वाध्याय प्रेमी जिज्ञासुओंको उस दन्हसे निकाल कर स्वात्मबोध करानेमें 
सहायक होगी । 

उनकी इस टीकाका प्रकाशन कटनीके श्री चन्द्रप्रभ दिगम्बर जैन मन्दिरकी 
ओरसे हो रहा है। मन्दिरोंके द्रव्यका सदुपयोग यदि जिनवाणीके प्रकाशन और प्रचारमें 
किया जाये तो वह शास्त्रानुकूल और समयानुकूल है इसके लिये उक्त मन्दिरके 
निर्माताओंके उत्तराधिकारी स० सिं० धन्यकुमारजी, अभयकुमारजी, जयकुमारजी 
और उनका समस्त परिवार धन्यवादका पात्र है। 


--फैलाइचब्द शास्त्री 
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से होती है । थोड़े शब्दोंमें कहें तो 'जोड़-तोड़' दो शब्दोंमें ही संसार मोक्ष का स्वरूप है| मुक्तिका 
अर्थ छुटना है । छटना विना बंधके नहीं होता, अतः तब बंध भी सत्य है ऐसा प्रश्न उपस्थित 
' होता है। कहना होगा कि वह अपने स्वरूपमें सत्य है, पर मोक्षमार्गकि लिए अनुपादेय (हेयर 
त्याज्य) है। अतः उसके लिए वह बाधक है अतः असत्य है। कुछ नहीं है । 
(१४) प्रदन--पर्यायदृष्टि सम्यग्दष्टिकी है कि नहीं, अन्य दृष्टि न भी हो । 


सम्ताधान--पर्यायें संसारी जीवकी परनिमित्त जन्य अशछद्ध हैं, अशुद्धंपर दृष्टि रखनेपर 
अशुद्धात्मा पाएगा । शुद्धपर दृष्टि होनेपर शुद्धात्माको पाएगा । पर्यायें अनेक हैं, द्रव्य एक है। 
आत्मा संसारमें नानापर्यायोंमें परिवर्तित हो रहा है पर सम्यग्दृष्टिकी दृष्टि पर्यायों को गौण करके 
आत्माके त्रिकालो-ड्ूव अपसे शुद्ध स्वरूप पर है । 

दृष्टांत १--पनघट पर पानी भरनेवाली थनिहारिनें जेसे आपसमें बात करती हुई अपने 
माथेपर दो-दो तीन-तीन धट रखकर चलती हैं। वे बातें करती हैं, उत्तर देती हैं, पर प्रति पदमें 
ध्यान इस वात पर है कि घट न गिर जावें । उन्हें सम्हालती रहती हैं । इसी प्रकार सम्यग्दृष्टि 
संसारमें रहते काम करते हुए भी, अपनी दृष्टि केवल निज उपादेयपर रखता है । उसकी सम्हालमें 
भूल नहीं करता । 

दृष्टांत २--निष्णात नृत्य करनेवाली नृत्यकारिणी पूरे रंगमंचपर फिरती है, नानाचेष्टायें 
करती है, पर संगीत तथा वाद्योंके स्वरोंके साथ पैरोंका में न॒ बिगड़ जाय इसका पूरा ध्यान 
रखती है । जहाँ ताल टूटता है उसके पेरोंकी क्रियायें भी ताल टूटनेका संकेत देती हैं, वेताल वह 
कभी नहीं होती। इसी प्रकार सम्यग्दृष्टि संसारमें विविध चेष्टारूप नृत्य करता है पर अपनी 
अन्तरात्माके संगीतकी घ्वनि उसके भीतर ग्‌ जती रहती है, उसे वह स्वप्नमें भी नहीं भुलाता । 

निज स्वभावकी दृष्टि जिसे प्राप्त हुई है वह तो अनादिकी भूलको-श्रमको-निद्राको 
नशाको छोड़कर सावधान-जागृत हुआ स्वात्मबोधको प्राप्त हुआ है। वह अब केसे उस अनुभव 
निधिको पाकर फिर उसे भूलकर रंक बनेगा ? अतः सब कुछ जानता हुआ भी कुछ नहीं जानता, 
सब देखता हुआ भी कुछ नहीं देखता । एक अपनेको ही जानता और देखता है । 

(१५) प्रइन--प्रमाण-तय-निक्षेप पदार्थोके अनुगमनके कारण हैं। यदि सम्बग्दप्टि केवल 
आत्माको जानता है तो प्रमाणसे जानता है ? या नयसे ? या निश्षेपसे ? या उनके किन्हों भेद- 
प्रभेदोंसे | यदि इनसे नहीं जानता तो उसका जानना प्रमाणविरुद्ध-नयविरुद्ध-निक्षेपविरुद्ध होनेसे 
अप्रमाण है। कल्पित है। मिथ्या है 

इसका समाधान निम्न पच्से श्रीअमृतचन्द्राचार्य स्वयं करते हैं--- 

उदयति न नयश्रीरस्तमेति प्रमाणम््‌ 

क्वांचद्पि च न विज्यो याति निश्षेपचक्रम्‌ | 
किमपरमभिदध्मो घाम्नि स्कपेइस्मिन्‌ 

अनुभवम्मपयाते भाति न हतमेव ॥९॥ 


(१) सुद्धं तु वियाणंत्तो सुद्धं चेवप्पं लहदि जीयो । 
जाणंतों दु बसुद्ध असुद्धमेवष्पसं छह ॥ ऋअममयसार्याथा १८६ 


१८ अध्यात्म-अमृत-कलूश 





अन्वयाथं--(सर्वंकषे अस्मित धाम्ति अनुभव उपयाते) सम्पूर्ण तेजोंको नीचा कर देनेवाले 
इस आत्मानुभवके तेजके अनुभव आने पर (नयश्री: न उदयति) नयोंकी लक्ष्मीका उदय नहीं होता 
(प्रमाणम्‌ अस्तमेति) प्रमाण भी अपने भेद प्रभेदों सहित अस्त हो जाते हैं। (निक्षेप चक्रम अपि) 
चारों निक्षेपोंका समुदाय (क्वचित्‌ याति) कहीं चला जाता है (इत्यपि न विद्यः) हम यह भी 
नहीं जानते | (अपरम्‌ किम अभिदध्सः) और ज्यादा क्या कहैँ उस समय (टतमेव थे भाति) दूसरा 
कोई पदार्थ सामने नहीं आता । अद्वैत आत्मा ही प्रतिभासित होता है ॥९॥ 


भावार्थ--यहाँ सम्यग्दृष्टिके अनुभवकी वात है। सोने वालेसे पूँछे--कि क्यों भाई सो रहे 
हो ? यदि उत्तर देता है कि--हाँ, तो समझो झूठ बोलता है, सो नहीं रहा । यदि सोता होता तो 
उत्तर कैसे देता ? वह तो जाग रहा है। इसी प्रकार निजविशुद्धात्माका जब अनुभव अपने पूर्ण 
तेजसे उदित होता है तव वह सर्वकषधाम है । अर्थात्‌ ऐसा तेज है, जिस तेज के सामने दूसरे तेज 
नहीं ठहरते । तब उसके सिवाय सब अस्त हो जाते हैं । अस्त हो जानेका यह तात्पय॑ नहीं है कि 
उनका अस्तित्व समाप्त हो जाता है। नहीं, उनका अस्तित्व उसकी दृष्टिमें उस समय नहीं आता। 
यदि आबे तो समझ लो वह अनुभवक्की यथार्थ भूमिका पर नहीं है । 


सम्यक्‌ ज्ञानी पुरुष आत्मरुचिमें जागते हैं, अनात्मरूप पदार्थमें सोते हैं। मिथ्याज्ञानी 
अनात्मरूपमें जागते व आत्मरूपमें सोते हैं । 


यह यथार्थ है कि अनुभव सही वही है जिसमें अनुभूत पदार्थके सिवाय अन्य कुछ दिखाई 
न दे। यदि उपयोग क्षणभरकों भी लौटता है तो उतने क्षण वह अनुभव विहीन है । 


जब कोई ब्रती या अन्नती सामायिक या जाप जपने बैठता है और अपने चित्तको पल्च- 
परमेष्ठीकी भक्तिमें लीन कर देता है या तत्त्वविचारणामें लीन हो जाता है, तब उसे यह पता 
नहीं लगता कि वह कहाँ है ? क्या कर रहा है । यदि उसका मन लौटकर पीछे देखता है कि कहाँ 
है वह, तो समझ लीजिए कि उसी क्षण वह अपने ध्यानसे अलग हो गया; क्‍योंकि ध्याताने ध्येय 
छ ड़कर अपनी ध्यान-पद्धतिपर विचार करना प्रारम्भ कर दिया है। कहना चाहिए कि ध्याता 
अपने पूर्ण ध्यानमें हो तो केवल ध्येयपर ही दृष्टि टिक जाती है, अन्य सब पदार्थ दृष्टिसि ओझल 
हो जाते हैं । 


दृष्टिसे ओझल हो जानेका यह अर्थ नहीं है कि उनका अभाव हो जाता है। अथवा जिस 
प्रमाण-तय-निक्षेपकी अपेक्षा वह अनुभव करता है वह अनुभव प्रमाण-नय-निक्षेपके चिरुद्ध हो गए, 
ऐसा नहीं है। ध्येय उसका प्रमाणसिद्ध है अथवा किसी नय विशेषका विषय है, या किसी निक्षेप की 
अपेक्षा लेकर चल रहा है। पर जो चल रहा है, उस समय दृष्टि (विचारणा) केवल उसकी ध्येय- 
पर ही है । वह किसी प्रमाण या नय निक्षेपका विषय है, इसके विचार करनेका अवकाश ही वहाँ 
नहीं है। तटस्थ व्यक्ति उस अनुभव करने वालेके अनुभवके अतिरिक्त उसके स्थान, समय, 
प्रमाण, नय आदिका विवेचन कर सकता है। पर विवेचन करने वाला उस अनुभवसे दूर है। 
इसका कारण यह है कि उपयोग एक समयमें एक ज्ञेयपर रहता है, अनेकपर नहीं । 

(१६) प्रदच--तब तो अनेक पदार्थोका कभी ज्ञान ही संभव नहीं है जब कि हर समय एक 
ज्ञानका विषय एक ही होगा | 


जीव अजीव अधिकारं॑ १९, 
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सम्माधान--वात तो ऐसी ही है। पर हमें अनेकका ज्ञान होता है यह भी सही है। इसका 
थह अर्थ है कि ज्ञानोपषधोग भी वे अनेक हो जाते हैं और उन्तकी अत्यन्त झीघ्रगामी चंचलताकों 
हम स्वयं भी नहीं पकड़ पाते । अतः अनेक क्षणवर्त्ती नाना उपयोगोंको एक उपयोग मानकर 
उसके विषयको यह ज्ञान नानारूप जानता है, ऐसा मानते हैं। संसारी जीवके कऋमवर्ती ज्ञानकी 
यही स्थिति है। हाँ केवलीका ज्ञान ही एक क्षणमें नानापदार्थोका एक साथ ज्ञान प्राप्त करता है, 
किन्तु संसारीका नहीं । 

'यह सिद्ध हुआ कि जैसे सूर्यका तेज प्रकट होनेपर चंद्रमा इतना फीका पड़ जाता है कि 
जिसे “आक-पात-सम-रंक” हिन्दी भक्तामरमें कहा है। दीपक विजली लेम्प आदि सम्पूर्ण पास रखे 
हुए प्रकाश भी उसके तेजमें विलीन हो जाते हैं और लोगोंको केवल एक ही प्रकाश दीखता है। 
तारागण तो प्रयत्नके वाद भी अपना अस्तित्व तक नहीं व॒ता पाते, इसी तरह शुद्धात्माके अनुभवके 
समय उसके सिवाय अन्य कुछ प्रतिभासित नहीं होता, अकेला ( अत ) वही प्रकाशमान 
होता है। 

श्री पं० दौलतरामजीने छहढालामें इसी वातको लिखा है-- 
परमाण-सय-निपेक्षकों न उदीत अनुभवमें दिपे' 


(१७) प्रइन--अनुभवके समय उसे प्रमाण नय निक्षेप न दिखें तो न दिखें, पर वह अनुभव 
क्या अप्रमाण है ? यदि नहीं तो किस अमाण या नयका विपय हें ? 


ससाधान--वह शुद्धनभयका विषय हे। इसी वातको आचाय॑ंश्री निम्न पद्ममें प्रकट 
करते हैं :-- - 


आत्सस्वभ्ावं परभावमिन्न- 
मापूणमाद्यल्तविमुक्तमेकम्‌ । 
विलीनसंकल्पविकल्पजालं 
प्रकाशयन्‌ शुद्धनयोष्स्युदेति ॥|१०॥ 


अच्चयार्थ--(आत्मस्वभावम्‌ परभावशिन्‍्वस) आत्माका स्वभाव परभावोंसे भिन्‍न है: 
(आपण्णम्‌) वह अपनेमें परिपूर्ण है (आद्यन्तविम्ुक्तम्‌) आदि अन्तरहित अर्थात्‌ अनाध्यनन्त है । 
(एकम्‌) एक-अर्थात्‌ देतभावसे रहित है (बिलोन संकल्प विकल्पजालूम्‌) संकल्प और विकल्पोंके 
भेदोंके जालसे रहित है (प्रकाशयन्‌) आत्माके ऐसे स्वरूपको प्रकट करता हुआ (शुद्धनयः) शुद्धनय 
(अभ्युदेति) उदयको प्राप्त होता हे। अर्थात्‌ जब शुद्धनय प्रकट होता हैं तव आत्माका ऐसा शुद्ध 
निजस्वरूप प्रतिभासित होता है ॥१०॥ 


भावाथं--आत्मा अपने स्व (निज) भावमें हैँ । वह पर द्रव्योंके स्वभाव से सर्दथा भिन्‍न है । 
जो जिसका 'स्व' है वह परसे भिन्‍न होना ही चाहिए, यह तकंसंगत बाठ है। इसीलिए शान्मा, 
पर द्रव्यों तथा पर-द्रव्योंके भावोंसे पृथक्‌ ही है। तथा कर्म-नोकर्म-नि्ित्तडन्य हो दिखारभाद 
आत्मामें होते हैं वे भी उसके स्व' भाव नहीं हैं, अतएव उनसे भी आत्मा भिन्‍न है । 





२० अंध्यात्मं-अमृत-कलंशं 

परभावोंको या रागादिभावोंको आत्मासे अलग कर दिया जायगा तो आत्मा शून्य हो 
जायगी, ऐसी आशंका नहीं करनी चाहिए। क्योंकि वह अपनेमें अपने स्वभाव भावसे आपूर्ण (भरी 
हुई) है, कहीं भी कोई जगह उसमें स्वभावसे शून्य नहीं है । घड़ा यदि आपूर्ण भरा हो-तो उसमें 
ओर जलकी गुंजाइश नहीं है, और भरा जाय तो वह गिर जायगा | इसी प्रकार आत्मा नामका 
पदार्थ कुछ रिक्‍त हो तो परभाव उसमें प्रवेश पा सकेंगे । पर ऐसा होता नहीं है; क्योंकि वह 
अपने असाधारण गुण चेतन्प रूपी जलसे भरा पूर्णघटके समान है। भावान्तर उसके पास आवे तो 
वे बिखर जायेंगे, उसमें उन्हें स्थान न मिलेगा । 





वह आत्मस्वभाव, आत्मामें शक्ति रूपमें, अनादिकालसे है और अनंत काल तक रहेगा । 
कप्मी जुदा न होगा | अनादिसे कर्म-तोकसंकी संयोगी दक्षामें उसका स्वभाव विकार रूप परिणत 
है पर वहु वर्तमान विकारी पर्याय है। द्रव्यका स्वभाव द्रव्यमें शक्तिरूपमें सदासे है। स्वभाव 
उत्पन्न नहीं होता, यदि उत्पन्त हो तो वह नेमित्तिक भाव होगा स्वभाव नहों होगा । 

आत्मा एक हे, इसका अर्थ है कि वह 'शुद्ध' हैं। जो अपनेमें एक होता हैं वही लोकमें 
भी शुद्ध कहा जाता है । जैसे शुद्ध घी, शुद्ध दूध इत्यादि | पर की संगतिसे ही वह अशुद्ध कहा 
जाता है, क्योंकि मिश्रण से उसकी विकृतावस्था हो जाती हैँ। तथापि घी व दूध मिश्रित दकामें 
भी घी और दूध हे, वे अन्य द्रव्य नहीं बन जाते । यदि वह अन्य द्रव्य बन जावे तो जो बन जावे 
वह तद्॒प ही हो जायगा | वह अशुद्ध घृत भी न कहलायगा । इसी प्रकार दूधमें यदि पानी मिल 
जायगा तब मिश्रित दश्चामें भी वह जितना दूध मिला हैँ उतना तो दूध ही है जितना पानी 
मिलाया है उतना पानी ही है। न दूध पानी बता, न पानी दूध वना। यदि तीन पाव दृधमें एक 
पाव पानी है तो अविवेकी उसे एक सेर दूध कहेगा, पर विवेकी जान लेता है कि दूध तो उसमें 
तीन पाव ही हूँ। इसी प्रकार आत्मा, कर्म-तोकमंके साथ भले ही एक क्षेत्रावगाही हो तथापि 
ज्ञानी उसमें आत्मा कितनी है और संयोगी पदार्थ कितना क्‍या हैँ इसकी पहिचान कर लेता है। 

दूधमें शर्करा मिला देनेपर दूध-पानी दोनोंका स्वाद भीठा हो जाता है, पर ज्ञानी जानता है 
कि मीठा स्वाद शकराका है, सोंधा स्वाद दूधका है, और पनीला स्वाद इसमें पानी का है। 
भज्ञानों तीनोंको एकमेक ससझ कर पी ज्ञाता है, भेदभाव नहीं जानता । 


ज्ञानी जानता है कि क्रोधको अवस्थामें “में परपुरुषपर वेरभाव करता हूँ तो मेरा शरीर 
थर-थर काँपता है।' इसमें में क्रोध कर रहा हूँ यह जानना तो मेरा ज्ञानभाव है, क्रोध करता 
बुरा है यह भी ज्ञान जानता है। क्रोध मेरा विकारीभाव है, मेरा स्वभाव नहीं, क्योंकि वह 
ने सदासे है और न सदा रहता है। बेर भी मेरा विकारी भाव है। क्रोधके विकारसे उसका जन्म 
हुआ है, क्योंकि मैंने इस व्यक्तिमें अनिष्ट कल्पना की | शरीर जड़ नोकरम है, मैंने जब विकारको 
अपनाया तो द्ारीरमें भी विकृति हो गई है। ज्ञानीको ऐसा विचार आता है और वह स्वभाव- 
परभाव-विकारीभाव सबको ज्ञानके बलूपर पहिचान लेता है। अज्ञानी ये सब नहीं जानता | वह 
तो क्रोधमें ऐसा भी कहता है कि “मैं अपनेसे तुमको एक कर दूँगा” तुम्हें पीस ढूँगा। मिटा दूँगा। 
यह तो तीज्र क्रोध है जिसके कारण गलत बात कहता है। और मैं गलत हूँ ऐसा जावता भी नहीं 
है। ज्ञानी, पर में निजकी कल्पना जिसे संकल्प कहते हैं, तथा कषायके या ज्ञेयके 'आघार पर होने- 
वाले विकल्प, इन सब संकल्प विकल्पोंसे रहित शुद्ध आत्मा हूँ, ऐसा जानता है । 


न्न्त््चश्ंश््ि्््ख्िख्ख्िख्जख्ख्ल्््ि जज ७४४५० 
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शुद्धनयके बलसे उसे अपने स्वरूपका साक्षात्कार ( अनुभव ) प्राप्त होता है अतः आत्माको 
परसे शिन्‍त निजके एकत्वसे अधिक परिपूर्ण अनाइ्यनत्त संकल्पविकल्पसे रहित, ज्ञायक स्वरूप 
शुद्ध शांत रूपसें देखता हे । 

सभी पदार्थ ज्ञेय हैं, उतका जाननेवाला ज्ञान हें। ज्ञान ज्ञान भो है और ज्ञेय भो है । वह 
स्वयंको भी जानता है ॥ दीपक जेसे परको प्रकाशित करता है और स्वयं दीपकको देखनेके लिए 
अन्य दीपंककी आवश्यकता नहीं हे इसी प्रकार ज्ञान भी स्वपर प्रकाशक हूं । 

पदार्थोंका निर्णय ज्ञान ही करता है ज्ञानके विना उनका अस्तित्व भी हैँ, यह कंसे 
जाना जायगा ? 

ज्ञान सही भी होता है और गछत भी । जो पदार्थ जेसा हैँ उसे वेसा ही जाने, वह सही 
(सत्य-सम्यक्‌-प्रमाण) ज्ञान हे, और पदार्थ कुछ अन्य प्रकार हे और ज्ञान उसे अन्य प्रकारसे जाने 
वह गलत (असत्य-असम्यक्‌-मिथ्या-अप्रमाण) ज्ञान हे । 

सत्यज्ञानसे निर्णीत पदार्थंवोध हित्तकर हेँ। असत्यज्ञानसे निर्णीत पदार्थवोध धोखा 
देनेवाला होनेसे अहितकर हे । यह प्रमाण ज्ञान पदार्थंकों सम्पूर्ण रूपसे अपना ज्ञेय वनाता हू, पर 
नय उसके एकांशको ही विषय बनाता है। दांनों ज्ञान सत्य हैं। वस्तुके एक देशका प्रतिपादक भी 
नय सत्यांशका प्ररूपक हे । साथ ही अन्य अनेक सत्यांश जो वस्तुमें हैँ उनका वह्‌ निषेधक नहीं 
है। कलश चारकी व्याख्यामें भी इनका संक्षिप्त स्वरूप कहा जा चुका हूं । 


द्रव्य जितने हैं वे सदा काल अनाद्यनन्त अपने-अपने स्वभावका ही स्पर्श करते हैँं--अन्य 
भिन्‍न द्र॒व्योंका नहीं । चाहे वे स्वजातोय द्रव्य हों या विजातीय द्रव्य हों ॥ अतः द्रव्याथिक नय 
उसके अनायनन्त शुद्धस्वभाव वाले अंशको ही बताता हूँ । वर्तमानमें जो कर्मनिमित्तजन्य विकारी 
पर्यायें हैं उनका प्रतिपादत नहीं करता न उनका निषेध करता हुँ। वह अपनी वात्त करता हू । 
पर्याधाथिक नय क्रम-क्रमसे होनेवाली परिवर्ततशीलू अवस्था पर दृष्टि रखता है, द्रव्यपर नही । 
दोनों नय द्रव्य और पर्यायक्ते भेदको लक्ष्य में रखकर विषयका प्रतिपादन करते हैं। दोनों अश 
सत्य हैं । 
अनादिसे जीवकी एकांतसे पर्याय दृष्टि है अतः पर्यायको ही द्रव्य मानता है इस एकान्तका 
फल यह है कि वह अपनी मानव पर्यायकी उत्पत्तिमें अपनी उत्पत्ति और पर्यायके नाशमें अपना 
भी सर्वथा नाश समझता है और इस सिथ्या धारणासे ह॒षं-विषादको प्राप्त होता हे । पं० दौलत- 
रामजी अध्यात्मके बड़े विद्वान थे। विक्रमकी १९वीं शताब्दीमें हुए हैं। अपनी छोटी किन्तु धर्मके 
स्वरूपका प्रतिपादन करनेके लिए रसायन स्वरूप पुस्तक छह ढालामें लिख गए हैं-- 
तन उपजत अपनी उपज जान । 
तन नसत आपसो नाश सान। 
इसे अज्ञान लिखा हूँ। मिथ्यादृष्टिकी ही ऐसी मान्यता होती हैँ | सम्य्दप्टि जानता हे कि 
मैं तो एक ज्ञायक स्वभावी अमूतिक आत्मद्रव्य हूँ। शरीर पौदूगलिक जड़भूत द्रव्य है, अजीब हू 
मेरे स्वरूपसे भिन्‍न हैं । संसारी अवस्थामें इसको प्राप्ति वंधनरूपसें--कारागृह रूयमें है । सदि 
किसी व्यक्तिको उसके अपराधोंके फलस्वरूप कारागृहमें बंद किया गया हूँ, वह उसे बपना 


जल 


आनन्‍्दका दिन माने तथा कारागृहसे मुक्तिके दिवको शोकदिवस माने तो लोदके व्यवहारी 





श्र अध्यात्म-अमृत्-कलद् 





सज्जन पुरुष उसे अज्ञानी समझेंगे । इसी प्रकार कर्मके उदग्रके निमित्तसे प्राप्त होनेवाले कष्ट 
जिस शरीरके माध्यमसे प्राप्त होते हैं उस करमंदण्डब्। फलस्वरूप शरीरकी प्राप्तिमें 'हप॑' और 
उसके वियोगमें 'विषाद' माननेवाल्ा पुरुष भी उसी कोटिमें है, वह उससे उबर नहीं पाया । 

(१८) प्रदन--तीर्थकरका जन्मकल्याणक मनाया जाता है क्या वह गलत मान्यता हे । 


समाधान--नहीं। तीर्थकरका वह अंतिम जन्म है इस जन्मसे ही उन्होंने जन्मका अन्त 
किया है। इस प्रसन्‍तताका सूचक वह कल्याणक माना जाता है। चौवीसमेंसे उन्‍्नीस तीर्थंकर 
अपने जन्म दिवस पर ही संसारसे विरक्‍त हुए हैं। अर्थात्‌-देहसे ममत्व छोड़ा है। 


ज्ञानीको जन्म दिवस पर यह सोचना चाहिए कि मेरे इतने वर्ष व्यर्थ गए। मुझे आत्म- 
कल्याण करना चाहिए न कि देहकेः जन्मका उत्सव करना चाहिए। देहकी प्राप्तिमें हप॑ मानना 
अनन्त जन्मोंको निमंत्रण देना है । 

(१९) प्रदन--जवकि आत्मा वर्तमानमें प्रत्यक्ष संसारी सदेही कम नोकर्म भावकर्म संयुक्त है 
तब इसे असत्य कैसे माना जाय ? 

समाधान--यह असत्य नहीं है । परन्तु जीवकी यह विकारी पर्यायमात्र है। जीवका स्वरूप 
नहीं है । इस संयुक्तताकों दूर करना हो तो उससे पूर्व यह जानना भी तो उचित हें कि ये 
संयुक्त हैं. | इन संयोगोंको भिन्‍न करना है, तब मेरी निर्मल दशा प्रकट होगी। संसारी दश्शा 
कमनिमित्तजन्य होने से नैमित्तिक विकारी दशा है। स्वाभाविकी दशा तो इन संयोगोंके दूर 
होनेपर प्रकट होगी । वह अन्यत्रसे आयगी नहीं । द्वव्यंका स्वभाव जो छिपा है, वह प्रकट होगा । 
उदाहरण स्वरूप ऐसा समझें--एक रवेत वस्त्र है। उसे लालरंगसे रंग दिया गया है। इस 
अवस्थामें उसकी श्वेतता रक्तिमामें परिवर्तित है। वर्तमान में उसकी लालिमा सत्य है, यथार्थ है, 
पर क्‍या यह वस्त्रका त्रेकालिक स्वरूप है ? या लालरंगके निमित्तसे नेमित्तिक अवस्था है। यह 
एक प्रश्न है । | 

आप-*स्वयं कहेंगे कि लछालिमा वर्तमानमें सत्य होते हुए भी स्वंथा सत्य नहीं, क्योंकि वस्त्र 
सदासे ऐसा नहीं है, और रंग दूर होनेपर भी लाल नहीं रहता। अतः वह उसकी परके कारण 
विकृृत दशा है। अब दूसरा प्रश्न होता है कि साबुन या अन्य द्वव्योंके द्वारा धुलाई करनेपर वस्त्र 
सफेद हो जाता है। तो यह विक्लत दशा है क्‍या ? उत्तर मिलेगा, नहीं । वह स्वरूपसे इवेत था 
अतः सावुन-सोडा आदिके योगसे उसका ऊपरी रंग दूर हो गया अतः श्वेत है। प्रशन--जैसे रंगकी 
लालिमासे लाल था, वसे क्या अब सावुन की सफेदीसे वस्त्र सफेद रंग गया है क्या ? उत्तर होगा, 
नहीं, सफेदी उसका स्वभाव था जो लाहरंग दूर करदेने पर प्रकट'हुआ है । 


१, आगे कलश १५५ की टीका भी देखिये । 

भावकर्म, रागादिभाव आत्माके स्वभाव भाव नहीं । कर्मोदिय के निमित्त से आत्मामें उत्पन्न हुए हैं, 
अतः कर्म संयोग में होनेसे इन संयोगजभावों को यहाँ संयुक्त कहा गया । जिनका वियोग हो जाता हैं 
बे संयोगी ही थे, इस नियम से भी उन्हें संयुक्त कहा जायगा । तथापि आत्मसत्ता से भिन्न स्थिति न 
होने से उनमें आत्मा के साथ कर्थचित्‌ तादात्म्य संबंध भी कहा जा सकता है । 


ल्‍्प्) 
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(२०) प्रइन--यदि इवेत स्वभाव वस्त्रका था तो कहाँ छिपा था ? हमने वस्त्रके एक-एक 
तंतुके रेशो-रेशे को अलगकर देखा था । सफेदी उस अवस्थामें दिखाई नहीं दी; फिर यह कहंसे 
आगई ? 

समाधान--स्वयं विचारिये कि यदि इ्वेतता शक्ति की अपेक्षा भी उसके स्वभावसे मिंट 
गई होती तो प्रयोगसे भी प्रकट न होती । 


इसी प्रकार जीव यद्यपि वस्त्रकी तरह पहिले इवेत नहीं था। शुद्ध नहीं था। उसके साथ 
कर्मादि संयोग तो है और जब संयोग दूर हो जाता है तो सिद्धावस्थामें वह संयोगजन्य विकारोंसे 
पृथक्‌ शुद्ध स्वभावी प्रकट हो जाता है। इससे सिद्ध है कि जो प्रकट हुआ है वह शक्ति अपेक्षा 
द्रव्यमें पूर्व ही था । 

सम्यर्दृष्टि इसी प्रकार शुद्धात्माका भेद ज्ञानके बलपर अनुभव करता है। उसकी इस 
भेदक दृष्टिको ज्ञाता पुरुष 'शुद्धनय' कहते हैं । 


ऐसे अपने शुद्ध स्वभावका अनुभव करने वाला भले ही अनुभवन्र कालमें 'में छुद्धनयका 
अवलंबन कर रहा हूँ' ऐसा न जाने, पर अनुभव करने वाली वह दृष्टि 'बुद्धनय' की दृष्टि है ऐसा 
आचाय॑ कहते हैं। तथा संसारी प्राणियों को उपदेश करते हैं कि इस शुद्धनयका अवरंबनकर 
शुद्धात्माका अनुभव करो । 


(२१) प्रश्व--जब जिनेन्द्रका उपदेश अनेकान्त रूप है, क्योंकि पदार्थ स्वरूप स्वयं अनेकान्त 
है, और इसीलिए अनादिकालसे जिनकी पर्यायकान्त दृष्टि थी उसे छोड़नेका उपदेश किया है फिर 
उन्हीं आचार्यों ने पर दृब्यसे भिन्‍न पर (रागादि) भावोंसे भिन्‍न आत्माका शुद्धनयसे अनुभव 
करनेका उपदेश दिया सो यह तो विपरीत ही हुआ । यह ॒नि३चयका एकान्त हें दोनों एकान्त 
सिथ्यात्व हैं ? 

सम्माधान--तुम्हारा कथन यथार्थ नहीं है। कारण यह कि आचार नि३चदयके एकान्त का 
उपदेश नहीं दे रहे, यदि ऐसा होता तो एकान्त अद्वतका समर्थत करते । जो व्यक्ति आत्माको 
वर्तमान दशामें भी पूर्ण शुद्ध माने, वह निर्चयका एकान्तवादी है। आचाय॑ तो यह कहते हैं कि 
तू अपनी पर्यायकान्तताकों छोड़ इस तरफ हृष्धि दे। बिना ऐसा उपदेश किये पर्यायमुढ़ता नहीं 
जाती और यथाय॑ं द्वव्प स्वरूप नहीं भासता, इससे इसपर जोर दिया हैं । इसका यह तात्यय॑ नहीं 
निकालना कि पर्यायका सर्दंधा अभाव कराया। किन्तु पर्यायको गौणकर इतना ही नहीं, द्वव्य 
पर्याय भेंदको भी, जो कि यथार्थ है, गोणकर, अशेदर्दुष्ट से थोड़ा अपने स्वरूपक्ला नी तो विचार 
कर । जब अपना स्वरूप जाननेमें आया, तब कहते हैं कि 'यह तेरा स्वरूप है| अच पर्यायकों देख 
तू कहाँ हैं ? ओर तेरा कया कर्तव्य हे ? उसी कत्तंव्य को पालना ही चाररित्र है। इस तरह स्वरूप 
दर्शन कराकर, अशुद्ध पर्याय सिटा कर, शुद्ध पर्यायक्रो प्रकट करानेका उपदेश हूँ । 

आचार्य कहते हैं कि एक वार तो अपनी दृष्टि स्वरूपको पहिचाननेको कर । शुद्धनय 

के अवलोकनसे देखे बिना वह स्वरूपकी पहिचान होगी नहीं। जद तू उसका भदहोकन करेगा 
तो क्या दीखेगा उसका वर्णन करते हैं-- 
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नहि. विद्धति बद्धस्पुष्टभावादयो्मी 
स्फुटमुपरि तरन्तोष्प्येत्य यत्र प्रतिष्ठाम्‌ । 
अनुभवतु तमंव द्योतमानं समन्तात 
जगदपगतमोहीभूय... सम्यकस्वभावम्‌ |! १॥ 


अन्यवार्थ--[यत्र) जिस झुद्धनयमें (अमी बद्धस्पृष्ट भावादय:) ये बद्धस्पृष्ट आदि विशेषण 
(एत्य प्रतिष्ठाम्‌ न हि विदधति ) आकर प्रतिष्ठाको प्राप्त नहीं होते (किन्तु उपरि तरन्तः) किन्तु 
ऊपर तैरते ही नजर आते हैं। (जगत भपगतमोहीभूय) अत: जगतके प्राणियो, मोह रहित होकर 
(समन्तात्‌ द्योतमानम्‌) सब ओरसे प्रकाशमान (तमेंव सम्यक स्वभावम्‌) उस यथार्थ आत्मस्वभाव 
को (अनुभवत्ु) अनुभव करो ॥ ११॥ ह 


भावाथे--शुद्धनयका स्वरूप शुद्धपदार्थकों दृष्टिमें लेना है। यहु वात ऊपर बताई जा 
चुकी हू। उस शुद्धनयकी दृष्टिसे आत्मा कर्म-नोकमंसे न वंधी हैँ न छूटी है अर्थात्‌ आत्मामें उनका 
प्रवेश नहीं है। कितु अपनेसे ही अनन्य (अभिन्‍न) है। यद्यपि पर्यायें (नर-नारकादिरूप) आत्मामें 
हैं तथापि वे स्थिर नहीं, आगन्तुक हैं। यदि वे स्वभावरूप होतीं तो सदाकाल अनन्य रहतीं। पर 
ऐसा नहीं होता । अतः आत्मा अनन्यरूप है। अपनी विधिध अवस्थाओंके रूपोंमें सदेव एक स्व- 
भावसे नियत है। वह अनियत स्वभाव नहीं है कि कभी उपयोगस्वभाव हो, कभी . जड़स्वभाव, 
कितु सदेव ज्ञायक स्वभाव है । 


यद्यपि आत्मा अनन्तगुणस्वभाव रूप है, तथापि अखण्ड है । गुण आदि विशेषणोंसे खण्ड-खण्ड 
रूप नहीं है। सर्वंगुणव्यापक सामान्य रूप विज्ञाल वस्तु है। आत्मा जब अपने हो ग्रुण पर्याय 
भेदोंसे भेदरूप नहों है, तब परसे संयोगीभावोंके प्राप्तिकी चर्चा ही नहीं करनी चाहिए, अत 
असंयुक्त है । 

इस प्रकार आत्मामें यद्यपि व्यवहारनयसे कमंबद्धता-शरीरस्पर्शता विविध पर्यायोंमें 
विविधरूपता--अनियतता विविधगुणोंके विश्ेषणोंसे विशेषता तथा संसारी अवस्थामें कर्म-नोकर्म 
तथा कर्मोद्यनिमित्त रागादि भावकमं से संयोगरूप परिणति भी है तथापि यदि आत्माको शुद्ध- 
नयकी अपेक्षासे इन सब विशेषणोंसे भिन्‍न, एकमात्र स्वभाव दृष्टिसे देखें, तो ये विशेषण ऊपर- 
ऊपर रह जायूगे, स्वभावमें इनकी स्थितियाँ--(महत्ता) नहीं है! । अतः इन स्थितियोंको, जो पाई 
भी जाती हैं, दृष्टिसि ओझल करके देखनेसे जीवका सम्यक्स्वभाव दृष्टिगोचर होगा ? 


(२२) प्रदन--जो विशेषण जीवमें दिखाई देते हैं उन्हें ओझल कैसे किया जाय ? यह तो 
ऐसे ही है कि जैसे कोई कहे कि तेरे घरमें सं है पर तू ऐसा समझ कि तेरा घर सर्प रहित है। 
ऐसा माननेसे तो धोखा होगा । वह सर्पसे बचनेका कोई प्रयत्न नहीं करेगा ? 





१. शुद्ध नयका स्वरूप समयसार (गाथा १४) में इस प्रकार बताया गया हैं-- 
जो पस्सदि अप्पाणं अबद्ध पुट्टं अणण्णयं णियदं । 
अविसेसमसंजुत्त त॑ सुद्धणयं वियाणाहि ॥१७४॥ 
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सम्माधान--ऐसा नहीं है जो दिखाई देता है । उसे आत्मस्वभाव तो न समझो। यदि कोई 
सपंको भी घरका ही अड्भ मान ले तो सप॑ को क्‍यों निकालेगा ? उसे वह तभी निकालेगा जब उसे 
अपने घरसे भिन्‍न (बाधक) समझेगा । इसी प्रकार कर्म-तोकम आत्मासे संयुक्त और भावकर्म आत्मा 
में दिखाई देते हैं, मात्र इतनेसे ही उन्हें आत्माका स्वभाव मान ले तो उन्हें दूर करनेका प्रयत्त 
क्यों करेगा ? अतः संयोगी भावोसें और संयोगज विकारी भावोंमें परत्वबुद्धि कर उनके रहते हुए 
भी उन्हें इसलिए ओझल करो कि वे हैं तो, पर मेरे निज स्वभावसे भिन्‍त हैं। मेरे स्वभावमें 
उनकी सहिसा नहीं, किन्तु आत्माकी सहिसा उनसे भिन्न है १ 
(२३) प्रशन--कर्म-नोकम तो पुद्गलजन्य हैं अतः उनको दृष्टिसि ओझल कर आत्माकी 
पहिचान की जा सकती है, पर रागादि तो कर्मके भाव नहीं, कर्ममें नहीं होते, आत्माकी सत्तामें 
होते हैं ॥ जो आत्मसत्तासे अभिन्‍त सत्तावाले हैं उन्हें दृष्टिसि ओझल केसे किया जाय ? 


सम्ाधान--भावकर्म भी जड़ स्वरूप है, शुद्ध आत्मस्वरूप नहों है। यद्यपि वे आत्मामें 
उत्पन्त होते हुए पाए जाते हैं तथापि उन्तकी उत्पत्ति भी परसंयोग जन्य हो है । 


(२४) प्रशइन--संयोग दो द्र॒व्योंका ही होता है। भावकर्म स्वतंत्र सत्ता वाले छह 
द्रव्पोंमें कोई द्रव्यजाति नहीं है, तब उनका आत्मासे संयोग केसे कहा जाय । वे तो आत्म-सत्तासे 
एकात्मक होनेसे यथार्थमें तादात्म्यरूपसे आत्मामें हैं ! 


समाधान--यह सही है कि 'द्रव्ययोरेव संयोग:। दो द्र॒व्योंका पारस्परिक संबंध संयोग- 
संबंध कहलाता है, परन्तु संयोगी अवस्थामें जो आत्मामें रागादि विकार होते हैँ वे क्या आत्म- 
स्वभाव हैं ? यदि नहीं हैं तो वे क्या हैं ? इसका विचार गंभीरतासे कीजिए। वे आत्म स्वभाव नहों 
हैं, पुदूगलमें भी पाये नहीं जाते हैं ॥ तो उत्तकी क्या स्थिति है ? किस द्रव्यमें वे गिने जायेंगे ? 
यह विचारणीय है। स्थिति यह है, कि द्रव्य कर्मके भेदोंमें राग-क्रोध-मान-माया आदि नामधारी 
कमंभेद हैं। ये नाम उसके क्यों हैं? इसलिए कि उन प्रकृृतियोंमें तत्‌ तत्‌ प्रकारकी अनुभाग 
शक्तियाँ हैं । इसलिए अपनी-अपनी शक्तियोंके आधघारपर वे कर्म ही रागकर्म, क्रोधकर्स हैं। 
उनकी उदयावस्थासें जीवके गुण विकारो हो जाते हूँ ऐसा ही निम्त्त-नेमित्तिक संवंध है। 
अत: कर्म तो जड़द्रव्य ही हैं उनके अचुभागरूप भावकर्सकों भो, संयोगज होनेके कारण, जड़ रू 


कहा गया है । 
(१५५) प्रशन--भावकर्म तो आत्माके विकारी भावोंकों कहते हैं। आपने जड़कर्मके साथ 
उनका संबंध बताया है तब यथार्थमें उनकी सत्ता कहाँ है । 
ससाधान--भावकर्म दो प्रकार है। जड्द्रब्यमें भो वह देभाविकभाद हैं। आप वधार्थमें 
पूछते हो तो यथार्थ तो निइचयवय कहलाता है। उसे शुद्धनय भी कह सकते हैं । वह तो दस्तुको 
अपने निज स्वरूपकी दृष्टिसे ही देखता हें ॥ अतः न शुद्ध प्रुदुगल द्रव्यमें रागादि अनुभाग शक्ति 
पाई जाती, और न शुद्ध जीवमें रागरादि भाव पाए जाते । परमाणु शुद्ध पुदूगल द्रव्य हैं उसमे 
रागादि शक्ति नहीं, इसी प्रकार सिद्ध भगवानूमें मो रागादि नहीं हैं। यह तो जीदके और हमे 
परस्पर संयोगजनित अवस्थामें अपने-अपने द्रव्यके विक्वारनाव हैं। जब हम शुद्धनयसे एरद्ध-डीददाग 
देखते हैं तो वे शुद्धनीवके स्वभावमें नही दिखाई देते धत: उनको जड़ कहा । 
४ 
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(२६) प्रइन--शुद्धात्मामें भले ही रागादि न पाया जावे अशुद्धात्मामें तो उसका अस्तित्व 
है ही। ह 

समाधान--अवधश्य है। भीर उस दृष्टिसे वह सब सत्य ही है, असत्य नहीं । तथापि क्या 
वे ज्ञानात्मक हैं ? नहीं, थुद्ध चेतन्य स्वरूपसे भिन्‍न अज्ञान स्वरूप हैँ। अतः शुद्ध चेतन्य ही 
चेतन्य है। वाकी सव जो शुद्ध चेतन्य नहीं हैं वे अचेतन जड़ हैं । इसीसे रागादिको जड़ कहा हे । 
दूसरी पद्धतिसे विचार कीजिए तो जो 'स्व' नहीं है वह पर है। उदाहरणसे समझिए। मार्ममें 
जाने वाले एक देशब्ती श्रावकको सोनेकी मुहर मिली, उसने बहाँ आने जाने वालोंसे पूछा--यह्‌ 
किस की है। सभीने कहा--हमारी नहीं है। ब्रती सोचता है कि इनमें इसका कोई स्वामी नहीं 
है । तथापि यह पर है। किसकी है ? किसीकी हो, अपनी नहीं है । अतः उसे छोड़कर आगे चछ 
देता है। यह ब्रतीका निर्णय है। अब्नती तो यह भी निर्णय कर सकता है कि जब इसका अन्य 
स्वासी नहीं तो में ही इसका स्वामी हूँ। पर उसका यह जानना सत्य है क्‍या ? नहीं हैं। इसी प्रकार 
जो मेरे शुद्ध चेतन्य स्वरूपसे भिन्‍न है, वह चेतन न होनेसे अवेतन है, जड़ हैं । 

वेभाविक शक्ति सिद्धात्माओं में भी है, पर वहाँ उनका वैभाविक परिणमन नहीं है। 
रागादिख्प वेभाविक परिणमन कर्मोदय निमित्तक है। वह संसारी जीवमें ही है। इसीलिए 
रागादि रूप विकारी परिणमन, भआत्मस्वभाव नहीं हैं। अतः शुद्धनथके द्वारा अपनी आत्माके 
सही शुद्ध स्वरूपमें, वर्तमान दक्षामें पाए जाने वाले आत्म-भिन्‍्न विकारोंको ओक्षक करके देखो । 
ऐसा करनेसे ही लक्ष्यकी प्राप्ति होगी; अन्यथा नहीं । 

एक दृष्टान्त । किसी नगरमें आप जेनधर्मशाला खोज रहे हो, तो मार्गमें आस पास सैकड़ों 
मकान-दुकानें-धर्मशालाएँ-मं दिर-गाड़ी-घोड़े-मोटरें-ठेले-देखते जाते हैँ ॥ तथापि आपकी दृष्टि उनपर 
नहीं टिकती, उन्हें अपने लक्ष्य 'जैनवर्मशाला' से भिन्‍न जान छोड़ते जाते हैं। वे भी तो इसी 
नगरमें हैं, इस तकंपर आप उन्हें धर्मशाला मानकर वहाँ सामान नहीं रखते । यदि भूलकर किसी- 
के मकानको धर्मशालाके स्वरूपमें मिलालें और घुस जावें, तो निकाल दिए जायूँगे | यदि फिर 
भी न चेतेंगे तो राजकीय दण्ड पावेंगे, जेल जायँगे, या पागल समझे जाय॑ँंगे। वहाँ तो सबको देखते 
हुए भी यह धर्मशाला नहीं है, ऐसा मानकर छोड़ते जायँगे, और जब घरंशाला आ जायगी तब 
उसे ठीक-ठीक पहिचानकर उसका आश्रय करेंगे | 

इसी प्रकार आत्मस्वरूप पहिचानने चले हो, तब मार्गमें जो भी स्वभाव भिन्‍न पदार्थे 
दिखाई दें उन्हें जीव न मानकर, छोड़ दो । और उन सबसे भिन्‍न जब अपना अखंड ज्ञायक स्वभाव 
दीखे, उसे ही निज स्वरूप पहिचान उसका आश्रय करो, ऐसा आचार्येका उपदेश्ष है । 

(२७) प्रइन--कर्म, नोकर्म भावकर्मसे भिन्‍न अवद्ध अस्पृष्ट आत्म-स्वभावको मान लेना तो - 
उचित है, यह वात समझमें आ गई। परन्तु पर्यायनेद गुणभेद ये तो आत्मामें ही हैं इनसे शिन्‍्न 
करना तो, सर्वंधा अनुचित है। आपने आत्मामें 'अनन्य' अविशेष! 'नियत' असंयुक्त ये चार विशे- 
पण विए हैं, जो कि उचित नहीं प्रतीत होते । आत्मा अन्य द्र॒व्योंकी तरह सामान्‍्य-त्रिशेषात्मक 
है। प्रमाण ज्ञान तो पदार्थकों ऐसा ही जानेगा । श्रीमाणिक्यनन्दि आचार्य यही प्रतिपादन करते हैं- 

“सामान्यविश्येपात्मा तदर्थों विषय: । 

अर्थात्‌ प्रत्येक द्रव्यमें सामान्य और विद्योप दोनों धर्म पाए जाते हैं और ऐसा पदार्थ ही 

प्रमाण” का विपय है। प्रमाण सच्चे ज्ञानको कहते हैं। कहा है--सम्यकज्ञानं प्रमाणम्‌” । 
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इसके विरुद्ध जो मत्त पदार्थको एकान्तसे सामान्य रूप या मात्र विशेष रूप मानते हैं वे 
नित्येकान्तवादी हैं--या एकान्तसे अनित्यवादी हैं, और जेनागस उनका कथन प्रमाणकोटियें नहीं 
गिनता । ऐसी अवस्थामें आत्माकों सामान्य, गुणभेद पर्यायभेदसे रहित मानना एकान्तवाद है। 
ऐसे निशचयेकान्तको मानना आगम विरुद्ध है। यह कथन जैनाचार्योके विरुद्ध है ? 


ससाधान--ऐसा होता यदि 'शुद्धनय/ नयरूप न होकर--एकान्‍्त पक्षकों ग्रहण करता। 
आचार्य अमृतचंद्र स्वामीने इसी कलशमें कहा है कि बद्ध स्पृष्टादि विद्येषण आत्सामें ऊपर-ऊपर 
तेरते हैं, स्वभावमें प्रवेश नहों करते, प्रतिष्ठा प्राप्त नहीं करते । ये द्रव्यमें नहीं हैं ऐसा नहीं कहा। 
उन्हें हृष्ठिसि ओझल करके शुद्धात्माको देखनेका उपाय बताया है। होते हुए भी, उन्हें ओज्नल 
(गौण) करनेको कहा है । उनके अस्तित्वका निषेध नहीं किया । आत्मस्वभावकों उसकी अखंडता- 
को, तब तक नहीं जाना जा सकता जबतक आप व्यवहार दृष्टिको गोण न करें। व्यवहार नयसे 
आत्मा नर-तारकादि रूप पर्यायोंमें अन्य-अन्य रूप देखी जाती है। भिन्न-भिन्न देहोंमें तत्पमाण 
होनेसे संकोच विस्तारके कारण अनियत” स्वरूप है। ज्ञान-दर्शन-चारित्र आदि गुणोंके कारण 
'भेद रूप' है । कर्मोपाधि जनित विकारोंसे राग-हं ५ सहित होनेसे “संयुक्त! है। तथापि यहाँपर 
आचाय आपकी अनादि कालीन व्यवहारपरक-भेदपरक तथा संयोगी दृष्टिको गौण करके, आत्माको 
असंयुक्त, अभेद रूपमें देखनेकी प्रेरणा करते हैं। उसे समझनेसे अपने स्वभावका बोध होता है। 
और फिर वतंमान अशुद्धावस्थाकों जो कि आचारयंश्रीको अशुद्धनयकी अपेक्षा सम्मत है, दूर कर, 
इस अवस्थामें भी आत्माकी शुद्धताकों जीव प्राप्त कर सकता है। ऐसा आत्म-चस्तुका स्वरूप 
अबद्ध, अस्पृष्ट, अनन्य, नियत, अभेद तथा असंयुक्त जानकर हेय-उपादेयका भेद करके, हेयका 
त्याग व उपादेयका ग्रहण करानेका उपाय स्वरूप शुद्धनयका प्रतिपादन किया है। व्यवहारका 
एकान्त छुड़ाया है, तथा शुद्धनयका विषय जो अब तक न समझा और न समझना चाहा था, उसे 
ग्रहण कराया है । 


अब आचार्य उस परमात्मा स्वरूप आत्माको एक बार देखनेकी प्रेरणा करते हैं-- 


भूत भान्तमभूतमेंव रससान्निभिद्य वन्ध्र सुधीः 
बन्तः किल को5प्यहो कलूयति व्याहत्य मोह हठात्‌ । 
आत्मात्मानुभवंकगम्यसहिसा व्यक्तो्यमास्ते ध्र॒वं 
नित्यं कमंकलझ्डपड़विकलो देव स्त्रयं शाध्वतः ॥|१२॥ 


अन्वपार्थ--(अहो यदि को<पि सुधीः) अरे ! यदि कोई वुद्धिमान पुरुष (हठात्‌ मोहं व्याहत्य) 
अपने त्रिकरण रूप जबरदस्त पुरुषार्थले मोहको दूर कर (भृतं भान्तम्‌ अभूतम्‌) भृतकालीन 
वर्तमानकालीन, और भविष्यकालीन तीनों समयोंके (बन्धं) कर्मंवंधकों (रभसात्‌ नि्निद्य) भेद 
ज्ञानके बलसे शीघ्र भेदकर (अन्त: कलयति) अपने अन्तरंगकों देखता है। तो उसे (नित्य दाम- 
कलड्ूपद्धाविकलः) सदा अनाचयनन्त एक ज्ञायक स्वभाव वाल्य, कर्मके करलंकों (दोषों) से रहिल 
(आत्सानुभवेकगस्पसहिसा) अपनो आत्माके स्वानुभवसे ही जिसकी महान महिमा डानो जा 
सकती है (अयसात्मा) ऐसा यह आत्मा (स्वयं शाइवत: देव:) जो स्वयं गाइव्त देय है, परसात्मा 
है, (ध्रुव व्यक्तम्‌ आस्ते) निश्चयसे प्रकट अनुभवमें आयेगा ॥१२॥ 


२८ अध्यात्म-अमृुत-कलश 
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भावाथं--संसारी प्राणी देह तथा करमंसे संयुक्त और रागादि भाव कमंरूप परिणत वतंमानमें 
है, तथापि उन्हें दृष्टिसे (भेदक दृष्टिसे) गौण करे | उदयमें आने वाले रागादिको पुरुपार्थसे अपने- 
से भिन्‍न जाने, अर्थात्‌ उपयोगमें रागादि विभाव भाव न छावे, ऐसा करने वाला बुद्धिमान सम्य- 
र्ृष्टि देखे कि शेष मेरे भीतर क्या बचा ? तो उसे ज्ञात होगा कि सर्वथा अभाव नहीं हुआ है, किन्तु 
जो बचा है वहु अपना निज स्वभाव धचा है। वही तो शुद्ध आत्मा है | ऐसा देख सकनेकी जिसे 
योग्यता प्राप्त है वही भेदज्ञानी सम्यग्दृष्टि है। उसे स्वयं अपना स्वानुभव होता है, और बह 
देखता है कि परमात्मा तो मैं स्वयं हूँ, अर्थात्‌ परमात्मस्वभाव मेरे भीतर पड़ा है। अभी मेंने इसके 
साथ करमं-तोकर्म भावकर्मको मात्र दृष्टिसि गोण किया था तो मुझे आत्मनिधि तो दिखाई दे गई। 
अब यदि अपनी सत्ताके साथ जो कर्म आदिका संयोगीभाव है, उस संयोगको मिटा सका तो 
मेरी ज्ञाइवतिक परमात्मदशा सदाको प्रकट हो जायगी | जो परमात्मा बन चुके हैँ, वे पूज्य हैं, 
पर बे तो पर-परमात्मा हैं। मेरा निज परमात्मा तो मेरेमें है। तब में उसका अ।दर क्यों न करूँ ? 
मेरा लाभ तो उसके आदरमें है। पर-परमात्मा तो आदर्श हैं इससे उनका आदर करते हैँ । 
पर-परमात्मा और निज परमात्मामें समान स्वरूपता है ) स्वरूप दृष्टिसे कोई भेद नहीं है तब मैं 
दोन होकर क्यों फिर रहा हूँ । मेरे आंगनमें मेरी निधि गड़ी है, दिखाई दे रही है तब मिट्टी दूरकर 
उसे क्‍यों न उखाड़ लू, दौन दरिद्र वनकर पराई आशा क्‍यों कर रहा हूँ । देखो ? कैसा पुरुषार्थ 
आचार्य ससारी प्राणीका जगा रहे हैं। निधिपर मिट्टीकी तरह ही आत्मापर कर्म नोकर्म आदि हैं 
इसीसे उन्हें ऊपर ऊपर तैरनेवाला पूर्व कलक्षमें लिखा था | 

(२८) प्रइन--रागादि भाव तो भीतर तैर रहे हैं, कर्म-नोकर्म भले हो ऊपर तैरते हों । तब ' 
दोनों को ऊपर तैरनेवाला क्‍यों कहा जाता है ? ह 

सम्राधान--इन सबका स्वभावसे भेद है ॥ स्वभावमें इनका प्रवेश नहीं है । यदि रागादि 
स्वभावमें प्रवेश कर जाते तो स्वभावका समूल नाश हो जाता, तब सिद्धावस्थाको कोई प्राप्त 
नहीं कर सकता । अनादिसे विभाव परिणत होकर भी यदि स्वभाव शक्तिरूप जागृत है तो फिर 
यही कहा जायगा कि ये जीवमें ऊपर ही तैरते हैं। उनकी अपेक्षा छोड़नेपर जीवको स्वयं जो 
स्वानुभूति होती है वही सम्पग्दरंन है । 

आत्मानुभूति ही ज्ञानानुभूति है ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 


आत्मानुभूतिरिति शुद्धनयात्मिका या 

जशञानानुभूतिरियमेव किलेति चुद्ध्या । 

आत्मानमात्मनि निवेश्य सुनिष्प्रकंप- 

मेको$स्ति नित्यमवबोधघनः समन्‍्तात्‌ ॥१३॥ 

अन्वयार्थ--(शुद्धनयात्मिका) शुद्ध नय स्वरूप (या आत्सानुभूतिः इति) यह जो आत्मा- 

नुभूति है (इपमेव कि) यही निश्चयसे (ज्ञानानुभूतिः) ज्ञानानुभूति है। (इति बुद्धूबा) ऐसा 
जानकर (आत्मानम्‌ आत्सनि सुनिष्प्रकम्पं निवेदय) अपनी आत्माको अपनी आत्मामें अचलखूपसे 
स्थित कर देखने पर मालूम होगा कि यह आत्मा (समन्‍्तात्‌ नित्यमु अववोधघनः) सब ओरसे सदा 
, ज्ञानमय ही (एकः अस्ति) एकमात्र है ॥१३॥ 
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भावार्थ--पिछले कलझमें शुद्धनयसे आत्मानुभूतिकी वात कही थी और उसे सम्यर्दर्शन 
रूप बताया था। अब इस कलशसमें कहते हैं कि शुद्धनयकी दृष्टिसे जो आत्माकी अनुभूति हुईं, 
वही ज्ञानकी अनुभूति है। क्योंकि आत्मा परसे भिन्‍न होनेपर जब केवल एकत्वभावको 
प्राप्त हुआ तब संयोगसे भिन्‍न होनेपर स्वयं अपने निज एकत्वभावमें प्रकाशमान ज्ञानस्वरूप हो 
प्रकट हुआ । 
आत्मा सब ओरसे ज्ञानधन स्वभाव है। किसी वस्तुको देखें तो वह लम्बाई चौड़ाई और 
मोटाई रूप क्षेत्रमें व्यापक पाई जाती है। इसीलिए किसी वस्तुका क्षेत्रफल लंबाई-चौड़ाई-मोटाई- 
को गुणन करनेसे होता है । जेसे एक लोह पिड २ फुट लंबा, १ फुट चौड़ा, और २ फुट ऊँचा है 
तो २५८१ »२७४ फुट स्थान घेरा और वह चारों फुट लोहमय है, अन्य रूप नहीं । इसी प्रकार 
आत्माको शुद्धनयसे देखनेपर लंबाईमें भी ज्ञानरूपता; चौड़ाईमें भी ज्ञानरूपता, तथा मध्यमें भी 
ऊँचाई परययन्त ज्ञानरूपता है। फलत: ज्ञानसे ही ठोस है, कुछ अन्य द्रव्य उसके क्षेत्रमें नहीं है 
इससे उसे अवबोधघन कहा । इस तरह आत्माको इस कलश द्वारा सम्यगृज्ञानरूपता प्रदान की । 
द्वादशांग रूप समस्त श्रुतमें यही एकतत्त्व प्रतिपादित है जो उपादेय है। हेय तत्त्वोंका भी विवेचन 
द्वादशांगमें है, पर वह सब हेय रूप ही जानना उचित है ॥१३॥ 
अब आचाय॑ उस सहज चेतन्यके आलंबनकी प्रेरणा करते हैं-- 
अखण्डितमनाकु् ज्वलदनन्तमन्तबंहि- 
महः परममस्तु नः सहजसुद्विक्लासं सदा। 
चिदुच्छलननिर्भरं सकलकालमालम्बते 
यदेकरसमुल्लसल्लवणखिल्यलीलायितम्‌ ॥१४॥ 
अन्वयार्थे--(अखण्डितस्‌) खण्ड-भेद रहित (अनाकुलम्‌) किसी अन्यकी आकुलतासे रहित 
(अन्तबंहिः अनन्तस्‌ ज्वलत्‌) अन्तरंग और वहिरंग दोनों प्रकारसे अनन्त दीप्तिको घारण करने- 
वाला (सहजम्‌ सदा उद्विलासम्‌) स्वभावसे ही सदा उन्नत है विछास जिसका(चिद्॒च्छलननिर्भे- 
रस) चैतन्य की उठती तरंगोंसे भरा हुआ (सकलकालम्‌ यत्‌ उल्लसत्‌ लवणखिल्यलोलायितम्‌ 
एकरसम्‌ आलंबते) नमककी डली जेसे एक क्षारभावसे परिपूर्ण है उसी तरह यह भी, उसी एक 
चेतन्यरससे सदा परिपूर्ण एक रसरूप है (परम्‌ सहः) ऐसा परम-उत्कृष्ट तेज (नः अस्तु) हमे 
प्राप्त होवे ॥१४॥ 
भावाथं--जिस ज्ञानावन्दमय आत्माको ज्ञानानुभूति रूप कहा था, उस ज्ञानानुभृति रूप 
परम तेज की प्राप्ति हमें होवे, ऐसी भावना करते हूँ | कंसा है वह ज्ञानतेज ? जो ज्ञेयावगरोंको 
जानते हुए भी उनसे खण्डित नहीं होता, अपने एक निजस्वरूपमें ही रहता है। नेयभेदसे ज्ञानमें 
भेद नहीं होता । 
जेसे दीपक या सूर्यका प्रकाश, सनन्‍्मुख रखे समस्त पदार्थोका जुदा जुदा ज्ञान करा देता 
पर स्वयं नानारूप नहीं होता । घठज्ञान पटज्ञान आदि व्यावहारिक भेद केवल कपन मात्र 
ज्ञान तो एक ही है। जेसे गंगाजल विविध पात्रोंम रखनेसे नानारूप कहा जाता है पन है 
एकमात्र एक स्वरूपही गंगा जल | इसी प्रकार ज्ञानमें भेद व होनेपर नी ज्ञानमे केबल भेद बाई 
हार है. पर परमार्थत्ते तो ज्ञान खंडित नहीं है | इसी प्रकार रागादि भावोंके दगरण संसारी जीवसे 
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आकुलता होती है पर वह आकुरुता रागादि रूप है, ज्ञानरूप नहीं। राग तो अज्ञानभाव है। 
अज्ञानभावकी आकुलता ज्ञानभावमें यथार्थमें आरोपित नहीं हो सकती । 

इस तरह अखण्ड-अनाकुल चेतन्य रससे परिपूर्ण अन्तरंग बहिरंग अपनी अनम्तदीपिसे 
प्रकाशसान सदा एक रस चतन्य तेज हमें प्राप्त हो 





[क 


एप ज्ञानधनो नित्यमात्मा सिद्धिमभीष्सुभिः ॥ 
साध्यसाधकमावेन द्विघेकः सम्ुपास्यताम ॥१५॥ 
अन्वयाथे--(एषः ज्ञानघनः आत्सा) आत्मा इसप्रकार ज्ञानघनस्वरूप है जो (सिद्धिम्‌ 
अभीप्सुनिः) सिद्धि प्राप्त करनेवालोंके द्वारा (साध्यसाधकभावेन टद्विधा) साध्य साधक ऐसे दो रूप 
होने पर भी (एकः) जो एक है ऐसा आत्मा (स-पास्यताम) उपासना करने योग्य है | 
भावार्थ --आत्मा ज्ञानघन है, चेतन्य धातुका ठोस पदार्थ है। उस आत्मा की सिद्धि हमें 
प्राप्त हो ऐसी जिनकी इच्छा है वे प्ाध्यसाधक भावसे दो प्रकार भी अपनी एकत्वप्राप्त आत्मा की 
उपासना करें। 
आत्माकी वतंमान अपूर्ण अवस्था तो उपासक है। अपने जिस पूर्ण स्वरूपकी वह उपासना 
करती है, वह उपास्य है। अर्थात्‌ एक ही आत्मामें शुद्ध निश्वयनयसे कथित सिद्ध समान निज 
शुद्धात्मद्रव्य ही उपास्य है, अर्थात्‌ प्राप्त करने योग्य है, सेवा करने योग्य है, आदर करने योग्य है, 
: पूज्य है। उसकी वर्तमानपर्याय दृष्टिसे जो अशुद्धावस्था, संयुक्तता है वही उपासक है। उक्त कथन 
के अनुसार, स्वयं उपास्य और स्वयं उपासकभावको प्राप्त होनेसे साध्य-साधक दो प्रकारकी कही 
जानेवाली भी आत्मा अपने स्वरूपमें एकत्वको लिए हुए हैं अतः एकरूप है। “उस एकरूपताकी 
उपासना करो | निविकल्प, निर्भेद, अखण्ड आत्मा, शुद्धोपयोग परिणति द्वारा प्राप्य है। 


आत्माके हविध्यको बताकर अब उसका त्रेविध्य बताते हैं :-- 


दर्शनज्ञानचारित्रि स्त्रि्थादेकत्वतः स्वयं | 

मैचको5्मेचकश्चापि सममात्मा प्रमाणतः ॥१६॥ 

दर्शनज्ञानचारित्रेस्त्रभि!.. परिणतत्वतः 

एकी5पि त्रिस्वभावस्वात्‌ व्यवहारेण मेचकः ॥१७॥॥ 

परमार्थन तु व्यक्त-ज्ञातृत्वल्योतिपेककः । 

सर्वभावान्तरध्वंसिस्व भावत्वादमेचकः ॥१4॥ 

आत्मनश्चिन्तयैवालं॑ मेचकामेचकत्वयोः । 

दरशनज्ञानचार्त्रिः साध्यसिद्धिनं चान्यथा ॥१९॥ 
अन्वयार्थ--(आत्मा) यह आत्मा ( दर्शन-ज्ञान-चारिश्रेस्त्रित्वात्‌ सेचक: ) सम्यग्दशंन, 


सम्यरज्ञान और सम्यकचारित्र तीनों रूपोंको धारण करनेसे मेचक है । अर्थात्‌ तीनरूप (नानारूप) 
है | तथा (स्वयं एकत्वतः अमेचक:) स्वयं अपने स्वरूपकी एकताके कारण अमेचक है--तानारूप 
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नहीं है। तथा (प्रमाणतः समम) प्रमाणसे मेचक अमेचक युगपत्‌ दोनों ही है ॥१६॥ (एको5पि) एक 
होने पर भी (दहांन-ज्ञान-चा रित्रे: न्रिश्षि:ः परिणतत्वत:) ज्ञान, दर्शन, चारित्र तीन रूप परिणत होता 
है, अतः (त्रिस्वभावत्वात) तीनरूप परिणमन करनेके कारण (व्यवहारेण) पर्यायाथिकनयसे (मेचक:) 
नानास्वरूप है ॥१७॥ (परसार्थेन तु) परमार्थदृष्टिसे, शुद्धनिश्वयनयसे देखा जाय तो (व्यक्तज्ञातृत्व- 
ज्योतिषेककः) प्रकट रूप जो अपनी ज्ञानज्योति उसके कारण एक रूप होनेसे तथा (सर्वंभावान्तर- 
ध्वंसि स्वभावत्वात्‌) सम्पूर्ण द्रव्यान्तर तथा तन्निमित्तजन्य विकारी रागादिभावोंका ध्वंस-अभाव 
स्वभाव होनेके कारण अमेचक है ॥१८॥ 


( आत्मनः मेचकामेचकत्वयो: चिन्तया एवं अल ) अथवा आत्मा मेचक है या अमेचक 
अर्थात्‌ भेदरूप है या अभेदरूप--इसकी चिन्ता ही छोड़ दो। इससे कुछ लाभ नहीं है। (दर्शन- 
ज्ञानचारित्रः साध्यसिद्धः न च अन्यथा) आत्मसिद्धि तो ज्ञान-दर्शन-चा रित्रसे ही होती है अन्यथा 
नहीं होती ॥१०॥ 


भावार्थ--शुद्ध द्रव्यकी अपेक्षा तो आत्मा अमेचक अर्थात्‌ एक स्वभाव या अभेदरूप ही 
है। स्वभावमें नानाभेद नहीं होते । तथापि ज्ञान-दर्शन-चारित्ररूप पर्यायमें परिणमन करता है 
अतः पर्यायाथिकनयकी दृष्टिसे तीन पर्यायरूप है, भेदरूप है अतः मेचक है । 

मेचक शब्द पंचवर्णरत्नके लिए आता है। कहा भी है कि--/पञ्चवर्ण भवेद्रत्तम॒ 
मेचकार्यम्‌” अर्थात्‌ पाँचों वर्णवाले रत्तनको मेचक .रत्न कहते हैं। प्रकारान्तरसे 'मेचकदब्द 
विविधरूपता के अर्थमें आता है। यहाँ मेचक शब्दका विविधरूपता ही अर्थ लिया गया है। आत्मा 
दर्शन-ज्ञान-चारित्ररूप परिणमता है अतः उसे भेद दृष्टि या पर्याय दृष्टिसे मेचक कहा गया है । 
वह अपने निज एक स्वभावमें ही रहता हैं, अन्य स्वभावरूप नहीं परिणमता, अतएव परमाथ्थंसे 
ज्ञानज्योतिमात्रको धारण करने तथा विभावों तथा अन्य द्रव्य स्वभावों से भिन्‍न रहनेके कारण 
अमेचक' है । 

इस प्रकार अमेचक और मेचकत्वकी चर्चा आपेक्षिक दृष्टिसे करनेके वाद आचार्य कहते 
हैं कि दोनों पक्षोंकी चर्चाको वादाविवादका विषय बनाकर उसमें ही मत उलझे रहो, उससे कोई 
लाभ नहीं है। तुम्हें तो 'आत्मप्रसिद्धि' करना है अर्थात्‌ आत्मा को अपनी ही प्रसिद्धि प्राप्त हो जावे; 
ज्ञान हो जावे ऐसा तुम्हारा उद्देश्य है, तो तुम दर्शन-ज्ञान-चारित्रका प्रतिपालन कर उसे प्राप्त 
करो, विवादकी चचसे दूर रहो । 

नय पक्ष दोनों हैं और अपनी-अपनी दृष्टिसे दोनों सही हैं। एक नय अपने पक्षका प्रतिपादन 
करते हुए भी, अपर नयकी सत्यताको भी जानता है, तथा दूसरा नय भी ऐसा ही करता है। 
तथापि अनेक जन एक नयको दृष्टिमें रखकर उसके विषयको सत्य तथा अपरको असत्य कहते 
हैं और विवादसें पड़ जाते हैं । मूल उद्देश्य तो नयों द्वारा उसका स्वरूप जानकर आत्माको पविन्र 
बनानेका है, उसे भूल जाते हैं। आचार्य कहते हैँ कि अभेदनयको दृष्टि तो आत्माके त्रिदाल अभेद 
स्वरूपको वर्णन करती है, अतः आत्माका रूप तो वह है। अभेदनय अपेक्षासे भेद करता है वह 
अपेक्षा पर्यायकी है। यद्यपि आगममें पर्यायाथिकनयकों व्यवह्रनय कहा है और उसे असत्याय॑ 
फहा है, सो ऐसा न समक्षना कि वह स्वथा मिथ्यावस्तुको प्रतिपादन करता है अत: व्यवह्ारनय 


ह 
खस्संदा 


का प्रयोक्ता सिथ्यादृष्टि है। किन्तु ऐसा समझना कि व्यवहारनय व्यवहारी जनोंको दस्नुद 
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विशेषताओं अर्थात्‌ पर्यायोंको दिखाकर शुद्ध अभेद आत्माकी पहिचान कराता है इसलिए वह भी 
व्यवहारी जनों का बोध प्राप्त करनेके लिए परमोपकारी और कल्याणकारी है । 
यहाँ प्रश्न होता है कि फिर उसे आगममें असत्य क्‍यों कहा ? उत्तर यह है कि उसे ही 
परमार्थ समझना असत्य है। ऐसा समझना चाहिए कि यद्यपि आत्मामें भेद नहीं है--अभेदरूप है, 
पर उस अभेदरूपकों प्रसकझनेके लिए--उसीकी ज्ञानदर्शनादि पर्यायोंसे उसे जानना है। जिस अभेद 
को जानता है वह तो सत्यार्थ है वह ध्येय है और जिन भेदोंसे जाना जाता है उनकी उपयोगिता 
तब तक है, जब तक वह अभेदरूप आत्मा का बोध नहीं कर सका। बोध करनेके बाद उसे अभेद 
स्वयं सत्यरूप प्रकाशित होता है और भेद स्वयं लुप्त हो जाता है। उसे वह वस्तुमें नहीं दिखाई 
_देता। इस दृष्टिसे उसे असत्य कहा है। ऐसा यथार्थ अभिप्राय समझकर विवाद न कर व्यवहारका 
अवलूंबन कर उसे समझना फिर परमार्थ एकत्व समझमें आ जावेगा | क्योंकि आत्मा सम्यरदर्शन- 
ज्ञान-चारित्र परिणामस्वरूप ही है उनसे भिन्‍न नहीं है ॥१६-१७-१८-१०॥ 
साध्यसिद्धिका उपाय फिर वताते हैं-- 
कथमपि सप्मुपात्तत्रित्वमप्येकताया- 
अपतितमिदमात्मज्यो तिरुद्गचछदच्छम्‌ । 
सततमनुभवामो<्नन्तचैतन्यचिहं 
न खलु न खलु यस्मादन्यथा साध्यसिद्धि: ॥२०॥ 
अन्वयार्थ--(कथसपि) किसी नय विशेषकों अपेक्षासे (सम्रुपात्तन्रित्वमपि) तीनपनेको 
प्राप्त करके भी (एकताया, अपतितम) अपनी एकताको न छोड़नेवाली (इृदम्‌ आत्मज्योतिः) 
ऐसी यह आत्मज्योति जो (अच्छम्‌ उद्गच्छत) स्वच्छताके साथ ऊपर छलांग मारती है तथा 
जो (अनन्त चंतन्यचिह्नम) अनाद्यनन्त चैतन्य लक्षण वाली है, उसे हम (सततं अनुभवामः) 
निरन्तर अनुभव करते हैं। उस साध्य आत्माकी सिद्धिका एक यही प्रकार है (अन्यथा साध्य- 
सिद्धिः) आत्मानुभवके सिवाय दूसरे प्रकारसे साध्यकी सिद्धि (न खलु न खलु) नहीं हो सकती, 
नहीं हो सकती ॥२०॥ ह 

भावार्थ--शुद्धनय रूपसे आत्मा एक “ज्ञायक स्वभाव” है । पर्याय परिवर्तनकी दृष्टिसे 
दर्शान-ज्ञान-चा रित्र स्वभाव है। ये तीनों पर्यायसे कहनेमें तीन हैं तथा आत्मा उन तीनोंसे भिन्‍न 
नहीं है। फलतः चाहे आत्माको एक स्वभावी कहो या त्रिस्वभावी कहो कोई फरक नहीं है। उसके 
ये तीन पर्यायगत स्वभाव काल्पनिक नहों हैं यथार्थ हैं, पर है उनकी सीमा पर्याय रूपसें, पर्यायको 
गौण करें तो ये तीनों भेद नहों हैं। 

(२०) .प्रइघन--जैसे द्रव्याथिक नयसे पर्यायकों गौण कर 'असत्यार्थ” कहते हैं बसे पर्याया थिक- 
को प्रमुख करनेपर अभेद दृष्टि भी गौण है, तव क्‍या उस समय द्रव्यकों भी असत्यार्थ कहा जा 
सकता है या नहीं | न्याय तो समान होना चाहिए । 

समाधान--न्याय समान है तथापि पर्यायाथिककी दृष्टिमें द्रव्य यद्यपि गौण है पर असत्यार्थ 
नहीं है, क्योंकि द्रव्य तो त्रेकालिक सत्य है। वह प्रत्येक पर्यायके साथ रहता है परल्तु पर्याय 
सदाकाल त्रेकालिक नहीं रहती । अतः बह क्षणिक होनेसे त्रिकाल अवाधित स्वरूप सत्य नहीं है 
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द्रव्य पर्यायका स्वरूप ही ऐसा है। यहाँ कोई किसी पक्षको या पक्षकारको सत्य, या किसी पक्ष 
या पक्षकारको असत्य नहीं कहा जा रहा है। किन्तु पदार्थ व्यवस्था ही इसी प्रकार है कि द्रव्य 
ब्रिकाल सत्य है, और पर्याय तत्काल मात्र सत्य है, बादमें नहीं। अतः असत्य कही गई। 
यदि पर्याय सास्तान्यकी अपेक्षा देखा जाय तो बिना पर्याय द्रव्य त्रिकालमें कभी नहीं रहता। 
पर पर्याय तो अनेक हैं, थे क्रमवर्त्तो हैं, सदा विनश्वर हैं, जबकि द्रव्य त्रिकाल एक है, अक्रम॑वर्तो 
है, सदा अविनश्वर है । 


इसीलिए आचाय॑ कहते हैं कि अपेक्षा दृष्टिसे ही आत्माकी त्रिविधता है, परमार्थसे तो वह 
उन तीनोंसे अभिन्‍न ही है। समझनेके लिए तीनपना है, वस्तुमें तो तीनोंमें एकपना अभेदपना 
है। इसलिए हो कथमपि शब्दका उपयोग किया है। व्यवहारापेक्षया चित्व (तीनपना) प्राप्त 
करके भी आत्मा अपनी एकता द्रव्यरूपतासे गिरती नहीं है--उसे छोड़ती नहीं है । जब कि पर्याय 
विशेषको अन्य-अन्य समयोंमें छोड़ देती है । वह ज्योति स्वरूप प्रकाशमान आत्मा परकी भिन्‍नताके 
कारण स्वच्छ रूपमें ही प्रकाशमान है। उसमें परद्रव्यका, उसके स्वरूपका, उसकी पर्यायोंका, 
और तत्पर्याय निमित्त जनित विकारी भावोंका भी प्रवेश नहीं हे--अत्त: अविकारी है । अनादि- 
कालसे ही अपने अनन्त चैतन्य स्वरूपको धारण करने वाली उस आत्माका निरन्तर अनुभव मैं 
करता हूँ, आप भी करो। ऐसा करनेपर ही आप उस शुद्धात्माके दर्शन कर सकोगे; पा सकोगे, 
तद्गप परिणतिको प्राप्त कर सकोगे । 


यदि आपने व्यवहारका आलूुंवन कर निश्चयका स्वरूप नहीं जाना, उसमें प्रवेश नहीं 
किया, मात्र व्यवहारमें निमग्न रहे तो आपको आत्मसिद्धि किसी भी प्रकार नहीं प्राप्त हो सकती। 
द्रव्यपर्यायात्मक वस्तुके होनेपर भी अपनी अशुद्ध पर्यायसे भिन्‍न, तथा पदार्थान्तरसे भिन्‍त, तथा 
गुणभेदसे भिन्‍न असाधारण चिह्न उपयोगमयी आत्माका प्रतिभास, उक्त पद्धतिपर ही हो सकता है 
अन्यथा नहीं ॥र२णा 


जो उक्त प्रकारसे इस आत्माकी अनुभूति प्राप्त करते हैं वे ही अविकारी बनते हैं ऐसा 
कथन सिम्त पद्ममें करते हैं--- 
कथमपि हि लभन्ते भेदविज्ञानमला- 
मचलितमनुभति ये स्वतो वान्यतो वा | 
सतफूलनानसगस्नानस्तभाव। स्वभाव- 
मु कुरवदावकारा सच्तत स्थुस्त एवं ॥२१॥ 


अन्वयार्थ--(ये) जो जीव (स्वतो वा अन्यतो बा) स्वयं बुद्ध होकर या अच्य ज्ञानी द्वारा 
प्रतिवोध पाकर (कथम्मपि हि) किसी भी उपायसे भी (भेदविज्ञानम्‌लाम अनर्भातम्‌) भेदज्ञान हेतुक 
स्वानुभूतिको (अचलितम्‌) स्थिरतापुर्वक (लभन्ते) प्राप्त कर लेते हैं । (त एव) वे ही (प्रतिफलननि- 
सरन-अनन्तभावे: स्वभावे:) अपनेमें प्रतिविबित हुए अनन्त स्वभाव वाले पदार्थोसि (मुक्रवत्‌ संतत्त 
अविकारा: स्थुग) दर्पणकी तरह अविकारी होते हैं ॥२१॥ 


भावाथं--आत्माको विकारों से रहित शुद्ध चैतन्य स्वरूप वनानेका उपाय एकमात्र भेद- 


विज्ञान है। यह भेदविज्ञान किन्‍्हीं जीवोंको जन्मान्तरमें प्राप्त संस्कारोंके बलसे स्वयं हो जाता 
५ 


दे अध्यात्म-अमृतत-कलश 
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हैं, और किन ही जीवोंको अन्य भेदविज्ञानी वीतरागी गुरुके उपदेशसे वस्तुस्वरूप समझनेपर 
होता है। जैसे भी हो--उन सब प्रयत्नोंसे जो जीव भेदविज्ञान अर्थात्‌ शरीर तथा कर्म दोनोंसे 
भिन्‍्त स्वरूप आत्माका बोध प्राएत करता हे उसे ही अचल रूपसे स्वानुभूति होती है। 


जिसे स्वानृभूति प्राप्त हो जाती हे वे ही जीव सम्यग्दृष्टि हूँ । उन्हें आत्माका सच्चा 
दर्शन हुआ है। ऐसे ही जीव जब उस स्वानुभूतिमें अविचलित रूपसे स्थित हो जाते हैं तब ऐसे 
वीतराग सम्यक्‍त्वके धारी पुरुष लोकालोकको अपने ज्ञानमें प्रतिबिबित पाते हैं । ऐसा होनेपर भी 
वे उन पदार्थोके आत्म-निमग्त होनेपर भी विकारो नहों होते । 

जैसे स्वच्छ दर्पणमें सन्‍्मुख रहने वाले विविध प्रकारके पदार्थ प्रतिविबित होते हैं । काले- 
पीले-नीले-लाल-हरित सभी पदार्थ दिखाई देते हैं तथापि दपंण काला-पीला-नीलादि विविध वर्ण- 
विकारोंको प्राप्त नहीं होता, किन्तु उस समय भी अन्य समयोंकी तरह केवल स्वच्छ ही रहता हे । 
दर्पण. यदि स्वयं छाल पीला हो जाय तो पदार्थोका प्रतिबिव उसमें नहीं आ सकता | फिर भी 
दप॑णमें लालिमा पीतिमा निमग्न है ऐसा दिखाई देता है। इसी प्रकार विजुद्धात्मानुभूतिके बलसे 
जिन्हें वीतराग चारित्र पूर्वक केवलज्ञानकी प्राप्ति हुई है। उनके ज्ञानमें समस्त लोक अलोकके 
चराचर पदार्थ दर्पणकी तरह प्रतिफलित हैं, तथा वे ज्ञानमें निमग्न दिखाई देते हैं, तथापि ज्ञान 
उन सबसे भिन्न अपने विशुद्ध स्वभावमें है, वह्‌ उनके प्रतिविबोंसे मलिन नहीं हुआ है । 

ज्ञानमें ज्ञेय प्रतिविबित हों यह ज्ञानका स्वभाव है, विकार नहीं। विकार परनिमित्त 
होनेपर प्रकट होता हे । यद्यपि वह प्रकट स्वयंमें स्वयंके कारण होता है, परके कारण नहीं तथापि 
पर निमित्त न हो तो उत्पन्त नहीं होता । 

(३०) प्रशन--जब बिना कर्मोदयके विकार उत्पन्न नहीं होता, तब उसका कारण तो 
कर्मोदेय रूप पर पदार्थ ही है। यदि स्वयंके कारण उत्पन्न हो तो सिद्ध भगवानूमें भी स्वयंके कारण 
विकारी भाव उत्पन्त होना चाहिए । 


समांधान--ऐसा नहीं है। इस प्रश्तका समाधान कर चुके हैं फिर भी सुनिए। कर्म जड़ 
पुद्गल द्रव्य है, उसकी उदय रूप अवस्था कममें होती है, अतः कर्ममें ही उदय-उपशम-क्षय- 
क्षयोपशमादि आदि पर्यायभेद बताए गये हैं। यदि कर्मका उदय जीवमें भी उदयरूप हो, कमकी 
उपशमावस्था जीवमें उपशमावस्था हो तो कर्मका क्षय होनेसे जीवका भी क्षय हो जायगा । अतः 
सिद्ध है कि प्रत्येक द्रव्यमें अपनी-अपनी पर्याय अपनी स्वयंकी योग्यतासे होती है, तथापि उन पर्यायों- 
में परकी अनुकूलता निमित्त होती हे । उस कर्मोदय रूप अनुकूल निमित्तका अवलंबन कर जीव 
अपनेमें विकारी पर्याय उत्पन्न करता है यह उसका विपरीत पुरुषार्थ हैं। निमित्त विकार कराता 
है ऐसा कथन उपचरित कथन--व्यवहार नयका कथन है । निश्चयका कथन ऐसा नहीं है | सिद्ध 
भगवानमें भी वेभाविकी शक्ति है जो संसारी दशामें थी । संसारी दशामें निर्नित्तकी अनुकूलतामें 
उसका विभावरूप परिणमन होता था, अब शुद्धावस्थामें उसका स्वभावरूप परिणमन होता है। 
अतः उनमें विकार नहीं होता । विकार जीवकी पर्याय है| जीव ही कर्त्ता है। परन्तु वह कर्मोदेयको 
निम्ित्त बनाकर विकार करता है। कर्त्ता स्वयं है। पर्याय परिणमन पदार्थका स्वभाव है। यदि उसे 
द्रव्यका स्वभाव न माना जाय तो संसारी जीव जीव द्रव्य” ही न रहेंगे, क्योंकि उनमें स्वयं कोई 
परिणमन होता नहीं--परिणमन उनका स्वाभाव ही नहीं--वह तो पर (कर्म) के कारण होता 


हु 
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है--वह कराता है; इस प्रकार द्रव्यपनेके अभावका प्रसंग आयगा। जितते द्रव्य हैं सं स्वयंके:, 
कारण उत्पाद-व्यय ध्रुव स्वभाव वाले हैं। स्वभाव परकी अपेक्षा नहीं करता । एक प्रढ्यू- दूसरे: 
द्रव्यके परिणसन करानेमें अकिचित्कर है, मात्र निमित्त हो सकता है, कर्ता नहीं । 


(३१) प्रइत--जैसे रात्रिमें दीपकका प्रकाश हमारे पठन-पाठनमें निमित्त है। पुस्तक निमित्त 
है| पाठक भी निमित्त है। इन निमित्तोंके होने पर शिष्य विद्या पढ़ता है, इनके बिना वह नहीं 
पढ़ सकता । यही कारण है कि “इस पाठकने विद्या पढ़ाई” “पुस्तक ने ज्ञानोत्पन्न किया ।” 
“दीपकने पुस्तक दिखाई” यह कहा जाता है। यह सब कथन मिथ्या है क्या ? 

ससाधान--यह सब व्यवहार-कथन है, परमार्थ नहीं । परमार्थसे तो जीवने अपनी योग्यता- 
से पढ़ा । दीपक रहने पर भी यदि वह देखर्ना नहीं चाहता, पुस्तक रहने पर भी उसे नहीं पढ़ता, 
.पाठककी मौजूदगीमें भी यदि अपना उपयोग नहीं लगाता तो बताइए ये निमित्त क्‍या करेंगे ? 
इनके बिना नहीं पढ़ सकता था ये सही है, पर ये पढ़ाते हैं, यह गलत है। फल यह निकला कि 
निर्मित्त कारण तब निमित्त कारण कहलाते हैं जब उनका अवलंबन कर जीव अपना कार्य करे । 
करना उसे है, परको नहीं करना । अपने काम करनेसें जिसे अपने अनुकूल समझे उन निमित्तोंका 
अवलंबन कर ले, पर करना उसे स्वयं पड़ गा। दूसरे निमित्त कारण आपका काम नहीं कर 
जायेंगे । 

सारांश यह कि परके साथ निमित्त-नेमित्तिक संबंध है। कर्त्ता कर्म संबंध परके साथ 
व्यवहार मात्र है, परमार्थ नहीं । 


(३२) प्रन्‍न--तब व्यवहारसे निमित्त कर्ता है यह तो यथाथ॑ है ? 
समाधान--व्यवहा रमें निमित्तको कर्त्ता कहा जाता है, यथायथंमें कर्त्ता है नहीं । 


(३३) प्रश्न--तव व्यवहार नयका कथन सिथ्या है केवल निश्चय ही सत्य है। ऐसी स्थिति- 
में व्यवहारको नयत्व कैसे प्राप्त होता है ? उसमें ओर मिश्याज्ञानमें क्या अन्तर है। यदि अन्तर है 
तो दोनों नयोंका विषय सत्यार्थ मानना चाहिए । 


समाघान--मिथ्याज्ञानमें और व्यवहार नयमें महान अन्तर है वह इस प्रकार है :-- 


मिथ्याज्ञान मिथ्याको सम्यक्‌ कहता है और सम्यकको मिंथ्या कहता है । व्यवहार तय ऐसा 
नहों फहता । वह परमार्थसे मिथ्याकों भी किसी निमित्तकोी अपेक्षा सम्पक्‌ कहते हुए उसकी 
अयथाथंताको जानता है। जैसे 'घीका घड़ा' कहने वाला मिथ्या ही कह रहा है, क्योंकि घीका 
घड़ा नहीं है, वह मिट्टीका घड़ा है। पर व्यवहारमें उसे 'घोका घड़ा' घीके रखनेके निमित्तसे 
कहते हैं। सम्पक्‌ व्यवहारी जानता है कि यथार्थ तो इससे विपरीत है। यह यथार्थमें मिट्टीका है, 
घीका नहीं है, तथापि लोकका व्यवहार चलानेके लिए ऐसा व्यवहार करता है। कथन करनेवाला 
और सुनने वाला दोनों व्यवहार करते हुए भी व्यवहारकी असत्यताको और परमार्थकी यथार्थता- 
को जानते हैं, इसीसे वह व्यवहार नय कहलाता है । यदि व्यवहारी अपने व्यवहारकी असत्यताको 
न पहिचाने, और उसे ही परमार्थ मान ले तो वह मिथ्याज्ञानी हो जायगा । 

उदाहरणसे समझें--मेरा शरीर, मेरा मकान, मेरी पत्नी, मेरा धन, मेरी जमीठ, ये सब 
व्यवहार कथन जैन भी करते हैं और अन्य भी । सम्यग्दृष्टि भी करते हैं और मिथ्यादृष्टि भी । 
अन्तर यह है कि सम्यर्दृष्टि जानता है कि मेरा यह कथन परमार्थंसे तो सत्य नहीं है, ये सब पर 





३६ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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पदार्थ हैं, मेरे किचित्‌ भी न कभी थे, न होंगे। तथापि व्यवहारमें ऐसा वथन किया जा रहा 
है। मिथ्याहृष्टि ऐसा नहीं विचारता | वह तो--ये मेरे हैं, मैं इनका यथार्थ स्वामी हूँ ऐसा मानता 
है, भतः उसका ज्ञान सिथ्या ज्ञान है । ह 

मिथ्याको--असत्यको सत्य माने वह मिथ्यादृष्टि, और परमार्थंको ही सत्यार्थ जाने, तथापि 
व्यवहारी जनोंमें आपेक्षिक रूपसे उसका दूसरे रूप व्यवहार करे वह व्यवहारनयका ज्ञाता है। 
व्यवहारनप यथार्थ सत्याथेंकों जानता हुआ उसे गौण कर आपेक्षिक सत्य कहता है अतः व्यवहार- 
नय भी नयत्वको प्राप्त है और सम्पक्तय है । उसे आपेक्षिक सत्य कह सकते हैं, मिथ्याज्ञान 
आपेक्षिक सत्य भी नहीं ह॑ यही दोनोंमे महान्‌ अन्तर हे। एकका स्वामी सम्यग्दृष्टि हु अपरका 
मिथ्यादृष्टि है । 

शुद्ध स्वात्मानुभूति सम्यग्दर्गन है", और भेद विज्ञान उसकी जड़ है। यह स्वात्मानुभूति 
तथा भेद विज्ञान शुद्ध निश्चयके अवलंबनसे होता है वह सम्यग्दर्शन स्वरूप है। व्यवहार नया- 
श्रित जो जीवका लक्षण हे उससे संसारी अशुद्ध जीवका बोध होता है, व्यवहार चारित्रके पालनके 
लिए संसारी जीवोंका ज्ञान भी आवश्यक है । उनके जाने बिना दया या अहिसाका यथार्थ पालन 
नहीं हो सकता। अत: व्यवहारनयकी उपयोगिता अपने स्थानपर है और नि३चयनयकी उपयोगिता 
अपने स्थानपर । ऐसा चस्तुस्वरूप जानकर जो स्वानुभूतिमें रमण करते हैं वे परपदार्थोके ज्ञाता 
होकर भी विकारी नहों होते । 

दपंगके सामने आग जल रही हो तो प्रतिविम्बरूपमें दर्पणमें देखी जा सकती है, ठीक 
उसी रूपमें ज्वाला छोड़ती हुई जेसी कि अग्निपदार्थमें है । तथापि उष्णतादि गुण अम्निमें ही हैं, 
दर्पणमें नहीं | इसी प्रकार स्वच्छज्ञानीके ज्ञानमें तानापदार्थ 'जो अनेक संसारी प्राणियोंके विकारके 
निमित्त कारण हैं' ज्ञेयरूप होकर भी उसके लिए विकारके निमित्त नहीं बनते । 

जबतक स्वात्मभिन्‍न पदार्थोमें अपनेसे भिन्‍नताका बोध नहीं हुआ, तबतक मोहमदिराके 
नशेमें अपनेको भूला हुआ प्राणी परपदार्थ स्त्री-शरीर-धन-परिवार-बाग-वगीचे आदियें ये मेरे 
हैं, मैं इनका स्वामी हूँ, अथवा भविष्यमें मैं इनका स्वामी होऊँगा, ये मेरे अधीन होंगे, मेरे 
भोगोपभोग योग्य होंगे, अमुक दुकान-मकान-बाग-बंगीचा मेरा था, में इनका स्वामी था, इस 
प्रकार भूत वरतमान-भविष्यके संकल्प-विकल्पोंके झूलेमें झूलता रहता है। आचाये इसपर दुःख 
प्रकट करते हुए उपदेश करते हैं-- 


त्यजतु जगदिदानी मोहमाजन्मलीहं- 
रंसयतु रसिकानां रोचनं ज्ञानमुद्यत्‌ । 
इह कथमपि नात्मानात्मना साकमेक;- 
किल कलयति काले क्वापि तादात्म्यवृत्तिम्‌ ||२२।। 


१. अशेपद्रव्यांतरभावेभ्यों भिन्नत्वेनोपास्यमान: शुद्ध इत्यभिलप्येत' । 
-+समयसार गाथा ६ (आत्म० टीका) । 
'सम्यवत्वं स्वानुभूति: स्यात्‌' | “-परञ्चाध्यायी २ (४०३) । 
स्वानुभूति सनाथाइचेत्‌ सन्ति श्रद्धादयो गुणाः' ॥ >पञ्चाच्यायी २ (४१५) ॥ 





जीव अजीव अधिकार ३७ 


3233 59५2५ 23 त 4 2 2५ 2५2५ 0323>5४८७ ५५ २७ “५०५७ ०५०८०७८५७८५७८०५०८४>5४लट5 +५३3८5८5 ५ +>+++5 +७४+२५७०५०५७८४०४०४ + + >५०+ +७>०४५ ८२०८५ ०५८५ ५ ८५०५ २०५० 2५9 >> 5 2५2 3> मत 3 ल 02 तरल तल स्‍ ५ न्‍लप> 5 ३५ >५+ 3 ल५ल ल्‍ जल + लत नस्ल 


अन्वयार्थं-- (जगत्‌) यह समस्त जगत्‌ याने जगत्‌के प्राणी (इदानीस्‌) अब (आजन्सलीढं 
भोहम्‌ त्यजतु) अनादिकालसे चले आए अपने मोहको छोड़ें । तथा (रसिकानाम्‌ रोचनम्‌) आत्म- 
रसके रसिक पुरुषोंको रुचनेवाले (उद्यत्‌ ज्ञानम्‌) इस उत्पन्त भेदविज्ञानको (रसयतु) चखें। (इह) 
इस जगत्‌में (क्वापि काले) किसी भी समय (एकः आत्मा) यह एकमात्र आत्मतत्त्व (अनात्मना 
साकम्‌) आत्मभिन्‍न पदार्थोके साथ (कथसपि) किसी भी प्रकार (तादात्म्यवृत्तिमु) एकात्मकताकों 
(न किल कलयति) नहीं प्राप्त होता यह निश्चित है ॥२२॥ 


भावाथ--प्रत्येक पदार्थ अपने-अपने प्रदेशोंमें, 'स्वक्षेत्रमें' अपनी-अपनी पर्यायोंमें, 'स्वकालमें' 
अपने-अपने भावोंमें, स्वभावमें' अपने गुणसमुदायमें 'स्वद्रव्यमें' रहता है। कोई द्रव्य दूसरे द्रव्यके 
प्रदेशोंको नहीं अपनाता, न अपने प्रदेशोंका परित्याग करता है। दूसरे द्रव्यकी पर्यायरूप नहीं 
परिणमत्ता, न दूसरे द्॒व्योंको अपनी पर्यायरूप परिणमाता है। अपने-अपने स्वभावसें रहता है 
पर-स्वभाव नहीं भपनाता । अपने गुणपर्यायरूप द्रव्यमें रहता है; अन्य द्रव्यरूप नहीं बनता। 


जब ऐसी स्थिति है तब परद्रव्योंके प्रति जो मोह है, उन्हें अपनाने की बुद्धि है, उसका 
त्याग करो, और आत्मरसके जो रसिक हैं उन्हें पसन्द आनेवाले आत्मानन्दका रस ही चीखो । 
वही कल्याणकारी है, यही सम्भव है । परका अपनाना तो असम्भव है। जो हो नहीं सकता, उसे 
करनेवाला पुरुष अन्तमें पछतायगा। संसारमें दुखका मूलकारण परको अपनाना--और परके 
कतृत्वका भ्रम है। अनादिकालीन यह भ्रम ही जीवको घुसाए हें । 


(३४) प्रशन--जीवको मोहकर्म घुमा रहा है। अनादिकालसे कमंने इसे पराधीन कर रखा 
है अतः आठकर्मको नाश करना चाहिए। जब कम नष्ट होंगे तो ज्ञान स्वयं पैदा होगा । ऐसा 
कहना क्या यथार्थ है ? 


समाधान--ऐसा कथन व्यवहारनयका हे, यथार्थ नहीं है। परमार्थमें तो जीव न जड़करमं- 
को घुमाता, न जड़कर्म आत्माको घुमाते हैं, जीव अपनी भूलसे पराधीन है। उसे परने अपने 
अधीन नहीं कर रखा, वह परके साथ सम्बन्धकर स्वयं उसके आधीन होने से पराघधीन है।, 
परस्पर संइलेष तथा निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध है इतना फँसाव है" | जैसे हथकड़ीकी कड़ियों 
को आपसमें मिलाकर ताला छगा देते हैं पर केदीका हाथ उनमें फँसा है । हथकड़ीने नहीं फँसाया। 
बन्धन तो हथकड़ीकी एक कड़ीका दूसरी कड़ीसे है, दोनोंमें ताला फँंसाया है, फिर भी उनमें हाथ 
फँसा है, ताला हाथमें नहीं लगा। इसी प्रकार आत्सा करके साथ नहीं बँघी । आत्माका कमंके 
साथ एक क्षेत्रावगाह रूप रिलिष्ट. सम्बन्ध ही बंध कहा जाता है, तथा कर्म का कार्मण वर्गणाओं 
के साथ स्कंधात्मक सम्बन्ध होता है । अतः निश्चयकी दृष्टिमें कमंका सम्बन्ध कर्मके साथ है? 
ऐसा कहा जाता है। कमंवर्गंणाओंके साथ दूसरी कर्मचर्गंणा बँधी हैं। जबतक स्वेच्छासे परद्रव्यको 
अपनाता है तबतक पराधीन होकर स्वयं दुःख भोगता हे 


जब आत्मा अनात्माके साथ एकरस नहीं हो सकता तव उसका प्रयत्न ही मिथ्या प्रयत्न, 


१. पंचास्तिकाय गाथा ६५-६७ की टीका देखिये । 
२. समयसार गाथा ६९-७० की टीका देखिये । 
३, समयसार गाथा १६९ आत्मख्याति टीका देखिये । 
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है, अतः मोहका--भ्रमका त्यागकर अपनेमें सावधान होकर आत्मानन्दका अकथनीय सुख उठावें। 
जब एक वार वह आनन्द अनुभवमें आं जायगा तब संसारके सब रस फीके लगेंगे । यही कारण 
है कि सम्यग्दृष्टि पंचेन्द्रियके विषयोंके प्रति आक्रांक्षा नहीं रखता, यही उसका निष्कांक्षित अंग 
है जो सम्यग्दर्शनका अविनाभावी है । 
कविवर दीलतराम जीने कितना सुन्दर कहा है-- 
जब निज आतस अनुभव आचे । 


'रस नीरस हो जात ततक्षण, अक्ष विषय न सुहावे । जब निजभातम अनुभव जावे । 

आचार्य भव्य प्राणियोंको उस आत्मानुभवके रसको चखनेकी प्रेरणा करते हैं। उन्हें ऐसा 
लगता है कि किसी प्रकार भी हो यह जीव एक बार उसका अनुभव तो करे। यदि एक बार भी 
कर लेगा तो फिर कभी छोड़ेगा नहीं । इसी भावको निम्न पद्ममें प्रकट करते हैं । 


अयि ! कथमपि सत्वा तच्वकोतूहली सन्‌ 

असुभव भव मूर्चेः पार््व॑वरत्ती मुहूर्सस्‌। 
पृथणथ विलसन्तं स्‍्व॑ समालोक्य येन 

त्यजसि झगिति मूर्त्या साकमेकत्वमोहम्‌ ॥२३॥ 


अन्वयार्थ--(अयि) अरे बन्धु ! (कथमपि सृत्वा) किसी भी प्रकारसे रचपचकर (तत्त्व- 
कौतूहली सन्‌) कुतृहल मात्रसे भी तत्त्वको जाननेकी इच्छा करके (मुहृतं) एक मुहूर्त मात्रके लिए 
ही सही (म्तें: पाइ्वंवर्तोी भव) शरीरका पड़ोसी बन जा । (अथ) तथा (पृथक्‌ विलसन्तम्‌) शरीरसे 
भिन्‍न जिसका विलास है ऐसे (स्थं समालोक्य) अपनी आत्माकों देखकर (अनुभव) उसका तद्ूपमें 
अनुभव कर । (येन) ऐसा करनेसे (मूर्त्या सह एकत्वमोहम्‌) शरोरके साथ जो तेरे एकपनेका मोह 
भाव है उसे तू (क्षगिति त्यजप्ति) शीघ्र. ही छोड़ देगा ॥२३॥ 


भावार्थें--'अयि' शब्द बहुत प्रिय और मीठा शब्द है। साहित्यमें उसका प्रयोग अयि 
कोमलालापे' पंक्ति द्वारा कोमल प्रिय सम्बोधनमें किया है। आचार्य संसार-सागरमें डूबते हुए 
प्राणीपर दया करके बड़े मिष्ठ शब्दोंमें उसे सम्बोधन करके समझाते हैं कि-- ह 

ए मेरे बन्धु ! जरा थोड़ी देरके लिए तो मेरी बात मान छे। साल दो सालको ? नहीं । 
एक-दो माहको ? नहीं। दिन दोको ? नहीं, मात्र एक मुहृत्त को अर्थात्‌ ५.१० मिनिटको ही मान 
ले | तुझे विश्वास न हो तो केवल कौतूहूलवश होकर मान ले । यदि तुझे हमारी बात सत्य न जँचे 
तो छोड़ देता । एक वार मान तो ले । क्या मान लें ? यह मान ले कि शरीर तू नहीं है--शरीर 
तेरा नही है । उसकी सत्ता तुझसे सर्वथा भिन्‍न है । वह तू नहीं है, वह तेरा पड़ोसी ही है। 

(३५) प्रदन--भिन्‍न तो नहीं दिखाई देता । 

समाधान--भाई पड़ोसी अपने पड़ोसमें दिनभर पड़ा रहता है टूसरोंको पता नहीं चलता 
कि ये घरका स्वामी है, या पड़ोसी है ? इसी तरह शरीर के साथ तेरा ऐसा संयोग है कि उसके 


प्रदेशमें तू है, और तेरे प्रदेश-प्रदेशमें वह है। इससे तुझे शरीरसे भिन्‍न अपना स्वरूप प्रतीत नहीं 
हो रहा है। पर मान तो सही कि यह तेरा घरका स्वामी नहीं है--पड़ोसी है । परम्परा से ही 
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तेरी उसके साथ अनादि की घनिष्टता चली आ रही है, तो भी यह तो मानकर चल कि पड़ोसी 
से तेरे कितने भी अच्छे प्रेमके सम्बन्ध हों पर वह पड़ोसी है । तू तो उसे ही अपना रूप मान बेठा है, 
अपने अस्तित्वको ही भूल बैठा है। उसे पड़ोसी तो क्षणसरको ही मान ले । यदि तु ऐसा सानकर 
चलेगा तो तुझे तत्काल अपने ज्ञानानन्द विलासी आत्माका स्वरूप बोध हो जायगा । यदि एक 
बार भी सत्यका दर्शन हो गया तो तेरा उद्धार हो गया । 


तू संसारमें दुखी तो इसीलिए है कि परमें निज वुद्धि करता है; और निजको भूल गया है। 
जैसे कोई आजन्मके लिए सपरिवार केदकी सजा भोग रहा हो, उसे जेलमें सन्‍्तान हो जाय, 
तो बड़े होनेपर वह सन्‍्तान जेलको ही अपना घर मानती है, उसे घरका पता नहीं है | उसे किसी 
वुद्धिमानने घर और जेलका भेद समझाया, पर उसे तो जेलसे ही मोह था, अतः छोड़ना न चाहा। 
भयभीत होता रहा, कि न जाने इस आश्रयको छोड़ने पर क्या-क्या दुःख उठाना पड़े, अतः वह 
जेलखाना नहीं छोड़ना चाहता था। उसे अनुभव तो सदासे जेलका है, जिसे वह अपना घर 
मानता है। घरकी स्व॒तन्त्रताका उसे अनुभव नहीं है इससे उसीमें मगन है । 


कोई वुद्धिमान्‌ पुरुष उसे उसका गृहदर्शन करा दे, भले ही क्षण भरको करा देवे तो वह 
शीघ्र जेल छोड़ने और घर जाने पर तत्पर हो जायगा। इसी प्रकार संसारी प्राणीने सदा शरीर 
ही देखा है। उसकी इच्छाएँ सदा उसकी साज सज्जामें रही हैं। उसने उसे निजका ही स्वरूप 
माना--अतः उसीकी सेवा करता रहा । किसो बुद्धिमाचने शरीरको पृथक्‌ और आत्माकी पृथक्ता- 
की चर्चा की तो उसे न सुहाई । उसने सोचा कि ये अनुभव विरुद्ध बात कह रहे हैं । आत्मा-शरीर 
भिन्‍न-भिन्‍न नहीं हैं । आचार्य ऐसे भोले प्राणीको समझाते हैं कि भाई एक मुहृत्त' (अधिकरसे अधिक 
४८ मिनिट) के लिए भी मानतो, कि यह शरीर तू नहीं है, ये तेरा पड़ोसी है। उसका रूप देख 
और अपना देख, तुझे तत्काल ज्ञात होगा कि शरीरका मोह व्यर्थ है । वह न तेरा है न तू उसका 
है। दोनों पृथक्‌-पृथक्‌ हैं । ऐसा ज्ञान करनेके बाद फिर तुझे आत्माकी महिमा प्रतीयमान होगी । 


(३६) प्रश्त--आपका यह कथन शास्त्र विरुद्ध है। कारण यह है कि यदि शरीर और 
आत्मामें भेद होता तो आचार्य भगवान तीर्थकरकी स्तुति शरीरके आधार पर क्‍यों करते ? 
तीर्थंकर स्तुतिमें तो कहा है-- 


कान्त्येब स्नपयन्ति ये दश दिशो धाम्ना निरुन्धन्ति ये 
धामीद्याममनस्विनां जनमनो सुष्णन्ति रूपेण ये। 
दिव्येन ध्वनिना सुखं श्रवणयोः साक्षात्‌ क्षरन्तोउसृत 
वन्‍्द्यास्तेः्प्टसहस्लक्षणघरा:. तीर्थेश्वराः सरयः ॥२४॥ 
अच्वयार्थें--(ये) जो तीर्थंकर प्रभु (क'न्त्या एव) अपनी देहकी कान्तिसे ही (दशदिशः 
स्नपयन्ति) दशों दिशाओंको स्वान करा रहे है (ये) जो (धाम्ना) अपने तेजसे (धासोद्यामसनस्विनां) 
तेजस्वी स्वाभिमाती सुर्यादिकके भी तेजको (निरुन्धन्ति) रोक देते हैं। जो (रूपेण) अपने 


सु दर स्वरूपसे (जनसनः) जनताका चित्त (मुष्णन्ति) चुरा लेते हैं। तथा (दिव्येन ध्वनिना) अपनी 
पवित्र दिव्य वाणीसे (अवणयो:) दोनों कानोंमें (साक्षात्‌ सुखम्‌ अमृतम्‌ क्षरन्तः) साक्षात्‌ सुखदायक 
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अमृत वरसाते हैं। (ते) वे (अष्टसहुल्नलक्षणघरा:) एक हजार आठ शभ छक्षणको धारण करनेवाले 
(तीर्थेद्वराः सूरय:) धर्मके मार्ग प्रदर्शक तीर्थद्धूर प्रभु (वन्द्या:) वन्दना करने योग्य हैं ॥२४॥"* 
भावाथं--यहाँ भगवान्‌ जिनेन्द्रकी स्तुति की गईं है । इसमें वताया गया है कि श्री जिनेन्द्र 
तीर्थंकर प्रभुकी क्या महिमा है । 
जिनके शरीरकी कान्ति दश्ञों दिशाओंमें फैल रही है । जो अपने प्रभामण्डलको चारों ओर 
विखेर रहे हैं । अपने तेजके द्वारा संसारके समस्त तेजस्वी पदार्थोको जीत रहे हैं। जिनके तेजके 
सामने सब तेज फीके पड़ जाते हैं। जिनका मनोहारी सुन्दर कामदेवसे भी श्र ष्ठतम रूप जन-जनके 
मनको मोहित करता है। जिनकी दिव्य मनोहारिणी वाणी कानोंमें अमृत उड़ेलती है, जिसे पशु 
पक्षी भी मुग्ध होकर सुनते हैं। विवुध जन भी मंत्र मुग्धसे हो जांते हैं। एक हजार आठ शुभ 
लक्षणोंसे जो लक्षित हैं। ऐसी महिमा वाले जिनेन्द्र किसके द्वारा पूज्य नहीं है ? अर्थात्‌ वे त्रिछोक 
पृज्य हैं । 
इस स्तुतिमें जो कुछ कहा गया है वह भगवान्‌ तीर्थंकरकी स्तुतिके रूपमें कहा गया है। 
यदि आत्मा और शरीरका एकत्व न होता तो शरीरके रुप-तैज-प्रभाव, सहस्न-लक्षणकी वात 
तीर्थकरकी स्तुतिमें क्यों कही जाती । 
यह कथन किसो ऐसे नासमश्षका नहों है जो भिथ्याहष्टि है और श्रमवश शरीर और 
आत्माको एक मानता है। यह स्तुति जैनाचार्योंकी कृतियोंमें पाई जाती है जो पष्ठम सप्तम गुण 
स्थानवर्ती सम्यक्‌ चारित्री महापुरुष हैं। अतः देहसे भिन्‍न्र आत्मा है ऐसा प्रतीत नहों होता । 
और भी देखिये-- ह 
चौबीस तीथकर प्रभुके भिन्‍न-भिन्‍न वर्णोका वर्णन शास्त्रमें इस प्रकार वर्णित है--- 
दो इन्देन्दुतुपारहारधवलली द्वाविन्द्रनीलग्रभी 
द्वौ बन्धूकसमग्रमौ जिनबपोी दो च प्रियंमुप्रभी । 
शेपा पोडश जन्मसत्युरहिताः संतप्तहेमप्रभाः 
तेसंत्ञानदिवाकराः सुरनुताः सिद्धि प्रयच्छन्तु न! ॥ 
इस शार्डूलविक्रीडित छंदमें भी, जिसे हम पूजा पाठमें रोज पढ़ते हैं, बताया गया है कि-- 
दो तीर्थंकर प्रभु तो कुन्द-पुष्पके अथवा बर्फ या चन्द्रमाके या चन्द्रहारके समान रवेत 
वर्ण हैं। दो प्रभु इच्धनीलमणिके समान नील वर्ण वाले हैं। दो तीर्थंकर वन्धूक पुष्पके समान छाल 
वर्णके हैं। दो प्रभु प्रियुंगगलके समान हरित वर्ण हैं। शेप १६ तीर्थ कर भगवान्‌ तप्तायमान 
सुवर्णके बर्णंके हैं । 
विविध वर्णके ये सब तीर्थंकर जन्म-मृत्युसे रहित हैं वे ज्ञान सूर्य हैं। देवादि द्वारा पूज्य 
हैं। वे भगवान्‌ हमें सिद्धिके प्रदानकर्ता होंवे । 
२ सरय/ यह विशेषण तीः तीर्थंकर प्रभुका ही है । वे मोक्षमार्ग उपदेशक हैं ऐसा राजमल जी ने अपनी 
टीकामें लिखा है। जयचन्दजी ने आत्मस्याति की भाषा बचनिका में भी ऐसा ही अर्थ किया है। श्री 
शभचन्द्राचार्य ने सरय: पद को आचार्य मानकर लिखा हैँ। श्री अमृतचन्द्राचार्य ने टीका में तीयप॑डू: 
कराचार्य्यस्तुति शब्द दिये हूँ । भिन्‍न-भिन्‍न नहीं लिखि । 


१, 
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ऐसा आशीर्वाद प्राप्त करने स्वरूप मंगलाचरण हैं । 
(३७)प्रइन--वे जन्म-मरणसे रहित तीर्थंकर पद प्राप्त केवलज्ञानी विविध वर्णके हैं ऐस 
यहाँ बताया गया है १ यह्‌ देह आत्सा एक न होतो तो ऐसा चर्णन दयों किया जाता ? 
समाधान--यह सत्य है कि जेनाचार्योने ऐसी स्तुति की है। परल्तु यह स्तुति व्यवहार 
नयके अवलंबनसे की है। नयकी अनभिज्ञता होनेसे ही इस प्रकार सन्देह होता है, अतः नय 
विवक्षा ससन्न लेनी चाहिए। 


व्यवहारमें देहके आश्रयसे भी आत्माका वर्णन किया जाता है क्योंकि ध्यवहारमें हमें शरोर 
दीखता है--आत्मा नहीं । अतः शरीरके आश्रयसे भी आत्साका वर्णन करना यह व्यदहार है, 
परमार्थ नहीं। भले ही शरीर दीखता हो, आत्मा न दीखती हो पर लक्षण भेदसे परमार्थमें 
दोनोंकी पहिचान जुदी-जुदी हो जाती है, और उनमें भेदरूपसे प्रत्येककों जानना निउ्चयनयका 
दिषय है । ऐसा होनेपर भी व्यवहारनयका प्रयोक्ता जानता है कि मेरा देहाभयसे आत्माका वर्णन 
करना उपचरित है, यथार्थ नहीं है। ऐसा समझकर जो कुछ कहता है उसका असद्भूत रूप भी 
सद्भूतके ज्ञानलाधक होनेसे नयको श्रेणीमें आता है । 


जैसे कोई अपने पुत्रको “यह राजा है” ऐसे उत्कृष्ट वचनोंका प्रयोग करता है। पर वह 
जानता है कि मैं स्वयं राजा नहीं हूँ, तब मेरा पुत्र राजा केसे होगा ? है तो वह भी रंक ही, 
तथापि उत्तम लक्षणों और आदतोंके कारण उसे अच्छे काम करनेमें उत्साहित करनेको वेसा शब्द 
प्रयोग करता है, और सभी व्यवहारीजन उसका समर्थन भी करते हैं; पर उत्तका यह कथन व्यव- 
हारतयका कथन है क्योंकि वे परमार्थको जानते हैं कि यह राजा नहीं, किन्तु अपेक्षसे उसे 
*राजा' कहते हैं । 

इसी प्रकार आचार्य यह जानते हैं कि यह तोर्थंकरप्रभुका सच्चा वर्णन नहीं है, केवल 
देहका वर्णन है, तथापि जनसामान्यकी दृष्टि उनकी तरफ आकर्षित हो, अतः देहाश्नित महत्त्वका 
वर्णन करते हैं। इसका अर्थ देह-आत्माकी एकता नहीं, किन्तु जिनकी ऐसी उत्कृष्ट देह है उनकी 
आत्माकी महिमाका क्‍या कहना ? ऐसा अभिप्राय सूचन करता है । 

निरचय दृष्टिसे देखें तो शरीरके वर्णनसे आत्माका कोई यथार्थ वर्णन नहीं होता किन्तु 
आत्माके अनन्त चतुष्ठयादि गुणोंके वर्णनसे ही उनकी आत्माका माहात्म्य जाना जाता है। 
उदाहरणके लिए किसी नगरकी सुन्दरताका वर्णन करनेसे उसके राजाकी महत्ता आँकी जाती है 
कि वह कितना बड़ा राजा है। वस्तुतः राजा और नगर भिन्न-भिन्न हैं। 

इसी प्रकार शरीरके अतिशयोंसे आत्माकी उत्कृष्टताका अनुमान कराया जाता है| वस्तुततः 
शरीर भिन्‍त और तीर्थकरकी आत्मा भिन्‍न है इसलिए शरीर स्तुतिसे परमार्थमें तीर्थंकर स्तुति 
नहीं होती । जैसे किसी नगरका वर्णन कवि करता है-- 


प्राकारकवलिताम्बरसुपवनराजीनिगी णभूमितलम्‌ । 
पिवतीव हि नगरमिंदं परिखावलयेन पातालम्‌ ||२७॥। 


भावार्थ--यह नगर इतना विज्ञाल हैं कि आकाश-पाताल और भूमि सबके भीतर व्यापक 
है। वह इस प्रकार कि इसका कोट इतना ऊँचा है कि इसने ऊँचाईमें सम्पूर्ण आकाशको उदरस्थ 
द्‌ 
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कर लिया है। इस नगरके उपवनोंकी पंक्तियोंने सम्पूर्ण भूमितलपर अपना विस्तार जमा लिया 
है। तथा इस नगरकी परिखा (खाई जो कोटके चारों ओर युरक्षा हेतु बनाई जाती थी) इतनी 
गहरी है मानों पातालको भी पिए जा रही है ॥२५॥ 

यह नगरकी विश्ञालताका वर्णन उद्येक्षालंकारके आधारपर किया गया है। नगरका 
कितना भी विज्ञाल वर्णन हो पर वह नगरका है, नगर के राजाका नहों है । नगरकी विद्ञालता 
और शोभाके आधारपर राजाकी उत्तमताका दर्शन उपचारमात्र होगा, परमार्थ नहीं। परमार्थमें 
तो राजामें कोट-परिखा-उपवन नहीं हैं । 


इसी प्रकार जिनेन्द्रके शरीरके वर्णनका दूसरा उदाहरण देखिए-- 


नित्यमविकारसुस्थितसर्वाह्म पूवंसहजलावण्यम्‌ | 
अक्षोभमिव समुद्र जिनेन्द्ररूप॑ परं॑ जयति ॥२६॥ 


भावार्थ--भगवान्‌ जिनेन्द्रका उत्कृष्टरूप, क्षोभमरहित गम्भीर समुद्रके समान है। जैसे 
समुद्र जब गम्भीर होता है तो वह विकार (उछाल) रहित होता है स्थिररूप होता है। समुद्रका 
सम्पूर्ण अंग (जल) स्वाभाविक लावण्य (खारापन) लिए होता है! इसी प्रकार जिनेन्द्रका रूप 
भी सदा अविकारी--स्थिर और स्वाभाविकरूपसे सर्वाज्भु छाबण्य तेजपूर्ण है। वह जयवन्त 
बरतो ॥२६॥ 

जिनेनद्रका यह वर्णन शरीरकी विश्ेपताओंकों लेकर किया गया है। शरीरकी स्वुति 
जिनेन्द्रकी यथार्थ स्तुति नहीं है तथापि व्यवहारनयसे ऐसी स्तुति की जाती है । ऐसे व्यवहारका 
हेतु त्रीयंकरका विशिष्ट शरीर है। निदचय स्तुति तो आत्मग्रुणोंके आधारपर की गई स्तुति ही 
हो सकतो है । 

भगवान्‌ जिनेन्द्र अपने राग्रादि विकारोंपर विजय प्राप्त करनेवाले मोक्षमार्गी जीवोंमें 
सर्वोत्कृष्ट हैं। उन्होंने इन्द्रिय विषयोंको त्यागककर अतीन्द्रिय आनन्द तथा अतीन्द्रिय ज्ञान प्राप्त 
किया है। मोहादिको जीता ही नहीं, उसे मुलसे मिटा दिया है। सर्वज्ञ सर्वदर्शी हैं, वीतराग 
अनन्तगुणं के पुंज हैं, इत्यादि आत्मगुणोंकी स्तुति ही केवलीकी स्तुति वस्तुतः हे । 

(३८) प्रदन--भगवान्‌ सर्वज्ञ-स्वंदर्शी हैं यह तो मान्य है, पर उनके अनन्तगुण कौन-कौन 
से हैं ? 

समाधान--अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त सुख, अनन्त शक्ति, अमूत्त त्व, अरस, 
अगंध, अस्पर्शत्व आदि भगवानके अनन्तगुण हैं । 

(३९) प्रदव--अनन्त चतुष्टथ तो भगवानके गुण हैं, पर शेप अमूतंत्वादि तो धर्म, अधर्म, 
आकाश, काल आदि द्रव्योंमें भी पाये जाते हैं ? इन गुणोंसे यदि पूज्यता है तो धर्म, अघर्म, आकाश 
गादि भी पृज्य माने जाना चाहिये ? 

समाधान--प्रत्येक द्रव्यमें कुछ साधारण गुण होते हैं, कुछ असाधारण गुण होते हैं। 
अनन्तचतुष्टय भगवान्‌के असाधारण गुण हैं । अमूर्तत्वादि जो गुण अन्य द्व्योंमें भी पाए जाते हैं, 
वे उनके साधारण गृण हैं । 
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(४०) किक पूज्यता इनमेंसे असाधारण गुणोंके कारण ही मानी जायगी या 
साधारण गुणोंके कारण भी पृज्यता है ? 


सस्ाधान--भगवानकी पूज्यता उन्तेके असाधारण गुणोंके कारण ही है । फिर भी साधारण 
गुण भी उनमें पाये जाते हैं, अतः गुणोंमें उतको भी गणना है । 


(४१) प्रइतत--सचेतन द्रव्य तो जीवमात्र हैं, उनमें ज्ञान-दर्शन, सुखादि स्वाभाविक शक्तियाँ 
असाधारण हूपमें पाई जाती हैं, अतः सभी जीव पृज्य हैं। भगवान्‌ ही क्यों पूज्य हैं ? 


समाधान--वे भगवान्‌ हैं, हम आप साधारण संसारी जीव हैं, अतः संसारी प्राणी अपने 
तुर्यंत्ति परिभ्रमणरूप संसारकी दुःखमय परम्परा मिटानेको उवकी पूजा करता है जिन्होंने संसार 
परिभ्रमणसे छूटकर, अनन्त चतुष्टयके रूपमें, अपने ज्ञान दर्शन आदि गुणोंको प्राप्त कर लिया है । 


(४२) प्रश्व--क्या उनकी पूजासे हमारा संसार परिभ्रमण मिट जायगा ? तब तो सभी 
जिन-भक्त इसी भवसे सोक्ष चले जाँयगे ? 


ससाधान--पूजासे मोक्ष नहीं होता, मोक्षके लिए आत्म-निरीक्षण; आत्म-श्रद्धा, भात्म-ज्ञान 
और तदवकूल आचरण जीवको करना पड़ता है। 


(४३) प्रशच--यह तो मान्य है कि सम्यर्दश्शन-ज्ञान-चारित्र, मोक्षके मार्य हैं, तव भगवाचुकी 
पूजाका प्रयोजन मोक्ष कैसे माना जाय ? 


समसाधान--पूजाका अर्थ है, जिन्होंने रत्नन्रवके आधार पर अपने संसार परिभ्रमणका 
अन्त कर लिया है, उनका अनुकरण हमें भी करना है, ताकि हम भी उस मार्गपर चलकर मोक्ष 
पा सकें। उनके प्रति आदरभाव ही पूजा है । 


(४४) प्रन्‍न--पूजा तो अष्टप्रकारी बताई गई है। जल चन्दनादि द्रव्य, पूजा द्रव्य हैं । 
उनका समपंण ही पूजा माना गया है । तब आपने अवुकरणको पूजा केसे लिखा ? 


ससाधाव--उन गुणोंकी प्राप्तिकी भावना ही अष्टद्रव्योंके समपंणके समय की जाती है । यह 
बात पूजाके प्रत्येक पदके मन्‍्त्रके साथ विहित है। उसे समझकर ही पूजा करनी चाहिये । 


(४५) प्रश्न--तब तो उक्त गुणों की प्राप्ति की भावना ही करनी चाहिये, पूजा-पाठ और 
द्रव्य समपंण से क्या प्रयोजन है ? 

समाधान--गृहस्थ अपनी भावनाको वृद्धिगत करनेके लिये, इन वाह्य आलंबनोंको भी 
ग्रहण करता है, तथा सामायिक आदिके कालमें बिचा द्वेव्य अपंणके भी भावना करता है। दोनों 
पद्धतियां हैं। द्रव्य पूजासे भी अधिक भावना सामायिकादि काल में होती है, अतः यृहस्थको 
दोनों पद्धतियाँ अंगीकार करनी चाहिये । ह 

(४६) प्रश्न--जब द्व॒व्य-यूजाकी अपेक्षा सामायिक आदि भावपूजा भावनाओंकी दुष्टिमें 
साक्षात्‌ कारण है तब द्वव्यपूजा क्यों को जाय ? यह तो व्यर्थंका खच तथा आइ्म्वर है। 

ससाधान--संसारके विषयोंमें, परिवारके मोहमें, उनकी विषय साधनामें, खर्च सा्यक, 
और पूजा में निरर्थक है, ऐसा आपका अभिप्राय ज्ञात हुआ। सोचिये क्‍या इन्द्रिय भोगरूप 
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श् या बा 8 
विषय और मोहजन्य कार्य ये सार्थक आत्महितके कार्य हैं? और उनसे द्रव्य बचाकर जिन पूजामें ' 
लगाना व्यर्थ व्यय है ? आपका ऐसा सोचना गलत है। । 
... (४७) प्रढन--भगवान्‌ तो बीतराग हैं, न खाते हैं, व पीते हैं, व भोगते हैं, तव वह खर्च तो 
व्यर्थ व्यय ही है। जो खाते पीते हैं उनके लिये व्यय सार्थक हैं ? 


समाधान--मृहस्थ द्वारा अपना द्रव्य अपने विषय भोगोंसे बचाकर, पूजामें व्यय करना 
ही, उस द्रव्यका सदुपयोग है । द्रव्यका राग छोड़े बिना पूजा बनती नहीं और द्रव्यका राग छोड़ना 
वीतराग मार्गमें जानेवालेके लिए प्रथमाभ्यास है। रागीजीव खानेपीनेमें, विषय भोगमें खर्च हो 
वह सार्थक है, ऐसा सोचकर ही संसारके रागकी अभिवृद्धिको जीवनकी सार्थकता मानता है । 
किन्तु यह सार्थकता होगी संसारी मार्ग को बढ़ानेके लिए, मोक्षमार्गके लिए नहीं । 

यदि खाने पीने वालों को समर्पण करना ही पूजा हो तब तो आप रोज भपनी व अपने 
परिवार की पूजा करते ही हैं। | 


(४८) प्रशन--हमारा अभिप्राय ऐसा नहीं है। अभिप्राय यह है कि वीतराग तो लेते नहीं 

और देते भी नहीं, अतः इनकी पूजा निरथंक है । अन्य देवी देवता तो पूजा ग्रहण भी करते हैं 

- और प्रसन्न होकर देते भी हैं, अतः यदि द्रव्य अपित करके पूजा करना ही है, तो इन देवी देवताओं 
की करना श्रेष्ठ है । 

समाधान--सरागीकी पूजासे सरागभावकी जागृति होगी और वीतरागीकी पुजासे वीत- 
राग भाव जागृत होगा । आपका हित राग भावमें है, या वीतराग भावमें, यह प्रश्न है। यदि 
राग ही परिपुष्ट करना है तो यहु अपना संसार परिपुष्ट करनेकी बात है, मुक्तिकी चर्चा भी 
इस मार्गसे अत्यन्त दूर है । 

(४९) प्रइन--जेन शास्त्रोंमे भी तो वीतराग भगवानकी पूजाके साथ, यक्ष-यक्षिणी, 
क्षेत्रपाल, भैरव, पद्मावती, ज्वालामालिनी आदि संकड़ों देवी देवताओं कौ पुजा का विधान, बीत- 
रागी आचार्योने किया है। तो क्‍या यह सब वृथा है ? 

समाधान--मोक्षमार्गमें यह सरागी देवोंका पुजन-सम्मान, श्रद्धा, भक्ति, वाधक हैं, साधक 
नहीं । मिथात्व है, सम्यक्त्व नहीं । संसार परिभ्रमण का मार्ग है, मोक्षमार्ग नहीं । दिगम्बर जैन 
आचार्योने ऐसा विधान नहीं लिखा--कुछ शिथिलाचारी भट्टारकोंने, जो अपनेको मुनि दिगम्वर 
और आचार्य लिखते थे, ऐसा विधान किया है। वे लेखक वास्तवमें न मुनि थे, न दिगम्बर 
जैनाचार्य । अतः उक्त कथनी जिनागमके अनुकूल नहीं है । वीतरागी बचनेके लिए सरागीकी पूजा 
प्रत्यक्ष विरुद्ध कार्य कारणभाव है। लेने-देनेकी वात भी मिथ्या है। देवोंके लिए भोगोपभोगका 
पदार्थ वह है ही नहीं जो मनुष्योंके लिए है। देव अमृतभोजी हैं। अतः पूजा द्रव्य ग्रहण नहीं 
करते । तथा स्वर्ग विभूति वहाँकी स्थायी व्यवस्था है, वे उसमेंसे किसीको कुछ दे नहीं सकते 
अतः देनेकी बात भी मिथ्या है। : 

(५०) प्रझन--पञ्च-कल्याण प्रतिष्ठा पाठोंमें कल्याणकोंकी विधियोंमें शासन देवोंकी पुजाका 
विधान पाया जाता है । तब उसे मिथात्वकी क्रिया कैसे माना जाये ? 

ससाधाव--प्रतिष्ठा-क्षास्त्रोंमें शासन देवताओंकी स्थापनाका जो विधान भाता है वह 
उनकी पूजाके लिए नहीं है । प्रतिष्ठामें प्रधान पूजक सीधर्म इन्द्र होता है। वह भगवानकी इन्द्र- 


जीव अजीव अधिकार ड्५्‌ 
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ध्वज आदि पूजनमें शासन देवताओंको बुलाकर सेवकरूपमें विविधकार्योके लिये नियुक्त करता है । 
उन देवताओंकी पूजन नहीं करता । 

इन्द्र या पूजक द्वारा शासन देवताओंके लिए अध्यंदानकी जो बात है वह उन देवताओंकी 
पूजा हेतु नहीं है किन्तु जिनेन्द्र पूजामें, जिस प्रकार इन्द्र भगवानको अध्यंदान करता है, उसीप्रकार 
भगवानको चढ़ानेके लिए देवताओंको भी पुजन द्रव्य, अर्ध्य आदि देता है। हम छोग भी इसीप्रकार 
पूजा करते समय उपस्थित श्रावकोंको अध्य आदि सामग्री देकर भगवानकी पूजामें सहयोगी 
बनाते हैं । 


कुछ लोगोंका तक है कि शासन देवता सम्यक्दृष्टि जीव हैं, जिनेन्द्रके भक्त हैं, इसलिए 
उनकी पूजन करना अनुचित नहीं है। यह तक असंगत है क्योंकि प्रथम तो जैनमात्र व्यवहार- 
सम्यक्दृष्टि हैं, उन सबकी पूजा करना भी अभीष्ट समानता पड़ेगा। दूसरे, इन्द्र अपने आज्ञानुवर्तोी 
सेवक भवनवासी देवोंकी पूजा करे यह कल्पना केसे संभाव्य है ? तीसरी आपत्ति यह है कि ये 
भवनवासी देव सम्यकदृष्टि ही होते हों ऐसा कोई नियम नहीं है । जन्मकी अपेक्षा तो मिथ्यादृष्टि 
जीव ही भवनतन्रिकमें जन्म धारण करते हैं। कोई जीव वहाँ सम्यक्त्व प्राप्त कर ले तो भी, ऐसे 
सम्यक्दृष्टि जीव, जिनेन्द्र भगवानके सिवाय अपनी पूजा करनेवालेको क्या सम्यक्दृष्टि या विवेक- 
वान्‌ मानेंगे ? अतः शासन देवताओंका पूजन कुदेव पूजन है। रत्नकरण्ड श्रावकाचार तथा सागार- 
धर्मामृत आदि अनेक ग्रन्थोंमें इसका स्पष्ट आदेश है। 


सम्यक्दृष्टि देवोंको पूजनेकी बात करें तो अनुदिश और अनुत्तरवासी देव नियमसे सम्यक्‌- 
दृष्टि होते हैं। तब मुख्यरूपसे उनका ही पूजन करना होगा । भवनवासी तो वहाँ भी पीछे ही रह 
जायेंगे । यह विकल्प ही निमूल है। देवोंने ब्रती मनुष्योंकी पूजा तो की है, परन्तु ब्रती-श्नावकों 
द्वारा अज़ती देवोंकी पूजन सर्वथा असंगत है । 

कुछ लोग ऐसा तक उठाते हैं कि आचार्य समन्तभद्र, अकलूंक देव, सीता आदि पुराण 
पुरुषोंकी रक्षा और सहायता शासन देवताओंने की थी । उन्हें ऐसा विचार करना चाहिये कि इन 
पुसण पुरुषोंने उस समय शासन देवताओंकी आराधनाकी थी या अपने ब्रत और धर्मपर दृढ़ 
रहकर भगवान जिनेन्द्र का स्मरण किया था ? इसप्रकार यह निश्चित है कि सिर्फ वीतरागदेव ही 
पुज्य हैं। उन्‍्हींकी पूजासे मोक्षका मार्ग मिलता है। वीतराग देवके अनन्‍्तगुणात्मक स्वरूप और 
प्रम पवित्र आत्माकी श्रद्धा-मक्तिसे, उनके आराधक स्वयं अनन्त गुणस्वरूप परमात्म-पद आप्त 
करते हैं । 

(५१) प्रइव--तब आप बताते क्‍यों नहीं कि वे अनन्त गुण कौचसे हैं ? का तो अनन्त 
चतुष्टयके चार, या सिद्धोंक आठ गुण गिनाते हैं, अनन्त गुण कहाँ दिखाई देते हैँ ? उनके नाम 
वत्ताइये । वाम न भी बता सकें तो वे गुण अनन्त हैं इसका प्रमाण तो दीजिये । 

ससाधान--सही है, आपको अपनेमें व अन्य व्यक्तियोंमें 20 नहीं दिखाई पड़ते, पर 
अवगुण तो दिखाई पड़ते हैं ? उतकी तो तामावली आप गिना सकते हूँ । 

(५२) प्रझन--अवश्य गिना सकते हैं | दोष तो अनन्त हैं, पर गुण अनन्त नहीं ? 

समाधान--जो अनन्‍्त दोष दिखाई देते हैं वे उन आत्मीक गुणोंके ही विभाव परिणमन 
हैं। स्वभाव परिणमनको गुण, और विभाव परिणमनको दोष-कहते हैं । वे सभी दोष दूर होनेपर 
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उनका स्वभावरूप परिणमन ही, अनन्त गुणोंके रूपमें आत्मामें प्रगट होगा । भगवान्‌ तीर्थकरने 
अपने तप-तेजके बलूपर, अर्थात्‌ सम्यग्द्शन-ज्ञान-चारित्रके वलपर, उन क्रोध, मान, माया, लोभ, 
ईर्षा, विश्वासधघात, हिंसा, असत्य, कूट-कपट, असदाचार आदि दुर्गुणों पर विजय पाई है, अतः 
उनका गुणरूप स्वाभाविक परिणमन हुआ है, इसलिये उनके गुण भी अनन्‍्त हैं । 


नामावली तो इसी आधारपर रखी जा सकती है। अतः दुगुंणोंके विरुद्ध, अक्रोध, अमान; 
अमाया, अलोभ, अहिसा, सत्य, सरलता, सदाचार आदि नाम लिए जा सकते हैं । 
(५३) प्रश्न--ये सब तो निर्षेधात्मक गुण बताए । विध्यात्मक बताइए ? 


सम्ाधान--इन्‍्हींके विध्यात्मक नाम भी रखे जा सकते हैं जैसे--ऊपर सरलता, सदाचार, 
प्रत्य गिनाये गये हैं वंसे ही दया, क्षमा, संतोष, संयम, तप, त्याग आदि नाम भी रखे जा सकते हैं । 
इनमें कुछ गुण सन्मार्ग स्वरूप हैं और कुछ मार्गातीत होनेपर प्रगट होते हैं । 


(५४) प्रशन--आप मार्गातीत होनेपर प्राप्त होनेवाले गुणोंके नाम बताइये । 


समाधान--जो मार्गातीत हो चुके वे अपने सामने नहीं हैं, जो उस अवस्थामें हैं उनमें वचन 
व्यवहार नहीं है, तब नाम केसे रखे जायें ? आप तो अनन्त दुर्गुणोंको ही अनन्त गुणोंका विपरि- 
णमन मानकर, उन गुणोंकी संख्या निर्घार कर लें। केवल नामोंके व्यवहार न कर सकनेकी 
स्थितिमें, उनके अस्तित्वसे इंकार नहीं किया जा सकता । जैसे गुड़-शक्कर-मिश्री-आम खरबूजा 
द्राक्षा आदि सब पदार्थ मीठे हैं, इतता मात्र आप कह सकते हैं। इनके स्वाद भेदका अनुभव करते 
हुए भी, नाम नहीं बता सकते, पर अनुभव गलत नहीं मानते । ऐसे ही अनुभवके व अनुमानके 
. आधारपर, आत्मामें अनस्तगुण मानना अनिवार्य है। अपने उन अनन्त दोषोंको दूरकर गुणोंको 
प्रगट करनेमें जिन्होंने पूर्णता प्राप्त की, उन भगवन्तोंके गुणोंकी उपासना ही आत्मोत्यानके लिए 
आवश्यक है । चूँकि संसारी प्राणी चर्मचक्षवाला है, साकार पदार्थको ही देख पाता है, निराकारका 
मात्र अनुमान कर सकता है, अतः उनके निराकार स्वरूपकी स्तुति, प्रशंसा या भादरभाव, गुण- 
दर्शनके आधारपर जो की जाती है, वह निश्चय स्तुति है। वर्तमान देहादिको देखकर उसमें 
पाई जानेवाली अन्य साधारण विशेषताओंके आधारपर स्तुति, व्यवहारनयसे स्तुति मानी जाती 
है। यह निर्णय जानना चाहिये । आत्म द्रव्य निश्चय ही देहादि पुद्गल द्रव्यसे भिन्‍त है, फिर भी 
उसमें एकता मात्र व्यवहार पक्ष है, इसी बातको आचार्य आगामी कंलझमें प्रतिपादन करते हैं। 


सनिश्चयसे शरीरका आत्मासे कोई सम्बन्ध नहीं है-- 


एकत्व॑ं व्यवहारतो न पुनः कायात्मनोनिश्चयात्‌ 
जुस्तोत्रं व्यवहारतो$स्ति वपुपः स्तुत्या न तत्तखत: | 
तोत्र ६ हक ६३. ५ ७ ७3० ७ 
स्तोत्र निश्चयतश्चितो भवति चित्स्तुत्येंच सेव॑ भवेत्‌ 
नातस्तीरथकरस्तवोत्तरवलादेकलमात्माज्योः. ॥२७॥ 
अस्वयार्थ--(कायात्मनोः) शरीर और आत्माकी (एकत्व) एकता (व्यवहारतः) व्यवहार- 


नयसे कही जाती है (न पुनः निदचयात्‌) परमार्थते एकता नहीं है। (बपुषः स्तुत्या) इसलिए 
शरीरकी स्वुतिसे (नुः स्तोन्नम्‌) आत्माका स्तोत्र (ततृतत्त्वतः न) यथार्थ स्तोत्र नहीं है। (व्यव- 
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हारतः अस्ति) व्यवहारसे है । (निश्चयतः चित: स्तोत्रम) निश्चयसे आत्माकी स्तुति (सा चित्स्तुत्या 


एवं भ्रवति) चेतन्यगुणोंकी स्तुतिसि ही होती है। (अतः) इसलिए (तीर्थंकरस्तवोत्तरबलात) 
तीर्थकरको स्तुति शरीराधारपर की है इस व्यावहारिक कथनके बलसे (एवं आत्माद्भयो: एकत्वं 
न भवेत्‌) आत्मा और शरीरकी एकता नहीं हो सकती है। 


भावा्थ--शरीर आत्माको मिलाकर उसे जीवपनेका व्यवहार लोकमें किया जाता है तथा 
इसी लोकभाषामें ग्रन्थकार भी व्यवहारमें ऐसा वर्णन कर देते हैं। इसका कारण है कि व्यवहा री- 
जनोंको यदि उनके व्यवहारकी भाषामें न समझाया जाय तो उपदेश देना ही सम्भव नहीं है। 
तथापि व्यवहार वचन कहते हुए भी आचार्य निश्चय तत्त्व ही समझाते हैं--ताकि यथाथैताका 
बोध हो जाये | भगवान्‌ तीर्थंकरका चेतन्यस्वरूप आत्मा, मोहादि विकारोंसे रहित, अपने स्वरूपसे 
एकत्वरूप, अखण्ड चेतन्यानंद ज्ञायक स्वभाव है यह निश्चय स्तुति है, ऐसा इस छन्द द्वारा स्पष्ट 
करते हैं-- 


इति परिचिततच्बरात्मकायेकतायां 
नयविभजनयुक्त्यात्यन्तमुंच्छादितायाम्‌ । 
अवतरति न बोधो बोधमेवाद्य कस्य 
स्वरसरभसकृष्टः पग्रस्फुटन्नेक एवं ॥२८॥ 


अन्वया्थं--(इति) इस प्रकारसे (परिचिततत्त्वे:) तत्त्वज्ञानियोंके द्वारा (नयविभजनयुक्‍त्या) 
नयविभागकी युक्‍क्तिसे (आत्मकार्येकत्तायाम) आत्मा और शरीरकी एकताका पक्ष (अत्यन्त 
उच्छादितायाम्‌) अत्यन्त उच्छिन्न करनेपर (स्वरसरभसक्षष्ट:) अपने स्वरसस शीघ्र आक्ृष्ट हुआ 
(प्रस्फुटन्‌) प्रकटरूप (एक एवं बोधः) एक आत्माका ज्ञान (अद्य कस्य बोधं न अवतरति) आज 
किस समझदार की समझमें न उतरेगा ॥२८॥ 

भावार्थ--आचार्य कहते हैं कि पूर्वोक्त कलशोंमें यह भलीभाँति दरशा दिया कि आत्मा 
और शरीर वास्तवमें भिन्‍न-भिन्‍म चेतन-जड़ ऐसे दो द्रव्य हैं, किसी भी समय, किसी भी प्रकार 
एक हो नहीं सकते । उनकी एकता सात्र व्यवहार है, परसार्थ नहों है। ऐसा नहीं है कि व्यव- 
हारनयसे वे यथार्थम्रें एक हैं, और निशचयसे यथार्थमें पृथक्‌-पृथक्‌ हैं। ऐसा अनेकान्त रूप नहों 
सानना चाहिए। दोनों यथार्थ नहीं होते । क्योंकि निश्चयसे वे दो भिन्न-भिन्न द्रव्य हैं, उनमें 
मात्र व्यवहा रसे बन्धकी अपेक्षा एकता कही जाती है। अनेकता तो द्रव्योंमें यथार्थ है और एकता 
व्यवहार से है जो सापेक्ष कथन है। ऐसा तयविभागसे समझाए जानेपर हर समझदार व्यक्ति 
अपने निजरससे परिपूर्ण, कर्म-तोकमं-भावकर्मसे भिन्‍न, आत्माका बोध अवश्य कर लेगा। 


परभावके त्यागकी दृष्टि आते ही स्वानुभूति प्रकट होती है ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- : 


अवतरति न यावद्‌ वृत्तिमत्यन्तवेगा- 
दनवमपरभावत्यागदृष्टान्तदृष्टि; । 
झटितिसकलभावेरन्यदी यैर्विंग्न॒क्ता- 
स्वयमियमलुभूतिस्तावदाविवेभूव ।।२९॥ 
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अच्वया्थं--(यावत्‌) जबतक (अत्यन्तवेगात्‌) वेभपूर्वक (अपरभावत्यागहष्दान्तदृष्ठि:) पर- 
पदार्थक्रे त्यागके दृष्टान्तकी दृष्टि (अनबम) पुरातन (व्‌त्ति) वृत्तिको (न अवतरति) प्राप्त नहीं 
हो जावे, (तावत्‌) तबतक (झटिति) तत्काल ही (अन्यदीयें: सकलभावेः बिमुक्ता) परद्रव्योंके 
सकलभावोंसे रहित (इयम्‌ अनुभूतिः) यह आत्मानुभूति (स्वर्ण आविर्बभूव) स्वयं प्रकट हो 
जाती है ॥२९०॥ 

भावार्थ--परपदार्थ और स्वपदार्थके भेदज्ञान होनेपर दृष्टान्तकी तरह परके त्यागकी 
दृष्टि स्वयं उत्पन्त हो जाती है। जैसे परवस्त्रको भूलसे ले आनेवाला व्यक्ति, जैसे ही 'यह्‌ 
परवस्त्र' है, स्व नहीं, ऐसा भेदज्ञान करता है, उसी समय परके त्यागनेकी दृष्टि भी था जाती 
है। और ज्योंही परवस्त्रके त्यागकी दृष्टि आई, तबाही स्व-वस्त्रकी पहिचान हुई, और उसे 
ग्रहणका भाव हुआ । 


इसी प्रकार आत्मा शरीरादिसे भिन्‍न है, ऐसा भेद-विज्ञान हुआ तो परको पर जाना, 
तथा जानने मात्रसे ही परका त्याग करना चाहिए यह ऊपरके दृष्टान्तके आधारपर दृष्टिमें 
आया। यह दृष्टि पुरानी न पड़े तवतक स्वानुभूति भी तत्काल प्रकट होती है । 
ऐसा बोलनेका मुहाविरा है कि, सूर्य उदय हुआ नहीं कि प्रकाश फेछा । यहाँ शब्दार्थ 
ऐसा नहीं लेना कि सूर्योदयके विना भी प्रकाश हों गया | किन्तु यह अथ्थ लिया जाता है कि 
सूर्यदोदयके साथ हो साथ प्रकाश फंल जाता है। इसी प्रकार स्वपरका भेद जाना तो सहज ह 
परके प्रति त्यागका भाव आया, जैसे ही परके त्यागका भाव आया तत्काल ही एक साथ सत्र क्या 
है इसका भी अनुभव हो गया। दोनों एक कालमें हो जाते है। पुरानी न पड़े का तात्पर्य यह कि 
परके त्यागका भाव व॒ना रहे उसी समय अनुभूति भी तत्काल आती है । 
श्रीभट्टारक शुभचन्द्रजीने अपनी संस्कृतटीकामें 'अनवस्‌” का आर्थ सत्य किया है। 
अनुभूति कैसी हैं उसका स्वाद वताते है-- 
स्वतः. स्व॒ससनिर्भरभाव॑ 
चेतये स्वयमहं स्वमिहेकस । 
नास्ति नास्ति मम कश्चन मोह: 
शुद्धचिद्धनमहों निधिरस्मि ॥३०॥ 
अन्वयाय--(अहम्‌) में (स्वतः स्व॒रसनिर्भरभावम्‌) सर्वांगमें आत्मरस जो चेतन्यरस 
उससे भरे हुए (इह एकम्‌ स्वमू) इस अपने एक स्वरूपको (स्वयं चेतये) स्वयं संचेतन कर रहा 
हूँ। (मोहः) मोहजत्यभाव (मम कइ्चन नास्ति-नास्ति) मेरे कोई नहीं है, नहीं है। में तो 
(शुंद्धचिदृघनमहोनिधिः अस्मि) शुद्ध चेतन्‍्य तेजकी निधि हूँ। अथवा शुद्धचेतन्यरसका महोदवि, 
समुद्र हूँ ॥३२०॥ 
भावार्थ--अनुभूतिमें यह प्रतीत होता है कि मैं शरीर नहीं हूँ, में परिवार नहीं हूँ, जमीन 
मकान धन-धान्यरूप भी मैं नहीं हूँ । इनसे प्रत्यक्ष ही भिन्‍न हूँ। मैं देखता हूँ तो मस्तकसे परतक 
सर्वत्र एक चैतन्यरस ही मेरेमें भरा है । उसी तेजसे प्रकाशमान हूँ । उसी तेजका पुंज हूँ। उसी 
तेजकी निधि हूँ; जिसमेंसे चेततन्य-चैतन्यके ही प्रकाशका प्रवाह चला आ रहा है। 
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मोह राग, क्रोधादि भाव ये भी तो भेरेमें उत्पन्त होते हैं, दिखाई भी दे रहे हैं। अन्यत्र 
तो दिखाई नही देते, अतः इनसे भिन्न मैं कैसे हुँ? ऐसा विचार आता है तब मालूम होता है कि 
यें भाव मेरेमें हैं, आते हैं--जाते हैं, पर ये मेरे स्वभावभाव नहीं हैं। ये मेरी स्वात्माके स्वॉमी 
नहीं हैं, ये मेरे न अंशज हैं न वंशज हैं। में तो इनसे सर्वथा भिन्‍न ज्ञायकस्वरूप हूँ । ये रागादि 
भेरे चेतन्यसे भिन्‍न हैं, विरोधी हैं, तब ये अचेतन हैं, इनसे तो चेतन्यभाव मलिन ही होता है। 
जिस मेलसे वस्त्र मलिन दीखे वह मैल वस्त्रका स्वभाव नहीं है। वस्त्रमें दीख रहा है, पर उससे 
तो वस्त्रका स्वभाव--स्वच्छता ही ढक जाती है।अत्तः वह वस्त्रका विकार है। इसी तरह रागादि- 
भावोंसे आत्माका चेतन्यस्वरूप आच्छादित हो जाता है, स्वच्छता मिटती है, मलिनता दिखाई 
देतो है, तब यह मलिनता मेरा स्वभाव नहीं है ? में इन सलिनताओंसे भिन्‍त ज्ञानमय पदाथ हूँ। 
चैततन्यघातुका बना हुआ हूँ। सर्व ओर एक चेतन्यरस ही दृष्टिपथमें आता है। 


ऐसे विचारोंसे ही अपनी प्रवृत्ति स्वात्मनिष्ठ होती है। यही कहते हैं-- 


इति सति सह सर्वेरन्यमावेविवेके स्वयमयमुपयोगो विश्रदात्मानमेकस्‌ | 
प्रकटितपरमार्थेद्शन-ज्ञान-वुत्तें: कृतपरिणतिरात्माराम एवं प्रवुत्तः ॥३१॥ 


अन्वयार्थ--(इति) इस प्रकार (सर्दे: अन्यदीये: भावे: सह) सम्पूर्ण अन्य द्वव्योंके भावोंके 
साथ (विवेके सत्ति) भिन्‍तताका बोध हो जानेपर (अयस्‌ उपयोगः:) यह अपना उपयोग (स्वयम्‌ 
एकम्‌ आत्मानम्‌ विश्वत्‌) स्वयं अपने एक स्वरूपको ही धारण करता हुआ (प्रकटितपरसार्थ:) प्रकट 
किया है परमार्थ जिन्होंने ऐसे (दर्शनज्ञानवुत्तेः) सम्यग्दर्शंन सम्यग्ज्ञान और सम्यग्चारित्र रूप 
(क्ृतयरिणति:) हुई है परिणति जिसकी ऐसा उपयोग (आत्मारास एव प्रवृत्त)) अपनी सीमा में 
प्रवृत्त होता है। फिर अन्यत्र प्रवृत्त नहीं होता ॥३१॥ 


भावार्थ--ऊपरके कथनके अनुसार जब यह अपना उपयोगात्सक ज्ञान अपनेको अन्य समस्त 
पर द्रव्यों और उनके भावोंसे भिन्‍त देखता है तब उसे यह भी प्रतीत होता है कि में अब स्वयं 
अकेला हूँ। मेरे साथ ज्ञेय भावमें होकर जो आए थे, वें सब पर थे, भेरे स्वरूपसे भिन्‍नथे। 
मेरे साथ तो केवल 'मैं' हुँ। तब आत्मा आत्मविश्वास--आत्मज्ञान और आत्मरमण रूप निश्चय 
सम्पग्दर्शन निश्चय सम्यरज्ञान और निरचय सम्यग्चारित्र रूप परिणतिको प्राप्त हो जाता है । 
एक वार अपना घर पहिचाना तो फिर परघर नहीं जाता। फिर वह आत्मा अपनी अनन्त 
गुणगरिमाके बगीचेमें हो रमण करता है, उनके बाहर फिर नहीं जाता । यही सच्चा मोक्ष- 
मार्ग है । । 


आत्माके साथ उसका निजस्व॒भाव उपयोग” अनादिसे है, अनन्त कारूतक रहेगा। इस 
दृष्टिसि तो वह आत्माका स्वभाव श्रुवरूय परम पारिणामिक भावरूप है । यह सामान्य श्रुवांश 
अपने अस्तित्वमें किसी कर्मके उदय-उपशम-द्षय-क्षपोपशम आदिकी अपेक्षा नहीं रखता। निगोदसे 
लेकर सिद्ध भगवाव्‌ पर्यन्त जीवमात्रमें वह जीवत्व पारिणामिकभाव सदासे पाया जाता है । 
यदि आत्मा अपने उस स्वभावपर दृष्टि देवे तो उसका विकास किवल्ज्ञान' रूपमें होता है। 
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संसारी अवस्थामें ज्ञानके साथ मोहभावकी डांक ऊछगी है, जिससे मोहभाव और ज्ञानभावमें 
परस्पर भावक, भाग्य, भावरूप प्रवृत्ति देखी जाती है, तथा ममत्व भाव देखा जाता है। जबतक 
यह भाव्य भावक भाव रहता है तब तक यह जीव पर द्रव्योंमें मोह रागद्वेष या क्रोध 
मानादि परिणाम करता है। इन सब विकारों से ज्ञान भाव्यमान हो जाता है। यही इस 
जीवको बंध करानेवाली बात है। यदि इस बन्धनसे छुटना है तो विकारोंके प्रति निमंमत्व बनना 
होगा । 


परुधीनतामें यदि रागके विषयभूत इच्छित पदार्थ न मिलें, था उनका वियोग हो जाय 
तो भी रागीका राग नहीं छुटता । इसलिए बाह्य त्याग यदि अन्तरंग परिग्रहके त्यागमें साधक 
बन जाय तभी उसे वाह्य चारित्रकी या व्यवहार चारित्रको तथा कारणताकी संज्ञा प्राप्त 


होती है । | 


यद्यपि ज्ञानमें ज्ञेग प्रतिबिम्बित होते हैं, तथापि ज्ञानी जानता है कि ये मुझसे भिन्‍न ही, 
स्वलक्षण धारण करनेवाले स्वतंत्र पदार्थ हैं। मेरे अन्तस्तत्त्वसे पुथक्‌ होनेके कारण ये बहिस्तत्त्व 
हैं । इनके साथ ज्ञेय ज्ञायक भाव होनेपर भी मुझे मेरा स्वाद इनसे भिन्‍न ही प्रतीयमान होता है | 
मुझे उदसे कोई लगाव नहीं है। मैं स्वयं एक अखण्ड चेतन्य रससे परिपूर्ण आत्मा नाम पदार्थ 
हूँ । ऐसा विचार आने पर वह स्वात्मनिष्ठ बनता है। 


अब ज्ञानरूपी समुद्रमें निमग्न होनेकी प्रेरणा करते हैं-- 


मज्जन्तु निर्भ्ममी सममेव छोकाः आलोकम्रुच्छलति शान्तरसे समस्ताः | 
आप्लाव्य विश्रमतिरस्करिणीं भरेण प्रोन्मग्न एप भगवानववोधसिन्धुः ॥३२॥ 


अन्वयार्थं--(विश्नमतिरस्करिणीं) भ्रमके परदेको (भरेण आप्लाव्य) पूर्ण ताकतके साथ 
डुबोकर (एष भगवान्‌ अवबोधर्सधु:) यह भगवान्‌ ज्ञान समुद्र (प्रोन्‍्मग्न:) प्रकट हुआ है । अतएव 
इसके, (आलोकम्‌ शान्तरसे उच्छलति) समस्त लोकमें जिसका शांतर॒स उछाल ले रहा है (अमी 
समसस्‍्ता लोकाः सममेव) उसमें यह सम्पूर्ण जन एक साथ ही (निर्भर मज्जन्तु) परिपूर्ण स्तान 
करो अर्थात्‌ सर्व संसारके जीव उस शांतरसमें निमग्न होवें ॥३२॥ 


भावार्थे--मोह अवस्था एक विश्रम थी, उसे परदेका रूपक दिया गया है। जेसे परदेकी 

ओटसमें समुद्र जेसी महान्‌ वस्तु भी दिखाई नहीं देती, “सींक मात्रकी ओटमें पहाड़ भी छिप जाता 
है,” इसी प्रकार भ्रमके होनेपर सम्मुख रखे पदार्थ, यद्यपि वे वहाँ स्थित हैं--पर भ्रमवानुको 
दिखाई नहीं देते, या विपरोत दिखाई देते हैं । यदि भ्रम दूर हो जाय तो उसे यथार्थ दिखाई देगां, 
और यथार्थ-ज्ञानसे आनंद व शान्ति मिलेगी। मोहका परदा दूर होनेपर आत्माको ज्ञानसमुद्र 
दिखाई देता है। वह समुद्र बड़ी-बड़ी उछालें भरता है। वह शान्तरससे भरा हुआ है, वहाँ 
शान्तरस ही उछल रहा है। आचाय॑ कहते हैं कि भाई ऐसे ज्ञानसमुद्र में दुब॒की लगाओ, आनन्द 
आयगा। 


जीव अजीब अधिकार 


अब ज्ञानकी महिमा बताते हैं-- 


जीवाजीवविवेकपुष्कलदृशा अ्रत्याययत्पापंदान्‌ 
आसंसारनिवद्धवन्धनविधिध्वंसात्‌ विशुद्धं स्फूटत्‌ । 
आत्मारामसनन्तघाम महसाध्यक्षेण नित्योदित॑ 
धीरोदात्तमनाकुलं विछुसति ज्ञानं मनो5हादयत्‌ ॥३३॥ 


अच्वयार्थें--(आसंसा रनिबद्धवन्धनविधिध्वंसात्‌)--अना दिकालसे बद्ध मोह कर्मके बन्धनकी 
विधिका ध्वंस करके (विशुद्धं स्फुटत्‌) विशुद्धरूपमें प्रकट हुआ--(झानम्‌) यह्‌ विवेक (जीवाजीव- 
विवेकपुष्कलहशा) जीव और अजीवके भेदकी पुष्टहृष्टिसे (पराषंदान्‌ प्रत्याययत) सभासदोंको 
भेदका विश्वास उत्तन्‍न कराता हुआ (अनन्तधाम) अनन्त तेजस्वरूप (आत्मारामम्‌) आत्मस्वरूप 
(सहसाध्यक्षेण नित्योदितम्‌) अपने प्रत्यक्षस्वरूपसे नित्य उदयको प्राप्त (धोरोदात्तमनाकुलम) 
धीर-उदात्त और अनाकुलस्वरूप (सनो55ह्वादयत्‌) मनको आनन्द देता हुआ (विलसति) शोभता 
है ॥ ३३॥ 
भावाथं--अनादिकालसे मोहादि कर्मसम्बन्ध जीवके साथ था और उस निमित्तसे जीवका 
. विशुद्ध ज्ञानस्वभाव अप्रकटरूप था। भेदविज्ञानका यह फल है कि वह जीव-अजीवका विवेक कर 
लेता है। इससे मोहका नाश होता है। विशुद्ध ज्ञान प्रगट होता है। 
जैसे किसी रंगमंचपर कोई व्यक्ति राजाका स्वांग धरके आवे और दर्शक उसे न पहिचान 
सकें तव तो उसका नाटक उसके वेषके अनुसार देखकर हष॑ करते हैं। यदि किसी विवेकीने 
अपनी विवेकदृष्टिसे उसे पहिचान लिया तो वह छज्जित होकर रंगमंचसे भाग जाता है। 
'पहिचानमें आ गया हूँ' ऐसा बोध होनेपर वह पात्र फिर राजाकी भूमिका नहीं निभा पाता। 
इसी प्रकार जीव और अजीव दोनों एकाकार होकर संसारी जीवोंके ज्ञानपटलूपर आते हैं और 
संसारका रागरंग रचते हैं। यदि कोई विवेकी उनका भेद समझ ले तो वह रागरंग फिर 
नहीं जमता । ह 
जीव और अजीवके भेदको खोल देनेवाला ज्ञान, शान्तरसमें निमग्न होकर शान्त नृत्य 
प्रारम्भ करता है। शान्त रसका अभिनय करनेवाला पात्र जैसे 'धीर' होता है, उदात्त होता है 
तथा चंचल नहीं होता, गम्भीर होता है, वेसे ज्ञान भी उक्त प्रकारसे मतको आनन्दित करता हुआ 
शोभायमान हो रहा है । हु 
सारांश यह है कि जीव अनादि बन्धनबद्ध था। मोहके दूर होनेपर उसे जब स्वानुभूति 
हुई तव मोहके आवेगमें जो नाचता था, वह नाचना बन्द हुआ । उसकी विवेक दृष्टिने शरीरादि 
पर द्रव्यों तथा रागादि भावकर्मोके स्वरूपसे, आत्माके स्वरूपको भिन्‍व देखकर, जो भूल थी, मद 
था, वह दूर कर दिया। उसका वह ज्ञान शान्‍्त रसमें निमग्न हो, शान्‍्त रस रूप नृत्य करने 
लगा । यह ज्ञानकी महिमा है जो उसने सम्पूर्ण स्थिति ही बदल दी । ४ मै 
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जिन्हें विवेक दृष्टि प्राप्त नहीं है, जीवके यथार्थ स्वरूपको नहीं जानते, वें रागादि क्रोधादि 
परिणाम और ज्ञान परिणाममें भेद न कर, रागादि परिणामस्वरूप ही जीवको मान बैठे हैं । 
कर्मोदयकी तीत्र, मन्द, मध्यमस्वरूप स्थितिमें आत्मविकारोंको ही अपना रूप मानते हैं। वे कहते 
हैं कि जैसे आगके अंगारोंमें लालिमा भी आगका स्वरूप है, और काछापना भी आगका स्वरूप 
है। इसी प्रकार ज्ञानादि तथा राग्रादि दोनों जीवके ही स्वरूप हैँ। कोई मानते हैं कि देहसे 
भिन्‍न कोई आत्मा नहीं है। जैसे चार पाये और दो सीरा, दो पाटी, ऐसे आठ काठके संयोगसे 
खाट बनती है, इसी प्रकार शरीर-रागादि ज्ञानादि भाव सबका संयोग ही, आत्मा है, भिन्‍न कुछ 
नहीं है । 

उन भेदज्ञान विहीन मनुष्योंको यह विवेक नहीं है कि रागादि क्रोधादिभाव पौद्गलिक हैं । 
करके उदपादिसे संभाव्य ये तोब्न-मंदादि परिणाम कर्मोद्य निमित्त जन्य परिणाम हैं । विशुद्ध मात्म- 
परिणाम नहों हैं। देहकी अवस्थाएँ, वाल-यौवन-बुद्धादि पौदूगलिक हैं, वे जीवरूप नहीं हैं--वरतंभान 
सुख-दुखादि अवस्थाएँ पौद्गलिक हैं, आत्सस्वभाव नहों है। आठ काठके संयोगकी तरह ये शरी- 
रादिकी कर्मजन्य अवस्थाएँ आत्मा नहीं है, किन्तु जैसे खाटपर सोनेवाला खाटसे भिन्‍न है, इसी 
प्रकार शरीरादि संयोग प्राप्त जीव शरीरसे भिन्‍न ज्ञायक स्वरूप है। आत्माके सम्बन्धमें जिनकी 
विविध भ्रान्तियाँ है उन्हें आचार्य सम्बोधित करते हैं । वे कहते हैं कि भाई ! अपने विवेकसे जीव 
और पुद्गलको भिन्‍त-भिन्‍न लक्षणोंसे पहिचान, और पुदुगल कर्म, नोकमं-भावकर्मसे भिन्‍न अपने 
चैतन्य पिण्ड आत्माका अनुभव तो कर, तुझे उसकी प्राप्ति अवश्य होगी । 


इसी बातको निम्न कलशमें दरशाते हैं--- 
विस्म किमपरेणाष्कार्यकोलाहलेन 
स्वयमपि निभ्वतः सन्‌ पश्य पण्मासमेकम । 
हृदयसरसि पुंसः पुदूगलाद भिन्‍नधास्नो 
नत्ुु फिमनुपलूग्धिभाति कि चोपरूब्धिः ॥३४।। 


न्वयार्थं--अरे भव्य प्राणी (अपरेण अकायंकोलाहलेंन विरस) विविध प्रकारके अप्रयोजन 
भूत कोलाहलको छोड़ दे । (किम) इस कोलाहलसे, विवादसे, तुझे क्या लाभ होना है किन्तु (स्वय- 
सपि निभृतः सन्‌) स्वयं निवचल हो, एकान्तस्थलमें मौन पूर्वक (षण्मासस्‌ एकम्‌ पश्य) छह माह तक 
उस स्े द्रव्योंसे भिन्‍न, एक मात्र स्वसत्तामें निमग्न, आत्माको देखनेका पूर्ण अभ्यास कर। तुझे 
स्वयं प्रतीत होगा कि (पुदुगलातु भिन्नधाम्नः पुंसः) पुदूगलसे भिन्‍न है स्वयंका चेतन्य त्तेज जिसका 
ऐसे पुरुषकी, ऐसी स्वात्माकी, (हृदयसरसि) तेरे हृदय सरोवरमें (ननु किम उपलब्धि: कि च॑ 
अनुपलब्धिर्भाति) प्राप्ति होती है या नहीं होती ॥३४॥ 
भावार्थ--जो जिस उद्देश्यसे प्रयत्त करता है उसमें उसे सफलता अवश्य श्राप्त होती है। ऐसा 
नियम है। तदनुसार आत्म स्वरूपकी प्राप्तिके लिए भी आचार्य प्रेरणा देते हैं कि हे भव्य जीव ! 
तू छह माहके लिए तो हमारा कहना मान । सारा जीवन तो विषय सेवन और कषायोंकी पूर्तिमें 
लगा देता है। अनादि कालसे यह अनन्त संसार इसी प्रकार ही व्यतीत किया है, अब थोड़े समयके 
लिए हमारी बात मान ले। देख, एक वार प्रयत्त कर। एकान्त स्थानमें बेठ जा--आवागमन 


जीव अजीव अधिकार धरे 
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बंद कर। इससे शारीरिक क्रियाओंका तिरोध होगा, चंचलताका निरोध होगा। मौनावलंबन 
कर, क्योंकि वचन प्रवृत्तियाँ सी चंचछता और नानाविकल्पोंके उत्पादनमें सहायक हैं। जब तू 
इस प्रकारसे एकान्त सौन साधना करेगा, तो शरीर व उसकी क्रियाओंसे भिन्‍न, वचतादिसे भिन्‍न, 
पंचेन्द्रियोंके विषयोंसे भिन्न, रागादि क्रोधादि विकारोंसे भिन्‍न, वर्णादिसे भिन्‍न, अमूत्त चेंतन्य सूर्ति 
आत्साकी तुझे अवइए उपलब्धि होगी । छह मासका समय तो संस्कारमें पड़े हुए विकारोंको दुर 
करनेके अभ्यासमें लगेगा | यदि उन्हें दुर कर सका तो स्वात्मोपरूब्धि तो अन्तमुहर्त मात्रमें होगी । 


जैसे यदि कोई बड़ा मकान ध्वस्त हो जावे और उसमें कोई रत्न दब जावे, तब उस रत्तकी 
प्राप्तिके लिए एकाग्न होकर यदि कोई प्रयत्त करे, तो उसे दस दिन मकानके मलमाकों ख़ोदकर 
फेंकनेमें छगही जायगा। तब उसे रत्तकी प्राप्ति होगी । सो रत्त प्राप्ति तो क्षणभरमें होगी, तथापि 
उस क्षणको पानेके लिए दस पाँच दिवका समय मलूमा हटानेमें छगय गया। यदि मलमा न हटता 
तो मणिका दर्शन संभाव्य न था। | 

इसी प्रकार स्वात्मोपर्ूब्धि तो एक अन्‍्तमुंहुतंमें ही हो जायगी। पर वह अन्तर्मूहुत्तं तब 
प्राप्त होगा जब हृदयमें अनादिकालीन विकारोंके संस्कार जो बेठे हैं, वे दूर हों । उनको हटानेमें 
यदि छह माह भी लग गए तो भी कुछ समय नहीं छगा। आचार्य परीक्षार्थ प्रयत्त करनेको 
भव्यजीवोंको उक्त प्रेरणा देते हैँ। उन्हें विश्वास है कि यदि यह जीव छहमाह भी प्रयत्न कर ले, 
तो उसे स्वोपलव्धि अवश्य होगी । 

आचार्य कहते हैं कि तेरे साथ बन्धको प्राप्त मोहादिकम, तेरे संसार परिभ्रमणके कारण 
होनेसे दुःखरूप हैं, इनके उदयमें प्राप्त विकारोंमें जो स्वभावका भ्रम है, उसे दूर करना है। यद्यपि 
ये विकार तेरी आत्माकी सत्तामें ही प्रतिभासमान तुझे हो रहे हैं, और व्यवहारकी भाषामें आत्मामें 
हैं--आत्माके हैं--ऐसा कहा भी जाता है, पर परसार्थसे देखें तो ये आत्मामें पाये जानेपर भी 
आत्माके स्वभाव नहीं हैं, किन्तु कर्मोदय नि्ित्त जन्य आत्माके विकारभाव हैं । 

जैसे गेहँके पौधेको गेहूँ” शब्दसे कहा जाता है, पर कहनेवाला 3080 है कि यह सवका 
सब गेहूँ नहीं है । इसमें वृक्षका डंठल है, पत्र है, भुस है, ये सब गेहूँसे भिन्न हैं । इनको छोड़कर 
जो शोष बचा है वह गेहूँ है, वही खाने योग्य है। समूचा पौधा खाने योग्य नहीं है । विवेकी ऐसा 
मानकर गेहुँका उपयोग करता है, ओर साथके सम्पूर्ण निःसार भागको फेंक देता है मा क इसी प्रकार 
ज्ञाती पुरुष लक्षणमेदसे आत्मस्वभावकों पहिचानकर, पुद्गरूस्वरूप शरीरादि पदार्थकों निःसार 
समझकर, उसे छोड़ देता है, तथा अपने ज्ञायकरवभावको पकड़ लेता है। आचार्य यही प्रेरणा 
देते हैं-- 

सकलमपि विहायाह्माय चिच्छवक्तिरिक्‍त॑ 
स्फुटतरमवर्गाह्य स्ट॑ च चिच्छक्तिमात्रसू । 
इमसुपरि चरन्तं चारु विश्वस्य साक्षात्‌, 
कलयतु परसमात्मात्मानमात्मन्यनन्तम्‌ ॥३७०॥ 


अन्वपार्थ--(चित्॒शत्दिरिक्तम्‌) चैतत्य स्वरूप शक्तिसे भिन्‍न (सकलसपि) सम्पूर्ण पदार्थों को 
(अन्नाय विहाय) अशेषतः शीघ्र छोड़कर तथा (चितृशक्तिसात्रम स्व) चेतन्य शक्तिमात्र अपने 


५४ ह अध्यात्म-अमृत-कछशे 


जि िंं______-_-8_-त_-त्त- तहत 
स्वयंको (स्फुटतरम्‌ जबगाह्य) अच्छी तरह ग्रहण करके (विद्वस्थ उपरि चारु चरन्तम्‌) सम्पूर्ण 
विश्वके ऊपर भर्ले प्रकार विचरते हुए ( इस परस्‌ आत्मानस्‌ ) इस परमात्म स्वरूप आत्माको 
(अनन्तम्‌) जो अनाद्यनन्त रूप हैं उसे (आत्मनि) अपने भीतर (साक्षातुकलयतु) भले प्रकारसे 
प्रत्यक्ष अनुभव करो ॥३५॥ 


भावाथं--आचार्य देव कहते हैं, कि हे भव्य जीवो ! आत्म दर्शन करना चाहते हो तो 
उसका यह मार्ग है कि तुम्हारे चैतन्य स्वरूपके सिवाय, तुम्हें विश्वमें जो कुछ अपने ज्ञानमें दिखाई 
दे रहा है उसको सर्वथा त्याग करो। यहाँ त्याग का अर्थ है कि अपनी दृष्टि बहाँसे हटा छो, 
क्योंकि वह सब आत्मा नहीं है। चितशक्ति मात्र अर्थात्‌ सिफ चैतन्य शक्ति रूप जो कुछ है 'वह 
तुम हो' इसे भलीभाँति समझो । 

ऐसा संचेतन करने पर तुम देखोगे कि तुम्हारा पवित्र आत्मा, इस सम्पूर्ण विश्वसे भिन्‍त 
है। वह विश्व रूप नहीं है, यद्यपि विश्वके पदार्थोंगें उसकी भी गणना है, पर वह सारे विश्वसे 
अपनी सत्ता जुदी रखता है। वह अनादि कालसे इसी प्रकार है और सदा काल ऐसा ही रहेगा । 
विश्वके किन्‍्हीं पदार्थों से उसका मिश्रण नहीं हुआ है, न वहु उससे एकाकार हुआ है, न होगा । वह 
तो सदा चैतन्य मात्र रहा है, और रहेगा। वह सदा कालसे अपने ही अनन्त गुणोंसे, अपनी ही 
क्रमभावी अनन्त पर्यायों में परिणत होता हुआ बरत रहा है। कभी पर गुणपर्माय रूप नहों 
परिणमा, और न अपने गुण पर्यायोंका उसने परित्याग किया। ऐसा चेतन्य स्वरूप मेरा है, यह 
तुम्हें प्रत्यक्ष, भले प्रकार दिखाई देगा ॥३५॥ 


चिच्छक्तिव्याप्तसवेस्वसारों जीव इयानयम्‌ | 
अतो$तिरिकता! सर्वेशपि भावाः पौदूगलिका अमी ॥३२६॥ 


अन्वयार्थ--(चित्शक्तिव्याप्तसर्गस्वसारः) चैतन्य रूप जो शक्ति उससे ही व्याप्त हैं सम्पूर्ण 
निज सार जिसका (इयान्‌ अयस्‌ जोवः) ऐसा इतना मात्र तो “जीव” है, तथा (अतः अतिरिक्ता:) 
इस चेतन्य स्वरूप जीवसे भिन्‍न (सर्वेषपि भावा:) सस्पूर्ण भाव (असी पौद्ूगलिका:) वे पुदुगल 
स्वरूप हैं ॥३६॥ 

_ भावार्थ--परसे भिन्‍न निजके स्वरूपका आचार्य दर्शन कराते हैं। वे कहते हैं कि हे भ्रातः 
जितनी-जितनी चेतन्य शक्ति तुझे अपने भीतर दिखाई दे रही है--उतनी-उतनी तो तेरा 
सर्वस्व है । वह अन्य किसीका अंश नहीं है। वह तू स्वयं है और उस चेतन्य स्वरूपसे भिन्‍त जो 
क्रोधादि रागादि भाव दिखाई देते हैं वे तुम नहीं हो । तथा देहाश्रित वर्णादि रूप जो दिखाई दे रहा 

है वह भी तेरे नहीं हैं। वह सब भाव पुद्गलमय हैं । 
ह यद्यपि अपने अश्ञानसें यह आत्मा सारे विश्वको अपनाता है। यह मेरा शरीर है, यह मेरा 
परिवार है, यह मेरा घर है, यह मेरा खेत है, मेरी दुकान है, मेरा बगीचा है, मेरा कारखाना 
है, मेरा मुहल्ला है, मेरा गाँव है, मेरा प्रान्त है, मेरा देश है, इस प्रकार सारे संसारसे अपना 
नाता जोड़ता है। जितसे अपने विषय सघते हैं--उनसे “मेरा है” ऐसा सम्बन्ध बनाता है। 
जिनसे अपना राम पुष्ट नहीं होता--उनको भिन्‍न प्रकारसे अपनाता हैं। कहता है कि ये मेरे 
शत्रु हैं, मुझसे विरुद्ध हैं, मुझे हानि पहुँचानेवाले हैं, मेरे क्रोध के विषय हैं, आदिरूपसे उतसे द्वेष 
हूप सम्बन्ध बनाता है। सम्बन्ध किसीके साथ नहीं छोड़ा । सबसे सम्बन्ध बनाता है, भले 


जीव अजीव अधिकार ष 


मिमी मनी मजा आय चाचा मय पक पर 
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ही उन्हें इष्ट पदार्थोकी श्रेणीमें स्वीकर किग्रा हो, अथवा अनिष्ट पदार्थोकी श्रेणीमें रखा हो, पर 

उतसे अपना सम्बन्ध, शन्रु रूपमें या मित्र रूपमें, अवश्य स्थापित कर रखा है। ऐसी उसकी समझ 

मालूम होती है कि मानों सारे विश्वके साथ उसका ही सम्बन्ध है, सब उसके लिए ही हैं। आचार्य 

उसके अज्ञान सावको दूर करनेके लिए उसे आत्मदशंन कराते हैं। वे कहते हैं कि भाई ! जितना 

तेरे भीतर चैतन्य-चेतन्य मात्र वस्तु है वह तो तेरा रूप है। उसके अलावा जो है वह तेरा रूप 
: नहीं है, सब पुदगल स्वरूप है। 


यद्यपि संसारमें छह द्रव्य हैं। सब पुद्गल नहीं हैं । तुमसे भिन्‍त अन्य अनेक अनन्तानन्त- 
जीव हैं, वे भी चेतन्‍्य शक्तिसे परिपूर्ण हैं। वे भी तुम्हारी तरह सारे विश्वसे भिन्‍त अपनी निज 
चेतन्य सत्तासे अभिन्‍त हुँ। वे भी जीव हैं, पर वे तुमसे भिन्‍न--तुम जैसे ही जीव हैं। उनसे 
भी तुम्हारी सत्ता पृथक है। फिर अन्य धमं-अधमं-आकाश-काल पुदुगल आदि द्रव्य तो 
स्वरूपतः तुम्हारी सत्तासे भी भिन्‍न हैं। उनके साथ सम्बन्ध स्थापित करना तो अज्ञानता- 


पूर्ण है ही। 


काला-गोरा, सुन्दर-असुन्दर, पुष्ट-अपुष्ट दिखाई देनेवाला पौद्गलिक शरीर है; वंह तेरा 
स्वरूप नहीं है । साथ ही जो समय-प्मयपर तेरेमें, परके अवलम्बनसे राग-ह्ेष होते हैं, क्रोध-मान- 
मायादिरूप परिणाम होते हैं, वे भी तेरा स्वरूप नहीं हैं। भले ही संसारी 0 उनकी उत्पत्ति 
हो, तथापि शुद्धजीवमें उनका अस्तित्व नहीं है, वे स्वभावसत्तासे भिन्‍न सत्तावा्े हैं। 


प्रत्येक द्रव्य अपने गुणपर्यायोंकी सत्तासे अभिन्‍न है, तथापि लक्षण भेदसे प्रत्येक गुण 
और पर्यायकी अपनी-अपनी स्वरूप सत्ता कही जाती है । द्रव्यं सत्‌, गुण: सन्‌ कम सत्‌' ऐसा आगम 
वाक्य है, इसलिए आत्माके गुणोंकी स्वभावपर्यायें तथा विभावपर्यायें दोनोंकी स्वरूपसत्ता जुदी-जुदी 
हैं इससे सिद्ध हुआ कि क्रोधादि रागादि भावोंसे ज्ञानभावकी सत्ता भिन्‍न है। फलत: मेरा आत्मा 
चेतन्य शक्तिकी सत्तावाला है। जेसे अन्य चेतन तथा अचेतन द्रव्योंको सत्ता मुझसे भिन्न है, 
ऐसे क्रोधादि भी भिन्‍न स्वरूप सत्तावाले हैं । 


वर्णाद्या वा रागमोहादयो वा 
भिन्ना भावाः संब एवास्य पुसः | 
तेनेवान्तस्तच्तो . पश्यतोश्मी 
नो दृष्टाः स्युदृ ष्टमेक पर स्यात्‌ ॥३७॥ 
अन्वयार्थ--(वर्णाद्या)) रूप-र॒स-गन्ध-स्पश आदि (वा) अथवा (रागमोहादयो वा) राग- 
देष क्रोध-मोह आदि परिणाम हैं| वे (स्व एवं) सभी (अस्य पुंसः) इस आत्मतत्त्वसे (भिन्नाः 
भावाः) भिन्‍न पदार्थ हैं। (तेनैव) इसी कारणसे (स्तत्त्वतः) तत्त्वकी दृष्टिसे (अन्तः पश्यतः) 
अन्तरंग अनुभव करनेवाले पुरुषको (असो) ये रागादि वर्णादिभाव (नो दृष्ठाः स्युः) नहीं दिखाई 
देते, किन्तु (परं एक हृष्ठं स्थात) केवल एक आत्मा ही दिखाई देता है ॥३७॥ 


पद अध्यात्म-अमृत्त-कलश 


३७८ अ७त 3 कत 3 ००9.“ 2. 





/००६१०१७००७+५८५७८९०५१५७८५. ०. 





७०७35 क> लत लस। 





भावार्थ -जबकि वर्ण-रस-गन्ध-स्पर्शादि पुद्गलद्रव्यके गुण हैं, तो वे पुद्गलद्गव्यमें ही पाए 
जायेंगे, जीवद्रव्यमें दिखाई ही न देंगे । इसी प्रकार राग-देप-काम-क्रोध-मोहा दिभाव कर्मके उदयके 
निमित्त पाकर जीवमें होनेवाले औपाधिक विकारीभाव हैं, कर्मोप्राधिकि बिना शद्धजीवके भीतर 
नहीं पाए जाते। इससे यह वात स्वयं सिद्ध है कि ये इस शुद्धात्मासे भिन्‍न ही पदार्थ हैं, अत: जो 
आत्मदर्दान करता है उसे एकमात्र आत्मा ही दिखाई देती है अन्य कुछ दिखाई नहीं देता । 


आत्मदर्शीकी दृष्टि केवल अपने स्वरूपपर ही टिकती है, उसे अन्य सर्व अपनेसे भिन्‍न 
प्रतीयमान होते हैं ॥ इनकी भिन्‍नताकी प्रतीति होना ही “अद्वेत-आत्मा” का बोध है। वेदान्तमें 
कथित अद्वेतमें और इस जिनोक्त अद्वेतमें भिन्‍नता है। वेदान्त कथित अद्वेतमें ब्रह्मके सिवाघ 

अन्यसर्वका स्वधा अभाव है; उनका अस्तित्व ही नहीं है। उनके अस्तित्वकी भासना मिथ्या 

भासना है, ऐसी वेदान्ती मान्यता है। किन्तु जिनोक्त अद्वेत वस्तु स्वभावरूप है। एक वस्तुमें 
परवस्तुका प्रवेश नहीं हो सकता, अतः वस्तु स्वयं अपनेमें अद्वेत है, द्वेतरूप नहीं । तथैव आत्मतत्त्व 
भी परसे भिन्‍न है। परोपाधि जनित विकारोंसे भिन्‍न अपने शुद्ध एकस्वरूपमें निहित है। अतः 
स्वयं 'अद्वेत' है। यद्यपि अपनेमें परका अभाव है, तथापि परके अस्तित्वका यहाँ निषेध नहीं | पर 
भी अपने-अपने स्वरूपमें अद्ेतरूप से विद्यमान है । 

अनादि कालसे पुदूगल कमके साथ सम्बन्ध होनेसे, तथा विभिन्‍न गतियोंमें विभिन्‍न प्रकारके 
शरीरसे संबद्ध होनेसे, इस जीवको अपना स्वरूप उनके साथ मिला हुआ भासता है। उनसे भिन्‍न 
होते हुए भी अपने शुद्ध स्वरूपकी भासना उसे नहीं है। जब स्वरूपके अनुरूप भाव नहीं भासता 
तो उसे ही 'भ्रान्ति' कहते हैं । 

अआन्ति कहो-मिथ्या ज्ञान कहो--एक हो बात है । इस मिथ्या भ्रांतिसे परमें अपने- 
पनका जो बोध है वह मोह परिणाम है| ये सव ध्रान्तियाँ ही मिथ्या ज्ञान हैं। जीवके साथ उन 
भन्तियोंका सम्बन्ध तो है पर वे भ्रान्तियाँ जीवके यथार्थज्ञानके अभावकी सूचियाँ हैं | सम्यग्दशंन, 
सम्यग्ज्ञान होने पर ये अ्रान्तियाँ समाप्त हो जाती हैं और जीवकी अपना निज रूप, जो एक मात्र 
ज्ञायक स्वरूप है, उसका बोध हो जाता है। यही “अद्वैत” सम्यक्‌ अद्वेत है। वस्तुतः परके 
अस्तित्वका निषेध नहीं है, किन्तु स्व अस्तित्वमें परके अस्तित्वका निषेध है । इस तरह वेदान्तके 
अद्वेतसे जिनोक्त अद्वेत भिन्‍न है । 

नोकर्म शरीर तो मरणोत्तर कालमें स्वयं भिन्‍न भासित हो जाता है, पर कार्माण शरीर जो 
अष्ट कर्मका पिण्ड है, वह आत्माके साथ जन्मान्तर तक जाता है। तथापि उसके भेद-प्रभेद रूप 
बरग॑वर्गंणा, स्पद्धक, तथा कर्मवर्गणा, स्थिति अनुभागादिस्थान, ये सब पौद्गलिक हैं, जीव द्रव्यसे 

भिन्‍न हैं । ॥ 

कर्मके उदय-निमित्त-जन्य रागादि भाव, तथा उपशम-क्षयोपशम जन्य भाव भी, आत्माके 
अनायनन्त पारिणामिक भावसे भिन्‍न हैं। कर्म सापेक्षताकी अपेक्षा वे भी औपाधिक भाव हैं । 
जीवस्थान-गुणस्थान-मार्गणास्थानादि स्व भाव जीवमें होते हुए भी, परोपाधि निमित्तजन्य होनेसे, 
स्वभाव भावमें अन्तर्गभित नहीं किए जाते हैं। फछत: जोव एक मात्र अपने अनन्तगुणोंका पिण्ड, 
अखण्ड-ज्ञायक स्वभावी, अद्वेत-चैतन्य मात्र है। उसका अनुभव करना ही उचित है। 
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(५५) प्रशव--पंथान्तरोंमें जो जीवके एकेन्द्रियादि रूप, अथवा नस्तारकादि रूफ, बराप्८ 
सिथ्यादृष्टि सासादतादिझूप भेद, जीवसमास-मार्गणास्थान-गुणस्थाव रूपमें किये हैं, क्या उंनवत्त----८ 
ऐसा लिखना अयधार्थ है ? 


समावाव--अयथार्थ नहीं है, किन्तु वह कथन व्यवहारनयसे है। निश्चयनयसे ये सब भाव 
उपाधिनिमित्तजन्य होनेसे, शुद्ध जीव स्वरूप नहीं हैं। यही कारण है कि शुद्धावस्थाप्राप्त सिद्ध 
भगवान्‌ न तो जीवसमासमें गिनाए गये, न सा्गणास्थानमें उनका स्थान है, और न गृणस्थानोंमें 
उनकी कहीं गणना की गई है।* 


फलतः ये सव स्थान संसारी जीवके हैं, अर्थात्‌ अशुद्ध जीवके हैं। अशुद्ध जीवोंको 'जीव' 
शब्दसे व्यवहृत किया गया है। नि३चयसे जीव इन उपाधियोंसे भिन्‍न है । उपाधियुक्त जीव, शुद्ध 
जीव नहीं, अशुद्ध जीव है । 


(५६) प्रइन--प्रकारान्तरसे आपने करणानुयोग चरणानुयोगमें वरणित जीवोंको यथार्थ जीव 
नहों माना, उन्हें व्यवहारसे जीव कहा है। साथ ही अध्यात्मग्रंथ व्यवहार नयको तथा उसके 
विषयभूत पदार्थंकों अयथार्थ कहता है। तब तो ये सब ग्रंथ भी अयथार्थ॑ताके प्ररूपक हुए, अतः 
प्रसाण कोटिसें नहीं आयेंगे ? 


सम्माधाव--ऐसा नहीं है। निरचयतय, जैसा जीव पदार्थंका स्वाश्वित स्वरूप है, वेसा ही 
जीवका स्वरूप बताता है। सो जैसेको तैसा कहना तो यथाथ है। व्यवहारतय-जैसा स्वरूप है 
वेसा न कहकर, वर्तमानमें जिन-जिन उपाधियोंके संयोग पाए जाते हैं उच्त उपाधियोंके आधार पर 
जीवके स्वरूपको प्रतियादन करता है, अतः वह जेैसेको तैसा न बतानेसे अयथार्थ है । 


तथापि उस व्यवहार दयक्ो गणना-पिथ्याज्ञानमें नहीं है १ मिथ्याज्ञान तो विपरीत, संशय 
या अज्ञाव रूप प्रतियादन करता है। व्यवहारतय सम्यस्ज्ञानका भेद है। वह पदा्थंका जिस अपेक्षा 
वेसा वर्णन करना है, उस अपेक्षा अर्थात्‌ उस दृष्टिकोणको साथ रखकर उसका त्द्वप कथंचित्‌ 
दर्णन करता हैँ, वह एकान्‍्त रूप नहीं ह। 

जेसे एक अध्यापक विद्याभ्यास न करनेवाले बालकको, गधे हो' ऐसा कह देता है। पर 
यह कथव सामान्य मूर्खताकी अपेक्षा सापेक्ष कथन है। उसे स्वंथा गधा ही नहीं समझता। 
अतः वह मिथ्याभाषो नहीों है। परमार्थंको जानकर भी अपेक्षा विशेषसे पदाथंका अतद्गूप वर्णन 
व्यवहार तय है। उसका प्रयोजन यथाथ॑ताका ज्ञान करानेका है, अतः वह सम्यग्ज्ञान है और प्रमाण 
कोटिमें ही ग्रहण किया जाता है। 


यदि यही कथन परमार्थंकों दृष्टि पथमें न रखकर इस उपचरित कथनको ही परमार्थ 
मत लें, तो वह सिथ्याज्ञान होता है, या मिथ्या कथन होता है। मिथ्याज्ञान व व्यवहार नयमे 
इतना बड़ा अन्तर है। व्यवहार नय वालेकी दृष्टि गौणरूपसे परमार्थ पर है, उसे ही वह यथार्थ 
जानता है। पर वर्तंमानमें प्रयोजनवश तद्भिन्‍्त व्यवहार करता है। वह उसे परमार्थ कभी 


१२. समयसार गाया ५० से ५८ तक देखिये । 
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५८ अध्यात्म-अमृत-कलद्ष 
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नहीं मानेगा, किन्तु परमार्थवों ही परमार्थ मानेगा। जब कि मिथ्याज्ञानी उस व्यवहारकों ही 
परमाथ मानता है। अतः व्यवहा रनय मिथ्याज्ञानसे सर्वथा भिन्‍न है । 


यह सिद्ध हो गया कि ग्रन्धान्तरोंमें वणित जीव का वर्णन अयथार्थ नहीं है क्योंकि वे 
अशुद्ध परिणतियाँ, भले ही पर निमित्त सापेक्ष हों, पर हैं जीवमें । पर्याय सापेक्ष द्रव्यका वर्णन भी 
व्यवहारनयमें आता है। 


ले (५७) प्रइन--अव्याथिक दृष्टिसे पदार्थमों अनाद्यवन्त कथन करना भी तो अयथार्थ है, 
क्योंकि पदार्थ पर्याय रहित केवल द्रव्यरूप ही तो नहीं है, अनेकान्त दृष्टिमें तो दोनों रूप पदार्थ 
कहना चाहिए न कि केवल द्रव्यरूप ? 


समाधान--दोनों रूप पदार्थ है--इसमें संदेह नहीं । न तो वस्तु द्रव्य मात्र है, न केवल 
पर्याय मात्र-दोनों दृष्टियाँ परस्पर निरपेक्ष हों तो मिथ्याहष्टियाँ हो हैँ। ज्ञानका उपयोग एक 
बार एक पर टिकता है और वचन एक बारमें एक रूप ही कथन कर सकता है। पदार्थ एक रूप 
है नहीं। अतः यथार्थ जानने या कथन करनेके लिए एक अंगको गौण रूपमें स्वीकार करके और 
दूसरे ही अंगको प्रमुख करके, जाना या कथन किया जाता है। अतः वे दोनों ही नय कोटियमें 
मिने जाते हैं । 

(५८) प्रइन--जब दोनों नयकोटिमें हैं तब दोनोंको यथार्थ कहना चाहिए । एककी यथार्थ 
कहना तथा दूसरेको अयथार्थ कहना तो उचित नहीं है। एकान्तवादी ही अपने कथनको यथार्थ 
और दूसरे कथनको अयथार्य कहता है। अतः निश्चयनय यदि व्यवह्ारनयकों अयथार्थ प्रतिपादन 
करता है, तो वह एकान्तवाद है । जब कि व्यवहारनय परमार्थंको दृष्टिपथमें रखकर उसे अयथार्थ 
नहीं कहता । इससे सिद्ध है कि व्यवहारनय ही यथा्थनय है, भनेकान्तस्वरूप है। निर्चयनय, 
अप्रनयका निषेधक होनेसे मिथ्यारूप है। 

समाघान--ऐसा नहीं है। निश्चयनय, व्यवहारनयका सर्वेथा निषेधक नहीं | किन्तु वह 
अखण्ड पदार्थके भेदोंको, नहीं स्वीकारता तथा सोपाधिकभावोंको, वे सोपाधिक भाव हैं--निरुपाधि 
नहीं, ऐसा कहता है । पर्यायभेद पदार्थमें नहीं है ऐसा निश्चयनय नहीं कहता, किन्तु वह कहता है 
कि पर्यायें नाशवान्‌ हैं--उत्पन्न होकर विलय हो जाती हैं, अतः वे पदार्थंकी त्रेकालिकस्वरूप नहीं 
हैं, तात्कालिकरूप हैं और मेरा विषय त्रकालिकस्वरूप वर्णन करना है। व्यवहारनयंका विषय 
तात्कालिकस्वरूपका कथन करना है । व्यवहारनय पदार्थको नग्नरूपमें नहीं देखता किन्तु उसकी 
सजावट, जो परके संयोगसे है, उसे भी पदार्थके रूपमें कथन करता है। पर वह पादार्थंकी नग्नता- 
को भी जानता है, दृष्टिसें उसे गोण रखता है । 

निरचयनय भी सजावटकों सजावट जानता है, उसे वस्तु स्वरूप है! ऐसा नहीं मानता । 
वस्तु को नग्नरूपसे ही देखता है । इस प्रकार दोनों नय यथार्थताके प्राप्त करानेमें सहायक होनेसे 
यथार्थ हैं | तथापि व्यवहारमें सजावटको भी पदार्थंके रूपमें मिलाकर कथन करना--तिरुपाधि 
वस्तुको ग्रहण करनेवाले निश्चयकी दृष्टिमें यथार्थ नहीं है। नयोंका स्वरूप ही यह है कि प्रत्येक 
नय अपने विषयकी मुख्यता रखता है अन्यके विषयकों गौणरूपमें स्वीकार करता है । दुसरा नय 
भी अपने विषयको मुख्य करता है, अन्यको गौणरूपमें स्वीकार करता है। इस प्रकार दोनों वस्तुके 
स्वरूपके सापेक्ष संस्पर्शी हैं । 
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(५९.) प्रशन--ऐसा है तो अध्यात्मग्रन्थोंमें निश्चयको उपादेय और व्यवहारको हेय क्यों कहा. 
है। दोनोंको उपादेय मानना चाहिए क्योंकि दोनों सम्यक हैं। 


ससाधान--व्यवहा रको हेय इसलिए कहा है जिससे वस्तुकी यथार्थता समझमें आवे। 
व्यवहारके कथनमें जो मिलावट है, और कथनमें जो मुख्यत्ताको प्राप्त हो गई है, वह वस्तुस्वरूप 
नहीं है। उसे वस्तुस्वरूपसे भिन्‍नकर निहंगवस्तुस्वरूप ध्यानमें आ सके। समस्त संसार व्यवहार 
विमृढ़ हो रहा है अर्थात्‌ व्यवहारके सापेक्ष या समेदरूपको ही पदार्थंका पूरा यथार्थरूप मान 
बेठा है। पदार्थके परमार्थरूपको जाननेकी चेष्टा ही श्र यस्कर है। व्यवहारमें ही अटक जाना 
श्रेयस्कर नहीं है । 


उदाहरणके तौरपर ऐसा समझें । ज्ञानचन्द नामका एक व्यक्ति है। वह श्वेतवस्त्र पहिचता 
है, लाल पगड़ी लगाता है। व्यवहारीजन उसको उसके उस रूपसहित एकाकारके रूपमें उसे 
ज्ञानचंद व्यवहार करते हैं। यदि ज्ञानचन्दक उस रूपको परमार्थसे ज्ञानचन्दर समझ लिया जाय, 
और उस पोशाकसे भिन्‍न ज्ञानचन्दका परमार्थ बोध न हो, तो ज्ञानचन्दको भिन्‍न पोशाकोंमें 
नहीं पहिचाना जा सकता । इसलिए ज्ञानीपुरुष पोशाकरसे भिन्‍न जब ज्ञानचन्दको पहिचान लेता 
है, तब परमार्थसे ज्ञानचन्दको पहिचानता है। तब पोशाकोंका परिवतंत उसे धोखामें नहीं 
डालता । इसी प्रकार जीवके यथाथ्थ स्वाश्नित नग्नस्वरूपको निशचयनयसे पहिचाननेका प्रयत्त कर 
लेनेपर उसके कल्याणका मार्ग खुलता है । इससे निशचयत्य कल्याणकारी है। 


कर्मोपाधिजन्य एकेन्द्रियादि नर-नारकादिरूप जीव हैं. यह व्यवहारसे है, परमाथ्थंसे नहीं ।' 
यदि इसे सर्वथा परमार्थ मान लें तो संसारीदशा त्याज्य न होनेसे मोक्षकी चर्चा ही व्यर्थ हो 
जायगी। जीवको वर्तमान संसारी अवस्थासें ऊपर उठाना है, अतः उसके वर्तमान पर्यायगत रूपको, 
ये तेरा तिरुषाधि स्वरूप नहीं है--उपाधिनिमित्तजन्य है, उपाधि दूर करनेसे ही तेरे शुद्ध 
दशा प्रकट होगी, ऐसा ज्ञान प्राप्त कराना आवश्यक है। संसारी दशाएँ जीवकी हैं--यह सत्य 
है--मिथ्या नहीं है, पर यदि उसे पूर्ण सत्य मान लिया जाय तो, उससे उठा केसे जा सकता है ? 
निशचयनय्य परमार्थ जीवकी यथार्थ छुद्धताको प्राप्त करनेका मार्ग देता है अतः उसका ग्रहण 
मोक्षमार्गमें उपादेय है, और जिस अवस्थाका परित्याग करना है, वह अवस्था हेय है, इस हेतुसे 
तत्प्तिपादक नय भी हेय है । 

एकेन्द्रियादि नर-तारकादि अवस्थाएँ कर्मसापेक्ष हैं अत: शुद्ध नयकी दृष्टिसे वे सब 
अवस्थाएँ जीवकी अर्थात्‌ शुद्ध जीवकी अवस्थाएँ नहीं हैं। शुद्ध जीवसे भिन्‍न हैं । जिसे हम शुद्ध 
जीव कहते हैं, निश्चय नयकी दृष्टिमें वही 'जीव” है और तद्‌ भिन्‍न अशुद्ध जीव उसकी दृष्टिमें 
जीव ही नहीं है । परनिमित्तोपाधि जनित सम्पूर्ण विकार और विक्ृत अवस्थाएँ, और तदवस्थारूप 
पदार्थ, उसकी दृष्टिमें पर पदार्थ हैं, किन्तु एकमेव निजस्वरूप, जो पर रूपसे सर्वथा भिन्‍न हैं, 
वहो यथार्थ वस्तु है । 

एकेन्द्रियादि अवस्थाएँ पौद्गलिक रूप हैं क्योंकि पुद्गल कर्म-प्रकृतिकी रचनाएँ हैं । इसी 
अभिष्रायको ग्रंथकार नीचे लिखे छन्दमें प्रकट करते हैं-- 





२१. समयसार गाथा ५९-६० देखिये ॥ 
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निवत्यते येन यदत्र किचित्‌ तदेव तत्स्यान्न कथशनान्यत्‌ | 
रुक्मेण निशवत्तमिहासिकोश पश्यंति रुक्‍म॑ न कथश्वनासिम्‌ ॥२८॥ 





अन्वयार्थ--(यदतन्न किचित्‌) यहाँ जो कार्य (येन निर्वत्यंते) जिससे बने हुए होते हैं (तत्‌ 
तदेव स्थात) वे उससे ही तन्मय स्वरूप होते हैं । (कर्थंचन अन्यत्‌ न) अन्यरूप किसी प्रकार नहीं 
होते। जेसे (रक्मेण नि्वृत्तम्‌ असिकोशं) स्वर्णके द्वारा बनायी गयी स्थान (रुकूस पदयंति) स्वर्ण 
रूप दिखाई देती है पर (असिम) तलवार (कर्थंचन अपि) किसी भी प्रकार स्वर्ण रूप (न) 


नहीं है ॥३८॥ 


भावार्थ--लोक प्रसिद्ध उदाहरण द्वारा यह कहा जा रहा है कि छोकमें किप्तीकी तल॒वारकी 
म्यान सोनेकी बनी हो, तो “उसके पास सोनेकी तलवार है' ऐसा कहा जाता है। पर बस्तुतः 
तलवार तो लौह निर्मित है, स्वर्ण निभित नहीं है। केवल उसको रखनेकी खोल, म्यान, स्वर्णमय 
है, इस अपेक्षा 'तलवार सोनेकी है' ऐसा मात्र व्यवहार है । 

इसी प्रकार एकेन्द्रियादि जाति नामकर्म अथवा नर-नारकादि ग्रति नामकर्मके उदयके 
मिमित्तसे पीदुगलिक एकेन्द्रिय आदि रूप शरीर, या नरपर्यायाकार या नारकपर्यापाकार शरीरकी 
रचना होती है। परुदगल परमाणुओं द्वारा रचित इन शरीरोंकी ही यथार्थमें एकेन्द्रिय या नर या 
नारक संज्ञा हैं तथापि व्यवहारत: इन शरीरोंमें रहनेवाले जीवको भी, यह एकेन्द्रिय जीव है, यह 
तर है, यह नारक है ऐसा व्यपदेश होता है। निशचचयसे शुद्धात्माके स्वरूप भिन्‍त होनेके कारण 
जीव समास आदि पौद्गलिक हैं । क 


जैसे खोलके स्वर्णसे बनाए जाने पर भी उसमें रहनेवाली तलवार वस्तुतः लोहमय है 
स्वर्णमय नहीं है, इसी प्रकार उस शरीर रूपी खोलमें रहनेवाला जीव भी पुद्गलमय नहीं है, केवल 
शरीर पुदूगलमय है। व्यवहारत: उस जीवको, शरीर संयोगके कारण, 'एकेन्द्रिय जीव” ऐसा व्यपदेश 
करते हैं। ऐसा व्यपदेश करने मात्रसे वह जीव पौद्गलिक नहीं होगा किन्तु यह तो वर्णादि रागादि 
रहित--ज्ञायक स्वरूप-चिदानन्दकी मूरतिरूप चेतन्य धातुमय पदार्थ है, ऐसा जानना चाहिए । 
इसी वातको निम्न पथ्में प्रकट करते हैं-- 


वर्णादिसामग्रयथमिंदं. विदन्तु 
निर्माणमेंकस्थ हि. पुदूगलस्य । 
ततो$स्त्विदं पुदूगल एवं नान्‍्यो 
यतः से विज्ञानघनस्ततोड्न्यः ॥३९॥ 
कन्वयार्थे--(इदं वर्णादिसासग्रयं) यह जो वर्णादि रूप या एकेन्द्रियादि जीवसमासादि 
रूप सामग्री है वह (हि) निशचयसे (एकस्य पुद्गलत्य निर्माण) केवल पुद्यल द्रव्यका काय है 
(इति) यह (विदन्तु) समझो । (ततः इदद पुदूगल एवं अस्तु) इसीलिए वह पुदुगल ही है (नान्य:) 
अन्य नहीं है ।. (यतः) क्योंकि (आत्सा ततः अन्य आत्मा उस पुदंगलके कार्योसे व स्वरूपसे 
भिन्‍न (विज्ञानघन:) ज्ञानधत स्वरूप है ॥३९०॥ 
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भावार्थ--संसारी अवस्थामें जीव और पुद्गलका संयोग पाया जाता है। इस सम्बन्धके 
कारण सामान्यजन दोनोंकी यथार्थ भिन्‍तताका बोध नहीं कर पाते हैं। लक्षणसेद तथा उपादान 
कारणके भेदसे आचाय दोलों द्रव्योंमें उनके कार्योका पृथक्‌-पृथक्‌ निर्देश करके उनकी भिन्‍नता 
सूचित करते हैं । 

आचाय॑ कहते हैं कि--रूपरस गन्धस्पर्शादि पुद्गलके लक्षण हैं अतः शरीर निश्चित 
पुद्गलमय है--यह प्रत्यक्ष दिखाई दे रहा है। इसी प्रकार जीवस्थान-गुणस्थान-मार्गणास्थान 
ये सम्पूर्ण स्थान भी कर्सोदय निमित्तसे पुदुगलद्रव्याश्चित बनते हैं या कर्मके क्षपोपशम आदि 
निमिततसे बनते हैं। मिरुपाधि जीवद्रव्य इन सबसे रहित है। यह ठीक है कि जीव इन शरीरादि- 
के आश्रित देखा जाता है पर ऐसा देखना दृष्टिका म्रम है। लक्षणभैदसे पहिचान कीजिए तो 
ज्ञानधन आत्मा इन सबसे भिन्‍न दृष्टिपथमें आयगा । शरीरस्थ होकर भी शरीरसे भिन्‍न दिखाई 
देगा | उदाहरण द्वारा इसे स्पष्ट करते हैं--- 


घृतकुम्भाभिधाने5पि कुम्मो घृतमयों न चेत्‌ । 
जीवों वर्णादिमज्जीवो जल्पनेषपि न तन्मयः ॥४०॥ 
अच्वयार्थ--(घुतकुम्भ: इति अभिधाने5षपि) यह घीका घड़ा है” ऐसा कथन करनेपर 
भो (कुम्भ: घृतसयः न चेतु) यदि घड़ा घी निर्मित नहीं बनता तो (वर्णादिसत्‌ जीवः) जीव 
वर्णादिमान्‌ है (इति जल्पनेईपि) ऐसा कथन करने मात्रसे (जीव: न तन्‍्सय:) जीव वर्णादिसे तन्‍्मय 
नहीं होगा ॥४०॥। 
भावाथ--लोकमें घृतके रखनेके कारण मिट्टीके घड़ेको भी “घीका घड़ा है” ऐसा उसमें 
व्यवहार करते हैं, पर ग्रह आपेक्षिक कथन है--परमार्थ ऐसा नहीं है । परमार्थसे वह मिट्टीका 
ही घड़ा है। इसी प्रकार शरीरस्थ होनेसे जीव काला-गोरा या एकेन्द्रिय नर-नारक कहा जाता 
है, पर द्रव्यभेदसे देखो तो जीव तो इस पुद्गल प्रकृति से भिन्‍त--चैत्तन्यस्वरूप है, वह वर्णादिमय 


नहीं हो जाता । 
किन्तु जीवका स्वरूप तो-- 


अनाइनन्तमचर्ल॑. स्वसंवेद्यमवाधितम्‌ । 
जीवः स्वयं तु ॒चैतन्यपुच्चेश्चवकचकायते ।।॥४१॥ 


अन्वयार्थ--(जीवः) जीव (अनाइनन्तं) अनादि अनन्त (अचल) अपने स्वरूपमें स्थिर 
(अवाधितम्‌) निर्वाधरूपसे (स्वसंवेद्यम) स्वयं संवेदन शञानसे जानंनेयोग्य (स्वपं चेतन्यस्‌) स्वयं ही 
चेतनास्वरूप (उच्चेन्‍्चकचकायते) अत्यच्त प्रकाशमान है ॥४१॥ 

भावाथ--वर्णादि मोहादिभाव ये जो जड़रूप हैं, पौदगलिक हैं, जीवके लक्षणसे सर्वथा 
भेद रखते हैं, उनसे सर्वथा भिन्‍न स्वरूपवाला यह जीव प्रत्येक ज्ञानीकों अनुभवमें आ सक्कता 


१. स्वसंवेद्यमिदं स्फुटसू । ऐसा भी पाठ है । 
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है। वह इस प्रकार कि मेरा आत्मा सदासे चैतन्यरूप है, अनन्तकालतक चेतन्यस्वरूप ही रहेगा। 
अपने स्वरूपके स्थिर रखनेमें उसे कोई बाधा नहीं दे सकता । वह स्वयं भी कभी स्वरूपको 
त्यागकर अन्यरूप नहीं बनता। वह स्वसंवेदनज्ञानमें बड़े उन्नत रूपमें स्वयं जगमगा रहा है । 
फिर उसे कौन न देखेगा ? 


अमूर्तत्व जीवका लक्षण नहीं है-- 


वर्णाद्रंः सहितस्तथा विरहितो हेधाडस्त्यजीवो यत्तो 
नामूचंत्वमुपास्थ परयति जगज्जीवस्य तत्व ततः | 
इत्यालोच्य विवेचकेः समुचितं नाव्याप्यतिव्यापि वा 

व्यक्त व्यव्जितजीवतत््यमचलं चेतन्यमालम्ब्यताम्‌ ॥४२॥ 


अन्वयार्थ--(यतः) क्‍योंकि (अजोच: अपि द्वेघा अस्ति) अजीवतत्त्व भी दो प्रकारका है 
(बर्णाओे: सहित:) पहिला रूप रसादिसहित मूर्त्तीक पुद्गलद्रव्य (तथा विरहितः) और वर्णादिरहित 
अमर्त्तीक जेसे धर्म-अधर्म-आकाशावि द्रव्य । (त्तः अमृत्तेत्वम्‌ उपास्य) इसलिए अमूर्तपना जीवका 
लक्षण है, ऐसा मानकर (जगत) लोक (जीवस्य तत््वम), जीवका यथार्थ स्वरूप (न पश्यति) 
नहीं जानता । (विवेचकेः) विवेकी ज्ञानी पुरुषोंको (इत्यालोच्य) इस प्रकार विचार करके (न 
अव्यापी चा न अतिव्यापी) अव्याप्ति और अतिव्यापष्ति दोनों दोषोंसे रहित (व्यक्तम्‌) अत्यन्त 
स्पष्टरूपसे (व्यक्षितजीवतत्त्वम्‌) जिसने जीवतत्त्वको प्रकट दिखाया है, ऐसा (अचलमु चेतन्यम्‌ 
सम्तुचितम्‌) कभी नाश न होनेवाला चेतन्य ही जीवका समुचित निर्दोष लक्षण है, सो (आलम्ब्य- 
तामू) ही अनुभवमें ग्रहण करने योग्य है ।४२॥ 


भावार्थ--विवेकी पुरुषोंको आत्मानुभव प्राप्त करनेके लिए आत्माके अनाइनन्त असाधारण 
गुण चेतन्यका अवलूम्बन करना ही उचित है। उसीके आधारपर आत्माका स्वसंनेदन होता है । 
ज्ञानभाव आत्मामें सदासे है और सभी अवस्थाओंमें रहता है । ऐसी कोई अवस्था नहीं, जब 
आत्मा चैतन्यभावसे रहित हो । अर्थात ऐसा कोई आत्मद्रव्य नहीं है जिसमें चेतन्य भाव न हो । 
यदि ऐसा होता तो वह लक्षण “अव्याप्ति दोष” से दृषित लक्षण होता । 


जिस वस्तुका लक्षण उस वस्तुकी सर्वे अवस्थाओंमें न पाया जाय, अथवा तज्जातीय समस्त 
पदार्थामें न पाया जाय, तो वह वस्तुका सही लक्षण नहीं है। उसमें अव्याप्ति चासका दोष कहा 
जाता है। चेतन्यगुण सम्पूर्ण जीबोंमें, उसकी सब अवस्थाओंमें, सदासे है, सदा रहेगा अतः वही 
उसका निर्दोष लक्षण है। 


जीव अमूर्त्तीक है, यह सही वात है । उसमें वर्णादि भाव नहीं है, तथापि वह सिर्फ जीवका 
ही लक्षण नहीं वनाया जा सकता । क्योंकि अजीब तत्त्वोंमें ध्म-अघर्म, आकाश, काल ये चारों भी 
अमूर्त्तीक हैं। जो लक्षण वस्तुमें मिलता भी हो, पर भिन्‍न जातीय वस्तुओंमें भी वह लक्षण-मिलता 
हो, तो वह “अतिव्याप्ति दोष” युक्त लक्षण है; क्योंकि ऐसे लक्षणसे वस्तु इतर वस्तुओं से भिन्न 
नहीं पहिचानी जा सकती । 


जीव अजीव अधिकार श्रे 
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उदाहरणके लिए ऐसा समझिए-- 


यदि कोई प्रदइन करें कि मनुष्यकी पहिचान किन चिन्हों ( लक्षणों ) से की जाय और 
यदि दूसरा उत्तर दे कि जिसके हाथ-पर-कान-नाक-आँखें हों वह मनुष्य है । सो यद्यपि मनुष्यमें ये 
सब चीजें पाई जाती हैं, पर मनुष्यके सिवाय बन्दर आदि पशुओं में भी ये सब चिन्ह पाये जाते हैं। 
तब मनुष्यकी पहिचान इन चिन्होंसे नहीं हो सकती | ऐसे लक्षण ही अतिव्याप्ति दोष युक्त हैं । 
इसी प्रकार यद्यपि अमृत्तंपदा जीवमें भी पाया जाता है, पर अन्य अजीव द्रव्य धर्माकाशादियें 
उस लक्षणकी अतिव्याप्ति है, अतः अमूत्तंपने से जीवका सच्चा सम्पूर्ण अनुभव नहीं हो सकता । 


मनुष्यकी क्‍या पहिचान है ? इस प्रश्नका उत्तर यदि कोई व्यक्ति इस प्रकार देवे कि जिसके 
मूछें हों वह मनुष्य है तो यह भी मनुष्यका निर्दोष लक्षण ( पहिचान ) नहीं है, क्योंकि बालकमें 
नारीमें और अनेक मुकने मनुष्योंमें मू छे नहीं होतीं, पर वे मनुष्य जातिके प्राणो तो हैं। अतः यह 
लक्षण अव्याप्ति दोषकर सहित है । सही निर्दोष लक्षण नहीं है । इसी प्रकार वर्णादिमें भादि पदसे 
रागादि भी ग्रहण किया है। सो रागादि भी जीवका सही लक्षण नहीं है, क्योंकि रागादि जीवकी 
सब अवस्थाओंमें सदा नहीं पाया जाता । लक्षण तो सदा पाया जाना चाहिए । रागादि, क्रोधादि 
भावको जीवकी पहिचानमें लक्षण मानकर उपयोग किया जाय तो जब जीव रागादि न करता 
हो क्रोधादि न करता हो तो उस अवस्थामें वह जीव न रहेगा ऐसी दोषापत्ति होगी । 


अथवा वीतरागी साघुजन, या तीर्थंकर सर्वज्ञ भगवान्‌, या सिद्धपरमात्मा प्रकट अप्रकट 
रागादि रहित होनेसे जीवकी श्रेणीमें न आवेंगे, क्योंकि आप रागादि ही जीवका लक्षण मानते 
हैं तब यह लक्षण अव्याप्ति दोष संयुक्त लक्षण होगा । अतः यह सिद्ध हुआ कि-- 

वर्णादि-रागादिपना तथा अमूत्तंपना दोनों जीवके लक्षण नहीं हैं, उनमें अव्याप्ति अति- 
व्याप्ति दोष प्राप्त है। चूँकि अजीव पदार्थ जो जोवसे भिन्‍न लक्षणवाला है उसमें स्वयं दो भेद 
हैं--एक तो पुद्॒गल द्रव्य जो वर्णादि रूप है अतः मूर्त्तीक है, और दूसरे धर्माधर्माकाश काल द्रव्य 
जो वर्णादि रहित अमूत्त द्रव्य हैं। सिद्ध है कि जीवका अमृत्त त्व लक्षण माननेपर अजीवमें उस 
लक्षणकी प्राप्ति होनेसे वह दोषास्पद लक्षण है । 

एकसात्न चेतन्य लक्षण हो ऐसा है जिसका परित्याग किसी भी अवस्थामें किसी भी जीवको 
नहीं होता । अतः वही एक यथार्थ लक्षण आत्सा का है। वह असाधारण चेतनन्‍य भाव ही निज- 
स्वरूप है, उसीका आलम्बन करना चाहिए । 


जीवादजीवमिति लक्षणतों विभिन्‍न 
ज्ञानी जनोइजुभवति स्वयमुल्लसन्तम्‌ | 
अज्ञानिनो निरबरधिप्रविजुम्मितो&्यं 
मोहस्तु तत्कथमहोीं वत नानटीति ॥४३॥ 


अन्वयाये--(शानी जनः) ज्ञानी पुरुष (जीवात्‌ लक्षणतों विभिन्‍नम्‌ स्वयं उल्लसन्तम्‌) जीवके 
लक्षणसे भिन्‍न अपने अचेतन लक्षणसे प्रकाशमान (अजोीवं अनुभवति) अजीवको पररूपसे अनु- 


६४ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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भवता है परन्तु (अज्ञानिनः) अज्ञानी जनोंका (निरवधिप्रविजुस्भित:) अनाविकाल्से विस्तारको 
प्राप्त (अय्य सोहः) यह अज्ञान (कर्थ नानटीति) केसे बार-बार नाच रहा है यह (बत) 
आइचयय है ॥४३॥ 
भावाथं--चैतन्य लक्षण वाले जीवसे चैतन्य रहित अजीव भिन्‍न है । यह भेद, लक्षण-मेदसे 
बहुत स्पष्ट हो रहा है। ज्ञानी पुरुषोंको दोनों द्रव्योंका पुृथक॒त्व प्रतीयमान होता है। तथापि 
अनादि कालसे परके संयोगमें उसके साथ एकत्वको माननेवाले अज्ञानी पुरुषोंको उनका वह मोह 
कैसे-केसे नाच करा रहा है, यह आश्चयंकी बात है । 
जैसे नशा करनेवाला कोई व्यक्ति नशेके झोंकेमें मिट्टी और गुड़के भेदको न जानकर दोतों: 
को एक मानकर, समान रीतिसे कभी गुड़ और कभी मिद्ठीके ढेलेको खा लेता है। उसे दोनोंमें 
स्पष्ट स्वाद भेदके होते हुए भी, अपने नशेके कारण दोनोंमें कोई अन्तर प्रतीयमान नहीं होता । 
इसी प्रकार अज्ञानी प्राणीकों, मोह, कर्मके उदयमें जीव और अजीवका स्पष्ट भी लक्षणभेद प्रतीय- 
मान नहीं होता। वह दोनोंमें एकत्व बुद्धि करके जीवको अजीवरूप और अजीवको जीवरूप, अथवा 
दोनोंको जीवरूप या दोनोंको अजीवरूप मानकर विविध क्रियाएँ करता हुआ दिखाई दे रहा है। . 
ज्ञानीजनन उसकी इन विविध चेष्टाओंकी देखकर मोहकी महिमा पर अथवा जीवकी इस भूल पर 
' आइचरयय करते हैं, दुख करते हैं, दया करते हैं। शानीके विचार-- 
अस्मिन्‍ननादिनि महत्यविवेकनाट्ये 
वर्णादिमान्‌ नटति पुदूगल एवं नान्‍्यः | 
रागादिपुद्गरूविकारविरुद्धशुडू- 
चेतन्यधातुमयमूत्तिरयं च जीव। ॥४४॥ 
अन्वपार्थ--ज्ञानी पुरुष तो ऐसा विचार करते हैं कि (अस्मिनु अनादिनि सहति अविवेक- 
नाट्े) इस अनादि कालसे चले आए हुए अविवेक पूर्ण महान नृत्यमें (वर्णादिसान्‌ पुदुगल एव 
नटति) वर्णादि लक्षण वाला पुदुगल द्रव्प ही नृत्य करता है (न अच्यः) उससे भिन्‍न लक्षण वाला 
जीव नृत्य नहीं करता है। क्योंकि (अयं जीवः) यह जोब तो (रागार्दिपुद्यलविकारविरद्धशुद्ध- 
चेतन्यधातुसयमूर्तिः) रागादि तथा वर्णादि जो पुदूगल निमित्तजन्य या पुद्गलमय चिकार हैं, उससे 
विरुद्ध जो चैतन्य धातु, उससे वना हुआ है ॥४४॥ 
भावार्थ--ज्ञानी पुरुषको भेद विज्ञानकी पेनी दृष्टि प्राप्त है। वह अनादि कालसे जीवके 
साथ संयोग रूपसे कर्म और नोकमंरूपमें चले आए पुद्गल द्रव्यको, अपने स्वरूपसे भिन्‍न रूपमें 
देखता है। वह विचार करता है कि चौरासी लाख योनियोंमें परिभ्रमण करने पर भी, उन सबसमें 
पुद्गल द्रव्यकी ही विचित्र स्थितियाँ देखनेमें आई हैं। नाना योनियोंमें देहके साथ परिभ्रमण होने 
पर भी इस चेतन्य धातुके बने हुए जीवके लक्षणमें--स्वरूपमें कोई .अन्तर कभी नहीं हुआ । यह 
तो अपने स्वरूपको न जाननेके कारण ही पुद्गलके साथ भटकता रहा है । यदि यह अपने निज 
अखण्ड चेतन्य स्वरूपका एक बार भी अनुभव कर लेता तो पुद्गलके साथ इतना परिभ्रमणका 
कष्ट न उठाता | पर अविवेकसे उसके साथ श्रमता रहा। तथापि यह सारा खेल पुद्गलका है । 
भेरी बात्मा तो सदासे चेतन्यमूति ही है । 


जीव अजीव अधिकार श्प्‌ 





इत्थं ज्ञानक्रकचकलनापाटनं नाटयित्वा 
जीवाजीवी स्फुट-विघटनं नेव यावत्मयातः । 
विश्व व्याप्य प्रसमविकसदुव्यक्तचिन्मात्रशक्त्या 
ज्ञाव दब्यं स्वयमतिरसात्तावदुच्चेश्चकाशे ॥४५॥ 


अच्वयार्थ--(इत्थम्‌) पूर्वोक्त प्रकारसे (ज्ञानक्रकचकलनापाटनं नाटयित्वा) ज्ञानरूपी 
करोंतके बार-बार चलानेकी कुशलूताके द्वारा (याबत) जबतक (जीवाजीवौ) जीव और अजीव 
(स्फुटविघटनं) स्पष्टरूपसे भिन्‍त-भिन्‍न (नेव प्रयातः) नहीं हो जाते कि (तावत) तबतक शीक्र 
ही (प्रससविकसत्‌) निजबलसे अत्यंत विकासको प्राप्त हुई (व्यक्तचिन्मात्रशदत्या) प्रकट अपनी 
मात्र चेतन्यशक्तिके द्वारा (बिहृववं व्याप्य) सारे विश्वको व्याप्तकर अर्थात्‌ जानकर यह (ज्ञातृद्रव्यम) 
ज्ञानीपुरुष (स्वयूम) अपने आप (अतिरसातू) निजरससे भरा हुआ (उच्चेः चकाशे) उन्‍्ततरूपमें 
प्रकाशमान प्रकट हो जाता है ॥४५॥ 


भावाथं--संयोगी पदार्थ किसी तीसरे भेदक पदार्थके निमित्तको पाकर जुदे-जुदे हो जाते 
हैं। जेसे दो पत्थर जुड़े हों तो उनकी सन्धिके स्थानपर छेती मारनेसे दोनोंका संयोग जुदा हो 
जाता है और वे पुथक्‌-पृथक्‌ हो जाते हैं। कर्म नोकर्म तथा भावकर्मके साथ जीवका अनादिसे 
* ऐसा संयोग है कि वे अभीतक 'पृथक्‌-पृथक्‌ हैं! ऐसा जीवकी दृष्टिमें ही नहीं आया । वह उनमें 
एकत्वका हो बोध करता आ रहा है। 


: उन्हें पृथक-पुथक्‌ करनेकी कला तो तब प्रकट होगी जब सर्वप्रथम उनको पृथक्‌-पृथक्‌ 
है, ऐसा जान लिया जाय। आगमके अभ्यासकी यदि सुलभता या सुयोग हो, तो उसके आधार- 
पर लक्षण भेदसे दोनोंको पृथक्‌-पुथक्‌ समझा जा सकता है। आगमकी प्रामाणिकतापर अटल श्रद्धा 
हो, तो जीव और अजीवकी पृथक्‌-पृथक्‌ ही सत्ता है, इसपर विश्वास आ सकता है। दोनोंके स्वरूप 
भेदकी श्रद्धा होनेपर 'मेरा ज्ञायकस्वभाव उपादेय है” ऐसा भान होनेपर, उस ओर रुचि उत्पन्न हो 
सकती है । इसी रुचिको सम्यग्दर्शन कहते हें । 


इस प्रकारकी श्रद्धा (सम्यग्दर्शन) को प्राप्त हुआ जीव ही अपने उपादेय निजतत्त्वको 
तथा संयोगी दश्षामें प्राप्त अन्य द्रव्यकों भिन्‍त-भिन्‍न कर सकता है, यही कृति वस्तुतः चारित्र 
है। परके निमित्तसे प्राप्त दुखोंकी परम्पराका यहाँ अन्त हो जाता है यही संसारका अन्त है या 
मुक्तिकी प्राप्ति है । 


. जब यह जीव अपने भेद विज्ञान की करौंत चलाता है तो लक्षण भेदका ज्ञान होनेसे, संयुक्ते 
दशामें भी जीव और अजीव पृथक-पृथक्‌ ज्ञात हो जाते हैं' । जैसे ही वें पथक्‌-पृथक्‌ हैं, ऐसा ज्ञात 


छः ४ 


. यहाँ 'अजीव' शब्द द्वारा शुद्ध चेतन्य' से भिन्‍न समस्त रागादि विकारी भावों को भी, जीवसे भिन्‍न 
होनेके कारण, अजीव कहा है । पिछले कलशमें इस वातका स्पष्ट उल्लेख कर चुके हैं ॥ समय सार 
गाथा ४४ में, तया ५० से ५८ तक में भी, स्पष्ट रूपसे रागादि भावोंकों जीवसे भिन्न माना हैं । 
इसी अपेक्षा इन्हें संयोगज या संयुक्त भाव कहा है । यद्यपि वे जीवमें होते हैँ पर अशुद्ध जीवमें हो हाते 
हैं। सत्ता भेद न होते हुए भो उनमें स्वरूप भेद है । 

९, 


६५ अध्यात्म-अमृत-कलदु 





होता है, वेसे ही अपने चेतन्य रससे पूर्ण तथा सम्पूर्ण पदार्थोका ज्ञायक आत्मा तत्काल चमकने 
लगता है, अर्थात्‌ दृष्टिमें प्रकट हो जाता है । 

अग्नि संयोगसे जेसे खानिसे निकला अशुद्ध स्वर्ण किट्टिमाकों छोड़कर अपने चमचमाते 
उज्ज्वल स्वरूपसे स्वमेव प्रकाशमान हो जाता है इसी प्रकार भेद विज्ञानके कारण परद्रव्यकी 
हेमता भासित हो जानेपर, निज उपादेय तत्त्व स्वयं दृष्टिगोचर हो जाता है। 


'जब तक जीव और अजीव जुदे नहीं हो जाते, तबतक आत्मा प्रकाणमें आ जाता है' 
यह वाक्य बोलने की पद्धति है। ऐसा नहीं है कि उनके भिन्‍त-भिन्‍न होनेके पहिले आत्मा प्रकट 
प्रकाशमान हो जाती है, किन्तु उक्त कथनका तात्पय यह है कि जैसे ही भेद विज्ञानके सतत 
अभ्याससे जीव और अजीव, नो कर्म, द्रव्य कर्म और भाव कर्म की पृथकता दृष्टिमें आती है वेसे 
ही तत्काल आत्म द्रव्य अपने स्वभावसे बहुत स्पष्ठ झलकमें आ जाता है। तथा इसी भेद विज्ञान- 
के सतत अभ्याससे जीव अपनेसे द्रव्य-कर्म-भावकर्मकों भिन्‍न कर शुद्ध-बुद्ध-पुक्त बनता है। 


० कर्ता-कर्म-अधिकार 0 


जीव रागादिका कर्ता है, और रागांदिक उसके कर्म हैं। ऐसी मान्यता यथार्थ नहीं है। 
इसका स्पष्टीकरण आचार्य करते हैं--- 


एकः कर्त्ता चिदहमिह मे कर्म कोपादयो5्सी 
इत्यज्ञानां. शसयदसितः . कठेकर्मग्रवृत्तिस । 
शानज्योतिः स्फुरति परमोदात्तमत्यन्तभीरं- 
साक्षात्‌ कुबेन्निरुपधि पृथन्द्रव्यनिर्भासि विश्वम्‌ ॥४९॥ 


अस्वपार्थ--(अहं चित्‌ एकः कर्त्ता) चेतन्यस्वरूप मैं कर्ता हुँ और (अम्ी कोषादय: से कर) 
ये क्रोधादि मेरे कर्म हैं (इति अज्ञानाम्‌) इस प्रकार कथन करने या समझनेवाले अज्ञानी प्राणियोंकी 
(कर्तु-कर्स-प्रवृत्तिम) परके कर्त्ताकमेकी प्रवृत्तिको, जो श्रान्तिवश अनादिसे है (अभितः शमयत्‌) 
स्वेप्रकारसे शमन करके अर्थात्‌ दूर करके (ज्ञानज्योति:) भेदविज्ञानकी प्रकाशमान ज्योति जो कि 
(निरुपधि) उपाधिसे रहित है (पृथकृद्रव्यनिर्भासि) सभी द्रव्योंके स्वरूपका पृथक्‌-पृथक्‌ ज्ञान 
करानेवाली है (परमोदात्तं) सर्वोत्तृष्ट तथा (अत्यन्तघीरं) सर्वथा अचल तथा (विद्ववं) सम्पूर्ण 
विश्वको (साक्षात्‌ कुर्व॑न्‌) प्रत्यक्षीभूत करती हुई (स्फुरति) अकाशमान होती है ॥४६॥ 


भावार्थ --जीव अनादिकालीन अपनी भूलके कारण, संयोगदशाको प्राप्त कर्म चोकर्म और 
भाव कर्ंका, तथा अपने पंचेन्द्रियोंके रागको पुष्ट करनेमें निमित्तभूत अन्यपदार्थोका, अपनेको 
कर्ता मानकर, उन्हें संग्रह करने तथा उनको अपने अनुकूल परिणमानेका व्यर्थ प्रयास करता आता 
है | चूँकि वस्तुस्थिति इसके विपरीत है, अतः उस प्रयत्नमें जव सफल नहीं होता तो वेचेन होता 
है, संक्लेश परिणाम करता है, और स्वयं अपनी इसी भूलके कारण दुखी होता है । 


ज्ञानीजनोंको इस कतुं-कर्मंकी भूलकों सब प्रकारसे प्रशान्त करती हुई ज्ञानज्योति, जो 
कि परम उदात्त है, अत्यन्तघीर है, कर्मोपाधिरहित है, सम्पुणणंद्रव्योंकी उनके समस्त गुणपर्यायों 
सहित जुदा-जुदा जाननेमें समर्थ है और सम्पूर्ण जगत॒को प्रत्यक्ष करनेवाली है, वह प्रकट होती है। 


इस प्रकारकी ज्ञानज्योति तब प्रकट होती हैं जब जीव परके कर्तृत्वकी भूल दूर करता 
है । चेतन्य स्वरूप आत्मा जब अपने स्वरूपको भूलकर, कर्मोपाधि निमित्तके अवलूंवनसे अपनेको 
रागादि या क्रोधादि रूप बनाता है, तब परिणति में ज्ञान सावसे भिन्न, और क्रोधादि भावोंसे 
अभिन्‍न होता है । क्रोधादि भाव स्वयं अज्ञान भाव हैं--अतः अज्ञानी अपनी विकारी दशामें कर्म, 
बन्ध करता है। 

यद्यपि आत्मा स्वयं चेतन्यमय है, क्रोधादिमय नहीं है, तथापि अज्ञान भावमें आने पर वह 
अपने स्वरूप ज्ञानसे भ्रष्ट है। वह अपने स्वभावसे भिन्‍त तथा परोपाधि निमित्त जन्य विकारी 
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भावोंसे अपनेको अभिन्‍न मानकर, क्रोधादि तथा रागादि रूप विकारोंको निर्भग होकर अपनाए हुए 
बतंन करता है। 





जिस समय उसने अपनी ज्ञानपरिणतिरूप सहज वीतरागताको भुलाकर रागादिरूप परिणमन 
किया तब उसीमें अपनेको सुखी माना । उसकी इस मान्यताके कारण ही वह रागादिका कर्ता 
अज्ञान दणामें हुआ है | यदि दोनोंका, अर्थात्‌ अपने स्वभाव और विभावका अन्तर समझ छेवे और 
स्वभावानुरूप अपना बर्तन करे, तो वह अज्ञानकी भूमिकासे उठकर ज्ञानी बनता है | 


गुणस्थान-क्रमसे जैसे-जैसे रागादि भावोंका अभाव होता जाता है, वेसे-वेसे ही ज्ञानी 
बनता जाता हैं। जब रागादि भाव सर्वथा छूट जाता है तब (पृर्ण-ज्ञानी' वनता है। उस ज्ञान 
ज्योतिमें वह सामथ्य॑ प्रकट हो जाती है कि वह सम्पूर्ण विश्वको तथा तदुगत सम्पूर्ण द्रव्योंको, 
उन द्वव्योंके अनन्तानन्त गुणोंको, तथा उन्नकी भूत भविष्यत्‌ और वर्तमानकी त्रिकाल गोचर समस्त 
पर्यायोंको, एक साथ स्पष्ट पुथक्‌-पुथक्‌ जान सके । भेदविज्ञानकी ऐसी सामथ्थ्यं है । 


(६०) प्रइ्न--आगम ज्ञानके आधारपर सभी विद्वज्जन जो आगमके अभ्यासी हैं, जानते 
हैं कि क्रोधांदि तथा रागादि भाव भिन्‍न हैं और चेतन्यभाव मेरा निजस्वरूप है। तो क्या इस 
आगम ज्ञानसे कर्म वच्ध रुकता है ? आमगममें तो ज्ञान मात्रसे मुक्ति नहीं मानी किन्तु इसके वाद 
चारित्र की भी एकता हो तो उसे मुक्तिका मार्ग माना है। पर यहाँ आचार्य ज्ञान मात्रसे मुक्तिकी 
बात कैसे लिखते हैं ? ु 

समाधान--ऐसा नहीं है। जिन्हें आगम ज्ञान है वे ज्ञानी नहीं हैं, वे मात्र आगमके ज्ञानी 
हैं। उन्हें ऐसा मालूम है कि आगममें अमुक-अमुक आचायोतने क्या-क्या लिखा है। वे आचार्यकि 
मन्तव्यके ज्ञानी हैं। स्वयंके मंतव्यको ज्ञानरंप नहीं बना सके । अत: जबतक वे रागादि भावसे 
भिन्‍न हो, अपनेको ज्ञानमय नहीं बना सकें, तव तक वे राणी हैं, ज्ञानी नहीं हैं। जो ज्ञान रोगादि 
आश्रव भावोंमें प्रवत्त हैं, वह ज्ञान नहीं हैं, अज्ञान ही हैं। तथा जो ज्ञान रागादि भावोंसे निवृत्त 
है वही यथार्थमें ज्ञान है। इस कथनसे ज्ञानके साथ चारित्र अविनाभाव रूपसे आता ही है। 


जैसे किसी करोड़पति की दुकानका मुनीम स्वयं लाखों रुपयोंकी आमदनी करता है-- 
उठाता रखता है। 'मेरी दुकान है” ऐसा कहता है । 'मुझे लाखोंकी आय है” ऐसा कहता है । 
टोटा होनेपर दुःख भी प्रकट करता है, तथापि वह उस ब्रव्यके प्रति निजके स्वामित्वके अभावको 
खूब जानता है, अतः तब तत्‌ विषयमें भेद विज्ञानी होनेसे तत्‌ तत्‌ विषयमें सुखी-दुखी नहीं होता । 
'मैं सुखी-दुखी हूँ ऐसा व्यवहार मात्र करता है, परमार्थमें वह सुखी-दुखी नहीं होता । 

स्वामी लाभमें रहें ऐसी उसकी इच्छा हैं, वे हानि न उठावें यह भी वह चाहता है, 
परल्‍्तु यह केवल इसलिए कि स्वामीके लाभमें उसकी वेतन वृद्धि है, और हानिसे उसकी नौकरी 
भी छट सकती है। केवल अपने वेतनके लाभालाभका जो रागादि भाव है--उतने अंशमें वह 
चिन्तावान्‌ हैं, सुखी-दुखी है, पर सम्पूर्ण द्रव्यके छाभालाभमें वह स्वामीकी तरह सुखी-दुखी नहीं 
होता । इसी प्रकार ज्ञानी पुरुष वह है जो ज्ञानभावका स्वामी हो तथा ज्ञानभाव रूप आचरण 
करता हो । रागादि भावका स्वामी होकर आचरण करता हो वह रागी है--भअनज्ञानी है। 

जिस कालमें जो वस्तु जिस पर्याय रूप परिणमन करती है उस कालमें उस पर्यायसे तन्‍्मय 
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होती है। ऐसा सिद्धान्त है।' इस सिद्धान्तके अनुसार मोह, राग परिणत आगम ज्ञानी भी रागी 
ही है। अतः अज्ञावी हो है, ज्ञानी नहों | तब वह कर्म बंधसे केसे छूटेगा ? . 


जो अपने स्वभावमें अपनेको स्थिर रखता है उसे ही निश्चयसे चारित्रवान्‌ कहते हैं। 
आचायेनि ऐसी ही व्याख्या चारित्रकी की है। ब्रत-समिति-गुप्ति आदि बाचद्यन्नत उस चारित्रक लिए 
यदि साधन भूत हैं तो उन्हें व्यवहार चारित्रकी संज्ञा है ।* वह यथार्थ चारित्र नहीं है। चारित्रका 
साधन होने से चारित्र संज्ञा व्यवहारमें पाता है। अतः सिद्ध है कि मात्र आगमज्ञानी होनेसे कोई 
ज्ञानी नहीं होता तथा जो यथार्थ ज्ञानी बन जाता है वह ज्ञानमय होनेसे स्वयं यथार्थ चारित्र रूप 
परिंणत है । अतः ज्ञानीके कर्मबन्ध नहीं होता यह यथार्थ है । यह भावकर्मके कतृत्वका निराकरण 
किया ॥४६॥ 


ज्ञानी कौन है और ज्ञानकी क्या महिमा है इसे नीचे लिखे कलझमें बहुत स्पष्टतया 
आचार्य कहते हैं-- 


परपरिणतिमुज्झत्‌ खण्डयत्‌ भेदवादान्‌ 
इृदमुद्तिमखण्डं ज्ञानसुच्चण्डमुच्चे। । 
नव. कथमवकाशः: . कठे-कर्मग्रवतते- 
रिह भवति कर्थ वा पौदूगल: कर्म-बन्धः ॥॥७७॥ 


अन्वयार्थ--(परपरिणतिम्‌ उज्झ्मत॒) पर द्रव्यके संयोगजन्य विकारी परिणतिको त्यागकर 
(भेदवादान्‌ खण्डयत्‌) विविध विकल्पोंको दूर कर (इदम्‌) यह।/(अखण्डस) अभेदरूप (झ्ञानम्‌) ज्ञान 
(उच्चे: उच्चण्डम) अत्यन्त प्रकाशमान बेरोकटोक-रूपसे (उदितम्‌) प्रकट हुआ है। ऐसी स्थितिमें 
(ननु) निश्चयसे (कतृकर्मंप्रवृत्तेट) कर्त्ता और कर्मंपनेकी प्रवृत्तिक लिए (कथसवकाश: स्यात्‌) 
कहाँ स्थान है ? तथा (इह) इस ज्ञानावस्थामें (पौद्गलः कमंबन्धो वा) पौदगलिक ज्ञानावरणादि 
कर्मोका बंधन भी (कर्थ भवति) कैसे होता है ? ॥४७॥ 


भावार्थ--ज्ञान जव इस अवस्थाको प्राप्त होकर जीवमें उदित होता है तव जीव शरीरादि 
नोकमं, ज्ञानावरणादि द्रव्यकर्म, तथा रागादि भावकमंके साथ अपनी अनादिकालीन मोहजन्य 
एकत्व परिणतिको छोड़ देता है। इतना ही नहीं--द्रव्यगुण-पर्यायादिरूप भेदविकल्पसे भी रहित 
हो जाता है तथा अत्यन्त उज्ज्वल प्रकाशमय अभेद आत्माका बोध करता है। ऐसे स्वात्मानुभव- 
शील आत्मामें रागादिभाव उदित नहीं होते । फलतः वह रागादि परभावोंका कर्ता नहीं होनेसे 

. कर्तु-कर्मभावकी जो अनादिकालीन प्रवृत्ति थी, उससे स्वयं रहित हो जाता है। 


यदि रागदि करता तो रागादिसय होता और उस कर्म निमित्तजन्य अशुद्धपरिणतिका 
कर्ता कहा जाता । पर ज्ञानो तो ज्ञानभावपरिणत है अतः ज्ञानभावका ही कर्ता है, रागादि पर- 


१. परणमदि जेण दव्व॑ त्ककाले तम्मयत्ति पण्णत्त | 
तम्हा धम्म परिणदों आदा घधम्मो मुणेदव्वो ॥ --प्रवचनसार, गाथा-८ । 
२. द्रव्य संग्रह गाथा ४५-४६ देखिये । 
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भावोंका नहीं ॥ अपने अभेदरूप अखण्ड चैतन्यानंद स्वरूप आत्माका अनुभव करता है"--अतः 
आताद्रव्य गुणभेद, पर्यायभैद, या अन्य सोपाधि जन्य भेदभावोंके विकल्पोंसे रहित, निविकल्प रूप 
है । जिसे यह अवस्था प्राप्त है उसमें स्वकतृत्व ही है परकतृुंत्वका अभाव हैं। अतः वह न परका 
कर्ता है न पर उसका कर्म है । न पर उसका कर्ता है, न वह परका कर्म है। वह तो अपने चैतन्य 
भावका ही कर्ता है ओर उसीका भोक्ता है। कतुंत्व भोकतृत्व प्रत्येक द्रव्यका अपनी निज परिणतिके 
साथ ही है। कर्तृत्वकी तरह भोक्तृत्व भी अन्यके साथ नहीं है । 


हज जज 
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जब आत्मा निजात्माकी मर्यादामें है, परको ग्रहण ही नहीं करता--तव परके साथ 
सम्बन्ध ही नहीं है । ऐसी भवस्थामें पुदूगल कर्मका उसे वंधन हो, भलछा इसका अवसर ही कहाँ 
प्राप्त है ? अर्थात्‌ वह निर्वन्ध ही है। इस कलदामें द्रच्परकर्मके कतुंत्वका खण्डन किया। 


(६१) प्रदन--ज्ञानकी इस अवस्थाको प्राप्त करनेका क्या मार्ग है। सहजमें तो संसारी जीवकी 
प्रवृत्ति रागादि तथा क्रोधादिकरूप पाई जाती है | उससे वह कैसे दुर हो ? यह संसारावस्था केसे 
मिटे ? उपाय बताइए । 


सम्राधान--प्रथम तो तत्त्वज्ञानकी प्राप्ति आगमसे होती है; क्य्रोंकि आगमके प्रतिपादक 
आचार्य वीतराग देवकी वाणीका ही अनुसरण करते हैं। अतः जिन बीतराग पुरुषोंने अखण्ड 
कैवल्य प्राप्त किया है उनकी वाणी से ही यथार्थ तत््वका वोध सम्भाव्य है। तत्त्वज्ञानकी यथार्थ 
ज्ञप्तिके विना सन्मार्ग नहीं मिछता | कल्याणप्रद मार्गको पकड़नेके लिए, ज्ञानसमें भिर्मंलतर अबि- 
परीतपना अवदय चाहिए, उसकी प्राप्तिका सा आगमाध्यास है। 


आत्म-कल्याणार्थीकों आगमके आलूंवनसे यह तत्त्वज्ञान पहिले प्राप्त करना चाहिए कि 
“आत्मा शरीरसे भिन्‍न वस्तु है ।” शरीर जड़ है, अचेतन है, जब कि आत्मा चैतन्ययुक्त द्रव्य है । 
आत्मा वर्ण रस गंध स्पर्श शब्द रूप नहीं है, इसीलिए पाँचों इन्द्रियोंके; जिनके विषय उक्त पाँचों 
हैं अगोचर हैं। पुद्गल-शरीर ही वर्ण-रसादिमान्‌ है। इस शरीरका अन्‍्तमें प्रत्येक प्राणीको 
नियमसे वियोग होता है। फिर भी आत्मा पुनः जन्मान्तर ग्रहण करती है। अनादिसे ही इस 
आत्माकी यही स्थिति रही है। नव-नव शरीर धारण करना और छोड़ता यही संसार है । इस 
जन्म-मृत्युसे आकीर्ण जगत्‌का छुटकारा ही मोक्ष है। जबतक पंचेन्द्रियोंके विषयों तथा क्रोधादि 
कपायोंके वज्ञीभूत हो आत्मभिन्‍न पदार्थोमें राग-द्ेषकी प्रवृत्ति है तव तक संसार बढ़ता है--कर्म 
बंधनसें जीव पड़ता है । यदि यह अपने ज्ञानानंद स्वरूपकी पहिचान कर ले, और यह विचार करे 
कि--में एक अखंण्ड अनन्त गुणोंका भंडार, जीव द्वव्य हुँ ।” में रागादि विकार विहीन शुद्ध 
स्वरूप वाला हूँ । अन्य वस्तुओंसे मेरा कोई नाता नहीं है । मेरी निधि तो मेरे ज्ञान-दर्शंनादि गुण 
हैं !” ऐसा विचार कर यदि अपनी मर्यादामें ही रहे, उसीमें अपना उपयोग स्थिर करे तो अवश्य 
ही परके संपर्कस, जो अनादिसे है, दूर होकर, अपनी दुःखरूप संसारावस्था मिटा कर शाश्वत 


१. अनुभव दो प्रकार का है। चतुर्थादि गुणस्थानोंमें मोहका अभाव है, अतः रागादि परिणति भी अल्प 
है। वहाँ जीव-तत््व चितन के रूप में आत्मर्नचतन या स्वानुभव करता है। जो मुनिजन सप्तमादि 
गुणस्थानोंमें हैं, वे राग परिणति के अभावमें, प्रत्यक्षतः, वीतराग स्वानुभव करते हैं । 
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सुखमयी निर्वाणकी भूमिका पर पहुँच जाता है। यही एक मात्र उपाय अपनी दुरवस्था मिटानेका 
है, अन्य नहीं । 

अपनी ज्ञानमय अवस्थाको प्राप्त करनेके लिए जिस प्रकार अपने स्वरूपका तात्त्विक चिन्तन 
आवश्यक है, इसी प्रकार अपने भीतर पाए जानेवाले विकारी भावोंको दूर करनेके लिए उनका 
भी तात्त्विक चिन्तन आवश्यक है। उनके सम्बन्धमें भी यह विचार करना चाहिए कि “मेरे 
भीतर ये रागादि क्रोधादि भाव हैं सो ये मेरे निज स्वभाव नहीं हैं ।”” ये तो पूवंकमके उदय विपाक 
जन्य हैं। जो अन्यके निमित्तसे उत्पन्न भाव हैं, वे मेरे स्वाभाविक नहीं, किन्तु अस्वाभाविक भाव 
हैं। जो अस्वाभाविक हैं वे अस्वास्थ्यकर हैं--बीमारी हैं। इस बीमारीको दूर करना होगा ) ये भाव 
अपवित्र हैं--आत्माको मलिन करते हैं--अस्थायी भाव हैं--क्योंकि बनते मिटते रहते हैं, और 
दुखकी परम्पराको चलाते हैं । इनसे ही संसार है ।* 

इस प्रकार रागादि परभावोंकी अवस्था का तत्त्ववोध हो तो उनसे विरक्तता होती है । 
इनसे विरक्त हुए बिना तथा आत्मस्वभावकी रुचिके बिना आत्मानुभव नहों होता । आत्मानुभवके 
बिनो सुखका मार्ग नहीं मिलता | संसारी जीव मिथ्यादृष्टि रहकर मिथ्याज्ञानी और आचार म्रष्ट 
हो संसार परिभ्रमण ही करता है। अतः कल्याणार्थीको परसे विरक्तता प्राप्त करना स्वहितके 
लिए आवश्यक है । 

इस प्रकार भावकमंके तथा द्वव्य कर्मके कर्तापनासे रहित आत्मा ही ज्ञानी बनता है ऐसा 
अग्रिम कलुशमें लिखते हैं-- 


इत्येवं विरचय्य संग्रति परद्ृव्यान्निवृत्ति परां 
स्व॑ विज्ञानघधनस्वभावमभयादास्तिध्नुवानः परम । 
अज्ञानोत्थितकर्तकमंकलूनात्‌ फ्लेशान्निववत्तः स्वयं 
ज्ञानीभृत इंतस्चकास्ति जगतः साक्षी पुराण; पुमान्‌ |४८। 


अन्वयार्य---[ईति*एवं) पूर्वोक्त प्रकारसे (परद्रव्यात्‌ परां निर्वात्त विरचय्य) रागादि पर 
द्रव्यसे अत्यन्त निवृत्तिको प्राप्त हुआ तथा (विज्ञानघनस्वभावम्‌ स्वम्‌) ज्ञानसे घनीभूत अपने निज 
स्वभावको (सम्प्रति) अब (अभयात्‌) निर्भय होकर (परम्‌ आस्तिध्नुवानः) उत्तम रीतिसे स्वीकार 
करनेवाला तथा (अज्ञानोत्यितकतुंकर्मकलनात) अभी तक अपने अज्ञानके कारण परके अर्थात्‌ 
कर्म-तोकर्म तथा भावकर्मके साथ जो कर्त्ता-कमंका भाव था उस (क्लेशात्‌) दुखसे (स्वयं निवृत्तः) 
स्वयं छुटा हुआ (जगतः साक्षी पुराणः पुसान्‌) सर्वे विश्वको साक्षात्‌ करनेवाला, जाननेवाला यह 
पुराण पुरुष अनादि निधन आत्मा (इतः ज्ञानीभुतः चकास्ति) अब 'ज्ञानका पुंज है' ऐसा प्रतीयमान 
होता है ।।४८॥ 

भवार्थ--भेदविज्ञानी सम्यग्दृष्टि ने जब जीवकी पवित्रता, जो अनादि कालसे द्रव्य 
स्वभावगत है उसे जान लिया, आख्रव भाव जो रागादि तथा क्रोधादि परिणाम, उनकी अपवित्रता 
अस्थिरता तथा अपने स्वभावसे विपरीतताका बोध कर लिया, तथा तदनन्तर पर स्वरूप रागादि 


१. समयसार गाया ७२-७५ देखिये । 
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भावों, तथा तन्निमित्तभूत रागादि कर्मों, और तदाश्रयभूत संसारके समस्त साधथनोंकौ, अपनेसें 
सर्वथा भिन्‍न कर निज स्वभावमें प्रवेश किया--तव वह उत्कृष्ट वीतराग सम्यग्दुष्टि बना । पुर्वमें 
वह अपने अज्ञानके कारण विकारी भावोंको करता था उनसे कतुं-कर्म सम्बन्ध टूट गया | अब उस 
महान्‌ दुखसे निवृत्त होकर जगतृका केवल साक्षी सात्र रह गया, और इस प्रकार अपने स्वरूपमें 
शोभित होने लगा । वस्तुतः आत्मा रागद्वेपादि अन्तरद्ध--विकारोंका तथा शरीराश्रित-गौर- 
कृष्णादि तथा सुन्दर-असुन्दर रूप शरीरके परिणामोंका कर्त्ता नहीं है क्योंकि वे परद्रव्याश्रित हैं । 
निज स्वभावाश्षित नहों हैं । 
जिसकी जिसके साथ व्याप्य व्यापकता होती है उन दोनोंमें ही कतुँ-कर्म भाव होता है । 
अन्यमें नहीं ।॥ रागादिकी उत्पत्ति अज्ञानी जीवके साथ व्याप्यव्यापक भाव रखती है। ज्ञानी 
आतत्माके साथ नहीं | इसी प्रकार काला-गोरापना; सौन्दर्य-असौन्दर्य आदि, नोकर्म रूप शरीरके 
साथ व्याप्य-व्यापक भाव रखते हैं; क्योंकि शरीर वर्णादि विकार भांवोंसे तन्‍्मय है; आत्मा उनसे 
सर्वथा पृथक है । पुद्गल द्रव्य जीवकी निजवस्तु नहीं है, उसके साथ जीवका केवल ज्ञेय-ज्ञायक 
सम्बन्ध मात्र है। चेतन्य स्वरूप यह आत्मा जगतुका साक्षी मात्र है, जानता उसका स्वभाव है, 
तथा जगत्‌का स्वभाव, ज्ञानमें ज्ञेयरूप होता है। इसीके अन्तर्गंत पुदुगल द्रव्य भी उसका ज्ञेय है । 
इससे अधिक कोई सम्बन्ध पुद्गलके साथ जीवका नहीं है। इसी वातको निम्न पद्यसे आचाय॑ 
स्पष्ट करते हैं-- ' 
0०९] अप 
व्याप्य-व्यापकता तदात्मनि भवेन्नवातदात्मन्यपि 
व्याप्य-व्यापकभावसंभवसते का कर्तत-कर्मस्थितिः | 
इत्युद्दामविवेकघस्मरमहो भारेण भिन्दंस्तमो 
ज्ञानीयूय तदा स एवं लसितः कहंत्वगुन्यः पुमान्‌ ॥॥9९॥ 


अन्वयार्थ--(तदात्मनि एवं) तत्‌ स्वरूप पदार्थोमें ही (व्याप्य-व्यापकता भवेत) व्याप्य- 
व्यापक भाव होता है। (अतदात्मनि अपि नेब) किन्तु जो अतदात्मक हैं उनमें नहीं होता । जब 
अतदात्मकमें (व्याप-व्यापकभावसंभवम्नुते) व्याप-व्यापक भावकी सम्भावना ही नहीं है तव (का 
कर्त-कर्म-स्थितिः) उनमें कर्ता-कर्म भावकी स्थिति कैसे हो सकती है। (इति) ऐसी स्थितिमें 
(उद्दासविवेकघस्मरमहोभारेण) उत्कृष्ट जो विवेक, उसका जो सर्वग्रासी तेज उसके भारसे 
(तमः भिन्‍्दन्‌) अज्ञानांधकारको भेदता हुआ (ज्ञानीभूय) स्वयं अपनेको ज्ञानपुंज वनाकर 
(स एवं पुमान्‌) वही आत्मा (तदा क्तृत्वशून्यः) तब परके कतृत्वसे रहित (लसितः) स्वयं शोभाय- 
मान होता है ॥४०॥।॥ 
भावार्थ--गुण-गुणीमें--द्रव्य-पर्यायमें--सामान्य-विशेषमें व्याप्य-व्यापकता है। ये तीनों 
भाव एक सत्तात्मक पदार्थमें ही संभाव्य हैं। भिन्‍न सत्तात्मकमें ये तीनों भाव नहीं पाए जाते । 
कोई भी द्रव्य अपनी सम्पूर्ण पर्यात्रोंमे वरावर रहता हैं। अतः द्रव्यको व्यापक', और उसकी 
पर्यायोंकों व्याप्य' कहते हैं। यह व्याप्य-व्यापक भाव” एक द्रव्य और उसकी तत्स्वरूप पर्यायोंमें 
पाया जाता हैं। पर जो भिन्‍न द्रव्य है उसका उन पर्यायोंमें ततृपना नहीं है--अतत्‌पना है, अतः 
उस द्रव्यके साथ उन पर्यायोंका व्याप्य-व्यापकपना नहीं पाया जाता । तब उनमें कतुं-कर्मपना भी 
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केसे संभावनीय हो सकता है ? कभी नहीं । इस सिद्धान्तके अनुसार जीव द्रव्य और पुद्गल द्रव्य 
भिन्न-भिन्न द्रव्य हैं, उत्तमें परस्पर निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध तो पाया जा सकता है, परच्तु 
दो द्वव्योंकी पर्यायोंमें परस्पर कतुं-कर्म भाव नहीं पाया जा सकता | कारण यह है कि--प्रत्येक 
द्रव्य अपनी पर्यायका उत्पादक है, और यह उत्पत्ति उस द्रव्यसे तन्मय होती है। अतएवं अपनी 
पर्यायोंसे वह तन्मय है, उन पर्यायोंमें वह सदा व्यापक रहता हे । पर्यायें बदलती हैं पर द्रव्य उसमें 
वही रहता है, वह नहीं बदलता, अर्थात्‌ अन्य-अन्यरूपमें जैसे पर्यायें बदल जाती हैं वेसे अन्य-अन्य 
पर्यायोंमें द्रव्य भी अच्य द्वव्यरूप नहीं हो जाता। अतः उन एक द्र॒व्यात्मक पर्यायोंके साथ उस 
द्रव्यका व्याप्य-व्यापकभाव होनेसे कर्तु-कर्ममाव सुनिद्चित है। इसीलिए ज्ञानी जीव भी अपनी 
ज्ञानादिपर्यायोंसे तन्मय है, अतः ज्ञानपर्यायोंका ही कर्ता है । 


यद्यपि रागादि पर्यायोंके साथ भी वह तन्मय दिखाई देता है, तथापि वे पर्यायें कर्मोदय 
सापेक्ष पर्यायें हैं। उनका बहिव्याप्य-व्यापकपना, कर्मोदय जो पुद्गलस्वरूप हे, उससे है। अर्थात्‌ 
जब-जब जहाँ-जहाँ कर्मोदय होगा, तब-तब ही तहाँ-तहाँ ही रागादि विकार होगा। यदि कर्मोदिय न 
होगा तो रागादि आत्मामें न होंगे। अतः सिद्ध हुआ कि रागादिपर्यायें पुदूगलकर्मके उदयके साथ 
व्याप्यव्यापकभाव रखती हैं। जब आत्मा परके साथ एकत्वपनेकी भूल करता है, तब रागादि 
होते हैं। अतः यदि उनके साथ व्याप्य-व्यापकभाव या कतु-कर्मभाव है तो अपने स्वरूपको भूले 
हुए अज्ञानीके साथ है। ज्ञानी आत्माके साथ नहीं । अज्ञानभाव तो आत्माका स्वभाव नहीं, अतः 
स्वात्मानुभव करनेवाला ज्ञानी, कर्मोदयकी स्थितिमें भी विकार रूप परिणत नहीं होता । ऐसी 
स्थितिमें वह जब रागादि भावकमंका कर्ता नहीं होता तो द्रव्यकमंका कर्त्ता केसे होगा ? द्रव्यकमंका 
कर्ता तो अज्ञानी भी नहीं होता । केवल 'में परका कर्ता हूँ" ऐसी मिथ्या मान्यताके कारण वह 
अपनेको कर्ता कहता है यही उसका अज्ञान है और इस अज्ञानसावका कर्ता अज्ञानी जीव है ॥४९०॥ 
आगे कहते हैं कि ज्ञानी रागादिका कर्ता नहीं है-- 
ज्ञानी जानन्नपीसां स्वप्रपरणतिं पृदगलश्चाप्यजानन्‌ 
व्याप्तृव्याप्यत्वसन्तः कलूयितुमसहो नित्यमत्यन्तभेदात्‌ । 
अज्ञानात्कत-कर्मभ्रममतिरनयोमाति तावन्न यावदू 
विज्ञानाच्चिश्वकास्ति क्रकचवददयं भेदसुत्पाद्य सच; ॥५०।॥| 
अस्वयार्थ---ज्ञानो) भेदविज्ञानी सम्यग्दृष्टि जीव (इमां स्वपरपरणतिम्‌) इस स्वात्मा और 
पर-पुदुगलद्रव्यकी परिणति याने पर्याय परिणमनको (जानन्‌ अपि) पृथक्‌-पृथक्‌ रूपसे जानता हुआ 
भी तथा (पुदुगलः) पुद्गलद्वव्य (अजानन्‌ अपि) स्व-पर परिणतिको नहीं जावता हुआ भी, दोनों 
द्रव्य (अन्तः व्याप्तू-व्याप्यत्वम्‌) परस्परमें अन्तर्व्याप्य-व्यापकभावकों (कलयितुम्‌ असहो) स्वीकार 
करनेमें असमर्थ हैं (नित्यम्‌ अत्यन्तभेदात्‌) क्योंकि दोनों द्रव्योंमें परस्पर सदा अत्यन्त भेद है । 
संसारी अज्ञानी प्राणीको (अज्ञानात) इस भेदज्ञानके अभावके कारण (अनयो:) इन दोनों द्रव्योंमें 
(क्तु-कर्म भ्रससति:) कर्ता-कर्ममावकी अ्रमबुद्धि (तावत्‌ भाति) तवतक ही प्रतीत होती है ( पावत्‌) 
:,जवतक (विज्ञा्नाच्चि:) सम्यगूज्ञानकी ज्योति (ककचवत्‌) करोंतकी तरह (सद्यः) शीत्र ही (अदय॑) 
“दयारहित होकर. (भेदम्‌ उत्पद्य) दोनोंको अलग-अरूग करके (न चक्तास्ति) प्रकट नहीं होती ॥५०॥ 
१० 
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भावाथे--ज्ञानी पुरुष यह जानता है कि जीवद्रव्य और पुदुगलद्रव्य दोनों द्रव्योंमें यही 
सबसे बड़ा अन्तर है कि जीव अपनी परिणतिको जानता है, पुद्गलकी परिणत्तिको जानता है, 
पुद्लकमंकी उदयजन्य अवस्थाको जानता है, किन्तु पुद्गलद्रव्य न तो अपनी परिणतिको जानता 
है, न अपने परिणामके फलको जानता है, और न जीव और उसकी परिणतिको जानता है, 
क्योंकि वह अचेतन जड़ द्रव्य है। इस प्रकार परस्पर विरुद्ध लक्षण धारण करनेवाले जीव-अजीबव 
दोनों द्रव्योंमें, उनके गुणोंमें तथा दोनोंकी पर्यायोंमें, परस्परमें अत्यन्त भेद है। इसलिए उनमें 
एक दूपरेकी पर्यायोंसे तादात्म्य सम्बन्ध स्थापित नहीं हो सकता । 


प्रत्येक द्रव्यका अपनी पर्यायोंसे ही तादात्म्य स्थापित है। अन्य द्रव्यकी पर्यायके साथ 
क॒दाचित्‌ भी तादात्म्य सम्बन्ध नहीं होता । तब जीवद्रव्यका पुदुगलकी पर्यायसे तथा पुदूगल 
द्रव्यका जीवकी पर्यायसे तादात्म्य कैसे हो सकता है ? इसके अभावमें अन्तर व्याप्य-व्यापकपना भी 
दोनों द्रव्योंकी पर्यायोंमें नहीं वन सकता । असच्तर्व्याप्यव्यापकभावके अभावमें कर्त्ता-कर्मपना भी 
इनमें नहीं है । अंत्तरंग व्याप्यव्यापकभाव किसी भी द्रव्यका अपनी ही पर्यायोंसे होता है यह वात 
पहिले भी बता चुके हैं । वहिव्यप्य-व्यापक भाव जहाँ पाया जाता है वहाँ निमित्त नेमित्तिक 
सम्बन्ध होता है। ऐसा व्यवहार यथार्थ कार्य-क्रारणभाव का, या कर्ता-कर्मंभावका नियामक नहीं 
होता | इसका विशेष खुलासा इस प्रकार है। 


द्रव्य उपादान है, पर्याय उपादेय है। अर्थात्‌ द्रव्य कारण है, पर्याय उसका कार्य है। द्रव्यके 
परिणमनको ही पर्याय कहते हैं। अतः प्रत्येक द्रव्यका कारणपना अपनी पर्यायके प्रतिही है। 
अन्य द्रव्यकी पर्यायके प्रति कदाचित्त भी कारणपना नहीं हो सकता । पर्याय उपादेय है, इसका 
अर्थ यह है कि वह प्राप्तव्य है, याने प्राप्त होने योग्य है, प्रकट होने योग्य है । वह पर्याय किसे प्राप्त 
होगी ? इस प्रइनका समाधान है कि वह जिस द्रव्यका परिणमन है उसे ही प्राप्त होगी, अन्य 
द्रव्यको नहीं। उस द्रव्यके अंशोंमें (प्रदेशोंमें) उस द्वव्यके गुणोंकी लेकर ही प्रकट होगी, अन्यके 
नहीं । इसीसे द्वव्यको उपादान कहते हैं और पर्याय को उपादेय । 


यह उपादान-उपादेय भाव ही दोनोंका तादात्म्य सम्बन्ध कहलाता है। यद्यपि द्रव्य नित्य 
और पर्यायें अनित्य हैं, ऐसा नयादेशसे कहा जाता है, तथापि द्रव्यको छोड़कर पर्याय उत्पन्न 
नहीं होती, और न पर्याय मात्रसे रहित कभी द्रव्य होता है। अतएवं अपनी पर्थायोंके साथ द्रव्यका 
तादात्म्य सम्बन्ध कहा जाता है। जिनमें तादात्म्य सम्बन्ध है ऐसी निज पर्यायोंमें द्रव्य व्यापक 
है, तथा जिन पर्यायोंमें द्रव्य व्यापक है वे पर्याय उसके लिए व्याप्य हैं | 


जो अनेकत्र विस्तारको प्राप्त हो उसे व्यापक कहते हैं, ओर जहाँ-जहाँ उसका विस्तार हो 
वे-वे स्थान व्याप्य कहलाते हैं। द्रव्य अनेक पर्यायोंमें फैलता है अतः द्रव्यको व्यापक, तथा जिनमें 
वह फैलता है उन पर्यायोंको व्याप्य कहा जाता है। इस रीति पर देखा जाय तो यथार्थ अन्तरज् 
व्याप्य व्यापकभाव, द्रव्य और उसको पर्यायोंमें ही पाया पाता है। इसोको परस्परका तादात्म्य 
सस्बन्ध कहना चाहिए। इनमें ही कार्य-कारण भाव हैं । 


व्याप्यव्यापक भावका वहिरंग रूप, परद्रव्यकी पर्यायके साथ माना जाता है। उनमें ही 
निमित्त-तैमित्तिक सम्बन्ध है। दोनोंको उदाहरण से विचारिए--(१) घट बनता है। मृत्तिकासे, 
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अतः इन दोनोंका परस्पर अस्तर्व्याप्यव्यापक भाव है। (२) वस्त्र बनता है सूतसे, अतः इन दोनोंमें 
भी अन्‍्तर्व्याप्यव्यापक भाव है। इनमें उपादान उपादेय भाव भी कहा जा सकता है, तथा कार्य- 
कारण भाव भी कहा जा सकता है; तादात्म्य सम्बन्ध भी कहा जा सकता है। इसी प्रकार जोब 
, ज्ञानी है, ज्ञानोपयोगी है, चेतन्यकी मूर्ति है, अतः ज्ञानोपयोग उसकी परिणति है, कार्य है। उस 
परिणतिसे ही उसका तादात्म्य है। 
यहाँ जिस प्रकार घड़ा बनानेवालेके साथ घटका व्याप्य व्यापकभ्माव यथार्थ नहीं है। तथा 
जेसे वस्त्र बनानेवालेके साथ वस्त्रका यथार्थ व्याप्य व्यापकभाव नहीं है, क्योंकि वे दो भिन्‍त द्रव्य 
हैं, घटकार चेतन है; घट अचेतन है। इसी प्रकार वस्त्र बनानेवाला चेतन है, वस्त्र अचेतन है | 
अतः विभिन्‍न लक्षण वाले होनेसे उनमें न उपादान-उपादेय भाव है, न तादात्म्य है, न कार्य 
कारणभाव है, न कर्त्ता-कर्मंभाव है। तो भी बिना घटकारके घट नहीं बनत्ता, बिना जुलाहेके 
वस्त्र नहीं बनता, अतः इन दोनोंमें विभिन्‍नता होनेपर भी बहिव्याप्यव्यापकभाव है। इसे ही 
निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध कहा जाता है। व्यवहारतः इनमें कार्य-कारण भी कहा जाता है। 


इस प्रकार व्यवहार करनेवाला यदि परमार्थको जानता हुआ भी, विवक्षा विशेपसे ऐसा 
कहता है तो वह व्यवहारनयका ज्ञाता है, उसका प्रयोकक्‍ता है। किच्तु यदि परमार्थको नहीं 
जावता, व्यवहार कथनको ही परमार्थ जानता है, तो वह भ्रम वुद्धिवाला सिथ्याहृष्टि है ऐसा 
जानना चाहिए। 


जीव और पुद्गलकर्मका भी १र२स्पर अवगाहरूप अचवादि सम्बन्ध है। तथापि उनका 
संयोग सम्बन्ध है, तादात्म्य नहीं है । उनमें एक दूसरेके निमित्तसे परिणमन भी देखे जाते हैं। 
उन परिणमनोंमें निमित लेसित्तिक सम्बन्ध अवश्य है, पर उपादान-उपादेयभाव, कर्त्ता-कर्मभाव 
नहीं है । 

इनमें कर्त्ता-कर्मपनेका प्रतिभास यह जीव अपने अज्ञानभादसे करता आ रहा है। परल्तु 
यह भ्रममात्र है, यथार्थ नहीं है। यह अज्ञानमूलक अ्रमपूर्ण मति तभी तक रहती है जबतक 
जीवको स्व-परका विवेक नहीं जागता । विवेकीको वस्तुकी यथार्थताका बोध हो जाता है तब 
भूल मिट जाती है। 

इनमें निमित्त नेमित्तिकभाव केसे बेठता है, उसका स्पष्टीकरण इस प्रकार है। जब 
जीवके पूर्वोपाजित कर्मोदयकी स्थितिमें, रागादि विकाररूप परिणमन होता है, तब कर्मोदयकों 
निमित्त कहते हैं, और जीवकी रागादि विकारी परिणतिको नेमित्तिकभाव कहते हैं! इसी प्रकार 
जब जीवके रागादिभाव होते हैं, तब नवीन कार्माण पुदुगल वर्गणाएँ कर्मरूप वनकर, जीवके साथ 
सम्बन्धको प्राप्त होती हैं । यहाँ जीवके परिणाम निमित्त हैं, और पुद्गलकी जो कर्महूप परिणति 
बनी, जो पहिले नहों थी, वह उसका नेमित्तिकभाव है । 

इस प्रकार परस्पर दोनोंमें यह निम्चित नैसित्तिक सम्बन्ध अनादिसे चला था रहा हैं । 
इसीका नाम जीवका संसार है। इसी सम्बन्धका यदि नाश हो जाय तो उसे ही मोक्ष कहते हैं । 
इस सम्बन्धके कारण हो कर्मोदयको जीवमें विकारका कर्ता, व्यवहारतः कहा जाता है। यवाश्मे 


ण्प 
नहा हाता ्नच्निजाजा, 


विकार तो जीवमें जीवके कारण उत्पन्न होता है, पर वह बिना कर्मोदयके नहीं होता, अत 
निमित्त कहते हैं। इसी प्रकार पुद्यलमें कर्मरूप अवस्थाको जीव उत्पन्न नहीं करता, वह 


हब 


)| 


दा 


ह 


७६ अध्यात्म-अमृत-कलश 


,3३३७०५४०५३५७३५ञ तल. 








पुद्गलका परिणमन पुद्गलद्रव्यकी ही योग्यतासे होता है। पर जीवपरिंणाम यदि निमित्तभूत न 
हो तो वह नहीं होता; यही इनका निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध है। दोनों अपनी-अपनी पर्यायोंके 
साथ तन्मय होनेसे यथार्थतः कर्ता हैं । द्रव्योंकी वे पर्यायें ही कम हैं । 


निशचयनयकी दृष्टि इस यथार्थ तत््वको जानती है और ऐसा ही वर्णन करती है। सारांश, 
जीव ही संसारके दुख उठाता है, तथा वही मोक्षके सुखका अधिकारी बनता है। यदि उक्त कथन 
नि३चयनयका यथार्थ न होता तो पुद्गलकों भी संसारका दुख और मुक्तिका सुख लाभ होता। 
पर ऐसा नहीं है। अतः यह सिद्ध है कि स्वपरिणमनका कर्ता-भोक्ता आत्मा है और इसी प्रकार 
पुदूगल भी अपने ही परिणमनका कर्त्ता-भोक्ता है। अध्यात्म दृष्टिसे कर्तुंकमंभाव, एक द्रव्यमें, 
एक समयवर्ती माना गया है । कार्य कारण भाव आमममें पूर्वोत्तर समयवर्ती कहा गया है । 


'जीवने कर्म किया और कर्मका फल भोगा' ऐसा भी शास्त्रोंम कथन आता है। वह 
व्यवहारनयसे कहा गया है परमार्थययसे नहीं। उन आचायोंने परमार्थवो जानते हुए भी जगह- 
जगह व्यवहारनयका उपयोग करते हुए निरूपण किया है वह व्यवहारीजनोंकी परमार्थ तक 
पहुँचानेके लिए ही किया है। 

यदि पुदूगल ही जीवको रागीपर्यायमें परिणत करता है इसे यथार्थ माना जाय, तो पुद्गल 
दो द्रव्येकी पर्यायोंका कर्त्ता होगा । एक अपनी कर्मपरिणतिका, दूसरे जीवकी रागपरिणतिका। 
इसी प्रकार यदि जीवने कर्म बनाये ऐसा माना जाय, तो जीव अपने रागभावका तथा पुद्गलकी 
कर्म परिणति का, ऐसे दो द्वव्योंकी पर्यायोंका कर्त्ता हो जायगा | परन्तु ऐसा कथन जिनेन्द्र बचनोंसे 
विपरीत है। जब पुद्गल स्वयं राग-हेष भावमय नहीं होता, तब वह उसका कर्ता है यह कैसे 
कहा जा सकता है। इसी प्रकार यदि जीव, कर्म पुदूगलका कर्त्ता माना जाय तो उसे वर्णादिमय 
पुद्गलद्रव्यरूप बन जाना होगा । किन्तु ये दोनों बातें प्रत्यक्षसे ही विरुद्ध हैं। अतएवं एक द्रव्य 
दूसरे द्रव्पकी पर्यायोंका यथायं कर्त्ता नहीं है, किन्तु जो द्रव्य जिस पर्यायसे तन्मय होता है 
वही उसका कर्ता होता है। अन्य द्रव्य नहीं। अन्य द्रव्य तो उसमें निमित्तमात्र हैं। घटकार 
घटका निमित्त है, कर्त्ता नहीं, क्योंकि वह स्वयं घटमय नहीं होता। इसी प्रकार जीव कभी 
पुदूगल नहीं होता अतः पुद्गलकर्मका कर्त्ता नहीं है, और न पुद्गल द्रव्य, जीवकी किसी पर्यायका 
कर्ता है, ऐसा सिद्धान्त निर्णीत होता है ॥५०॥ 


कर्ताकर्मपनेका नियमन परमार्थतः कैसा है इसे आचार्य कहते हैं-- 


यः परिणमति स कर्ता, यः परिणामों भवेत्तु तत्क्म । 
या परिणतिः क्रिया सा, त्रयमपि भिन्‍ने न वस्तुतया ॥५१॥ 


अच्वयार्थ--(य: परिणसति स कर्ता) जो पर्यायसे तन्‍्मय होकर परिणमता है, वही द्रव्य 
उसका कर्त्ता है। (यः परिणामः) और जो परिवर्तन हुआ है, (तत्‌ तु कर्म भवेत्‌) वही उस 
द्रव्पका अर्थात्‌ कर्त्ताका कर्म है। (या परिणतिः सा क्रिया) उसमें जो परिणति हुई है वही क्रिया 
है। (त्रथम्‌ अपि) कर्त्ता कर्म क्रिया ये तीनों भी (वस्तुतया भिन्‍त न) यथार्थमें जुदी-जुदी नहीं हैं, 
किन्तु तीनों एक द्रव्यरूप ही हैं ॥५१॥ 


कर्त्ता कर्म अधिकारं ७७ 





भावारथे---नि३्चयनयसे अर्थात्‌ परमाथसे द्रव्य, उसकी क्रिया, और क्रियाके आधार पर 
होनेवाली उस द्रव्यकी पर्याय, तीनों एक सत्तात्मक हैं। वे कथनमें तीन हैं, पर जुदी-जुदी सत्तारूप 
नहीं हैं | 'उत्पाद-व्यय-प्रौव्ययुक्तं सत'” भगवान्‌ उमास्वामीके इस सूत्रने तीनोंकी मिलाकर हो एक 
'सत्‌' कहा है। उन्होंने 'सत्‌' को ही द्वव्यका लक्षण सद्‌ द्रव्यलक्षणं' सूत्र द्वारा बताया है। 


सारांश यह हुआ कि जीव द्रव्य भी परिणमन स्वभावी है, और पुदूगल भी । जीव रागादि- 
रूप क्षिपा करता है तब स्वयं रागी होता है। अतः जीवद्रव्य, उसकी क्रिया तथा रागपरिणति 
तीनों जीवसे अभिन्‍न हैं। यहाँ पूर्वमें जिस काल तक जीवने राग क्रिया नहीं की थो तब उसका 
कर्त्ता व था। जब जीव रागी हुआ तो रागपर्यायका कर्त्ता हुआ। राग पर्यायकी उत्पत्ति हुईं। 
. जब क्रोध रूप बना, तब रागकी पर्यायका व्यय हो गया, क्रोधरूप पर्यायकी उत्पत्ति हुई, तथापि 
जीव दोनों पर्यायोंमें स्थित रहा । इस तरह उत्पाद-व्यय-प्रौव्य तीनों जीवकी सत्तामें ही रहे, यही 
एक सत्तात्मकता है। इसी प्रकार पुद्गल भी पूर्वमें जो कर्मरूप नहीं था वह अपनी अकम पर्यायको 
नष्ट कर, कसंरूप बता १ तब अकरम पर्यायका व्यय, और कर्मंपर्यायका उत्पाद हुआ, किन्तु पुद्गल 
द्रव्यपत्ता दोनों अवस्थाओं में स्थित है । इस प्रकार उत्पादादि त्रयात्मक सत्ता पुद्गलमें रही । सभी 
द्रव्योंके परिणमन इसी एक सुनिश्चित अकाटय नियम पर होते हैं, इसलिए तीनों ही वस्तुसे भिन्‍न 
नहीं होते। परिणमन्त उनमें प्रति समय होता ही रहता हैं, वह कभी रुक नहीं सकता । 
यद्यपि इस परिणमनमें पर द्रव्यकी पर्याय निमित्तभूत्त होती है, तथापि वस्तु अपने परिणमन 
स्वभावक्के लिए उस मिम्तित्तके लिये रुकेगी नहीं! रुक जाय तो परिणसन वस्तुका स्वभाव न 
होकर विभाव हो जायगा । 
जो स्वाधीन हो वह स्वभाव कहलाता है, जो परके आधीन हो वह स्वभाव नहीं होता, 
वह विभाव होता है। सो विभावरूप परिणमन भी भले ही परके निमित्तसे हो परन्तु वस्तुकी 
परिणमनशीलतता रूप स्वभावके अभावमें वह परके रहने पर भी नहीं होता । अतः सिद्ध है कि 
जीव अपने स्वभाव विभाव परिणमनमें स्वयं सक्षम है, उसमें परका कोई दोष नहीं है ॥५१॥ 


यह बात इस पद्चसे स्पष्ट ज्ञात होती है-- 


एक! परिणमति सदा, परिणामों जायते सदैकस्य । 
एकस्य परिणतिः स्थात्‌ अनेकमप्येकमेव यतः |॥५२॥ 


' अन्वयार्थे--(एकः सदा परिणसति) द्रव्य अकेला ही निरंतर परिणमन करता है। (परिणाम: 
सदा एकस्य जायते) परिणमन भी सदा एकका ही देखा जाता है। (एकस्य परिणति स्याद) 
परिणति क्रिया एक में ही होती है । अतः सिद्ध है कि (अनेकम्‌ अपि) कर्चा-कर्म क्रियाएँ अनेक 
होकर भी (एकमेव) एक ही हैं अनेक सत्तात्मक नहीं हैं ॥५२॥ 

भावाथें--जैसे मृत्तिका घट बनती है। उसमें घट रूप परिणमनको करनेवाली अकेली 
मिट्टी ही है, कुंभभकार नहीं। घट अवस्था मिट्टीकी हुई है, कुंभकारकी नहीं। घट परिणमनमें 
परिणति रूप क्रिया मिट्टीमें हुई है, कुंभकारमें नहीं । अतः जैसे यहाँ पर तीनोंका अर्थात्‌ कर्ता-कर्म 
ओर क्रियाका आधार मिट्टी ही है, उसमें निमित्तभूत 'कुंभकार आधारभूत नहीं हैं, इसी प्रकार 
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जीव ही रागादिरूप परिणमनका कर्ता है पुदूगल कर्म नहीं। रागरूप परिणमन जीवमें होता है 
कमंमें नहीं, तथा जीवमें ही रागादि क्रियाएँ होती है; कर्ममें नहीं) । फलततः जीव ही इन तीनोंकी 
एकताका आधार है, कर्मादि अन्य द्रव्य नहीं। इससे सिद्ध हुआ कि न रागादिका कर्ता पुद्गल 
है, और न मोह ज्ञानावरणादि पुदुगल कर्मका कर्त्ता जीव है। प्रत्युत अपनी-अपनी पर्यायोंके कर्ता 
दोनों द्रव्य अपने परिणमन स्वभावके कारण, स्वयं हैं । उनमें एक द्रव्यकी पर्यायमें दूसरा, अर्थात्‌ 
जीवकी राग पर्यायमें कर्मोद्य, और पुद्गलकी कर्मरूप पर्यायमें जीवका राग परिणाम, निर्मित्त 
मात्र अवश्य है, पर एक दूसरेके कर्त्ता वे नहीं हैं | कर्त्ता स्वयं अपना-अपना द्रव्य है, क्योंकि पर्याय 
उसमें ही होतो है ॥५२॥ 

दो द्रव्य मिलकर एक पर्याय नहीं बनाते इसका प्रतिपादन निम्न पद्यसे करते हैं--- 


नोभी परिणमतः खलु, परिणामों नोभयोः ग्रजायेत । 
0 अप कप 
उभ्योनपरिणतिः स्थात्‌ू. यदनेकमनेकमेव सदा ॥५३॥ 


अन्वया्थं--(खलु) निश्चयसे (नोभो परिणसतः) दो द्रव्य मिलाकर एक पर्याय नहीं 
बनाते (परिणामः उभयो: न प्रजायेत) एक परिणमन दो का नहीं होता (उभयोः) दो द्रव्योंकी 
(परिणतिः) एक परिणति रूप क्रिया (न स्थात्‌) नहीं होती । (यत्‌) क्योंकि (अनेकम्‌) अनेक द्रव्य 
(सदा अनेकमेव) अनेक ही रहते हैं ॥५३॥ 

भावार्थ-- ऊपर के कलश में जो कहा गया था वह विधिपरक है। इस कलशमें निषेधरूपसे 
उसीका समर्थन किया गया है। यहाँ यह कहा जा रहा है कि दो द्रव्योंकी एक पर्याय नहीं होती, 
अर्थात्‌ दो द्रव्योंकी मिलकर एक पर्याय हो ऐसा नहीं होता । कोई पर्याय दो द्र॒व्योंके आधार पर 
नहीं होती, अर्थात्‌ दो द्रव्योंमें रहती हो ऐसा भी नहीं है। इसी प्रकार परिणमन रूप क्रिया भी 
दो द्रव्योंकी एक ही हो ऐसा भी नहीं है । 

(६२) प्रदन--मनुष्य देव आदि पर्यायें, जीव और शरीर दोनोंकी मिश्रित पर्यायें हैं, अतः यह 
कथन तो विपरीत है, प्रत्यक्ष विरुद्ध है, क्योंकि जीव चेतन द्रव्य और शरीर पुद्गल जड़ द्रव्य 
प्रसिद्ध हैं। 

समाधान--व्यवहा रसे दोनोंको मिलाकर मनुष्य पर्याय या देव पर्याय कहते हैं। पर जब 
द्रव्य दो हैं तव जीव अपनी मनुष्य पर्यायमें है, और शरीर अपनी मनुष्य पर्यायमें है। इसमें दो 
द्रव्योंकी अपनी-अपनी दो स्वतन्त्र मनुष्य पर्यायें हैं। “मृत मनुष्य” उसे कहते हैं जब मानव 
अपनी मनुष्य पर्याय समाप्त कर चुका है और सामने केवल शरीरकी मानवाक्ृति पड़ी है। जो 
पड़ी है वह शरीरकी (पुदृगलकी) मनुष्य पर्याय है--जीवकी मनुष्य पर्याय समाप्त हो गई। अतः 
सिद्ध है कि दो द्रव्योंकी संयोगी दो पर्यायोंमें एक मनुष्य पर्यायका सात्न व्यवहार था--यथार्थे 
में ऐसा नहीं था । 

१, पुदूगल कर्म में पाई जाने वाली अनुभाग शक्ति भी, राग शक्ति या भाव कर्म है। तस्सत्ती भाव- 
कम्म॑ तु/--गोम्मटसार कर्मकाण्ड गाथा ६ देखिये । तथापि यहाँ जीवगत रागके कर्त्ता, कर्म, क्रिया 
की चर्चा हैं । 
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(६३) प्रदत--सेना-वृक्ष-पर्वत-समुद्र-तदी-भवन-उद्यान-आदि समस्त पर्यायें अनेक जीव वा 
पुद्गल द्वव्योंसे बनी हुई देखी जाती हैं। विना अनेक जीव तथा पुद्गलोंके, उनका उक्त व्यपदेश ही 
नहीं है, अतः सिद्ध है कि अनेक द्रव्योंमें एक परिणमन होता है । 

ससाधान--सेना-पर्वत-तदी-समुद्रादि एक पर्याय रूप नहीं हैं, कितु अनेक द्र॒व्योंकी अनेक्त 
पर्यायोंके समुदायमें उक्त व्यपदेश व्यवहारी जन करते हैं।॥ सेना अनेक सैनिकोंकी समुदाय रूप 
संज्ञा है। यदि प्रत्येक सेनिकको देखा जाय तो उसमें वे सब अनेक सेनिक हैं जो अपनी-अपनी 
पर्यायमें स्थित हैं | सेना मात्र सामान्य व्यपदेश है । 


सामान्य दो प्रकारका होता है--एक द्रव्यगत सामान्य, दूसरा नानापदार्थंगत सामान्य । 
जैसे एक व्यक्ति अपनी बाल-युवा-वुद्ध नानापर्यायों में व्याप्त रहा, वह अपनी नानापर्यायगत 
समानताके कारण ही पहिचाना जाता है। यहाँ पर्यायोंकी विभिन्‍नता होने पर भी व्यक्तिका उसमें 
एकत्व है, इसे एक द्रव्यगत सामान्य कहते हैं । इसे ही ऊध्वंता सामान्य भों कहते हैं । 


जहाँ नाना पदार्थोमें समानता पायी जाती है, जेसे नाना सेनिकोंकी एक समान वेद्भूषा, 
वह नानापदार्थंगत सामान्‍य हैं। इसे तियंक्‌ सामान्य भी कहते हैं। इसमें नाना व्यक्ति अपनी-अपनी 
पर्याय में स्थित हैं, तथापि वे पर्यायें समान आकार प्रकार या गुणोंकी लिए हैं, इससे समानताके 
अर्थ में एकता का मात्र व्यवहार है, परसार्थसे वे एक नहीं हैं । 

इसलिए सेना, वन, आदि गत्त सामान्यमें नाना द्॒व्योंकी एक पर्याय नहीं है, किन्तु नाना 
द्रव्योंकी नाना पर्यायों में एकताका व्यवहार ही जनसाधारण करते हैं। व्यक्तिश: वे अनेक ही 
हैं। इस व्यक्तिपरक दृष्टिमें नाना द्रव्गगत सामान्य अवस्तु ही ठहरता है। ऐसा सामान्य, 
स्वतम्त्र पदार्थके रूपमें, वेशेषिक मतमें स्वीकृत है, जेनमतमें उसकी स्वतन्त्र सत्तात्मक स्थिति 
नहीं है । 

समानजातीय नाना पुद्गलोंकी स्कंधात्मक पर्यायमें एक पर्यायपनेका भी व्यवहार शास्त्रोंमें 
वर्णित है । जीवपुद्गलकी नर-तारकादि पर्यायमें, असमान जातीय दो द्रव्योंकी पर्यायका भी 
व्यवहार किया जाता है। तथापि समानजातीय हो या असमान जातीय, द्रव्य अनेक हैं अत: पर्याय 
भी वस्तुतः अनेक हैं । 

(६४) प्रदन--दो तथा अनेक द्र॒व्योंमें एक क्रिया देखी जाती है। जेसे हम हाथ पेर चलाते 
हैं तव आत्मा शरीर दोनोंकी एक हलन-चलनरूप क्रिया होती है । रेल, मोटर चलती है तो वह 
क्रिया रेल मोटरमें समुदायात्मक नानापुद्गलों की एक क्रिया होती है । 

समसाधान--ऐसा नहीं है। जब हाथ पेर चलते हैं तब शरीरकी क्रिया, शरीरमें होती है 
और जीवको क्रिया जीवमें होती है। स्थानान्‍्तर प्राप्ति दोनोंकी हुई बतः दोनोंकी पृथक्‌ क्रिया 
सिद्ध है। रेलके सभी डिब्बे अपनी पुृथक्‌-पृथक्‌ सप्तान क्रिधाओंमें परिणत हैं ॥ सबको क्रियाएँ 
भिन्‍्त-भिन्‍न हैं । उस ससय उनमें क्रियाकी समानताके कारण एकताका सात्र व्यवहार है । 


(६५) प्रन्‍त--जब आप ऐसा कहते हैं कि जड़ शरीरकी क्रिया जड़में होती है, वह आत्मा- 
की क्रिया नहीं है, तो ऐसा माननेसे आप संसारमें पापका प्रचार करते हैं, क्योंकि चोरी-व्यनिचार- 
आदिक कर्म करनेवाला, सारा काम जड़ शरीरकी क्रियासे ही करता है, यदि वह क्रिया आत्माकी 
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नहीं है, तव वह न अपराधी है, न पापवन्धका कर्त्ता है। ऐसी मान्यतासे आत्माको नरकादि 
गतिका बन्ध ही न होगा, तब पापसे वह क्‍यों भयभीत हो ? फलतः पाप-प्रचारके लिए आपका 
यह सिद्धान्त ही साधनभूत हो रहा है। अतः इसे छोड़कर, दो द्र॒व्योंकी भी एक क्रिया होती है 
ऐसा मानना ही उचित है । 

सम्ताधान--यह॒ मानना नितान्त भूलभरा है। आत्मा और जड़शरीरकी भिन्‍न-भिन्‍नत 
क्रियाएँ कहना ही सत्य और यथार्थ है'। चोरी और व्यभिचार शरीरकी क्रियाके आधारपर 
अनुमानित होता है कि इसकी आत्मा पापी है । आत्साकी पापक्रियाकी अनुमापक उसकी बाह्य 
क्रियाएँ हैं। वाह्यक्रियाका ही अर्थ शारीरिक क्रिया है। चोर या व्यभिचारी शरीरकी प्रायोगिक 
क्रियाके पूर्व में ही चोरी और व्यभिचारके परिणास करता है, और कमंबन्धन उसे अपनी उस 
विकार परिणतिके कारण हो होता है। शरीरसे क्रिया तो पश्चात्‌ होती है। आत्मविकार पूर्व॑ 
होता है --अतः कमंवन्धन तो शरीर क्रियाकी अनुत्पत्तिकी दशामें हो गया। यदि कोई चोरी 
और व्यभिचारका परिणाम करे, पश्चात्‌ विष्त आ जानेसे चोरी और व्यभिचाररूप शारीरिक 
क्रिया न कर सके, तो क्या वह कर्मवन्धको प्राप्त नहीं होगा ? अवश्य होगा। अत्तः दो द्रव्घोंकी 
दो क्रियाएँ हैं ऐसा कथन ही पाप-पुण्यकी यथार्थ स्थितिका बोधक है । यदि ऐसा न साता जाय 
तो पापका प्रचार अवश्य होगा। वह इस प्रकार कि कोई दिनरात व्यभिचार की इच्छा व चोरी- 
की इच्छा करनेवाला व्यक्ति है, पर वह अनेक दिनोंसे अपनी उक्त इच्छाओंके अनुसार, शरीराधार 
प्र अबतक उक्त दोनों पाप नहीं कर सका, वह अपनेको न चोर समझेगा न व्यभिचारी समझेगा । 
वह तो अपनेको निरपराधी मानेगा, तथा अबंधक मानेगा । पर यह मान्यता आगम विरुद्ध है। 


लोकव्पवहारमें चूँकि सामान्य जन, अन्यके अन्‍्तरंगके वे परिणाम जिन्हें आत्माकी क्रिया 
था विकारी परिणति कहना चाहिए, नहीं जान पाते, अत: उनको अपने परिणामोंके अज्ञात रहने 
पर, वह अपनेको निरपराधी कहता है। सामान्य जन उसके परिणामके अज्ञानके कारण उसे निर- 
पराध मान भी लेते हैं। पर यह मान्यता अज्ञानमूलक है। यदि यह अन्यके ज्ञानमें भा जाय कि 
यह व्यक्ति ऐसे खोटे भाव रखता है, तथा उक्त पापकार्य करनेकी ताकमें रहता है, तो वे भी उसे 
पापी मानेंगे ? 

अतः सिद्ध है कि प्रत्येक जीव अपने परिणामोंके विकारोंके कारण पापी है। शरीर क्रियाके 
कारण नहीं | वह तो वादमें होती है, पर पाप तो पहिले ही हो चुका है। अतः यदि दो द्रव्योंका 
एक परिणमन, एक स्वामित्व, एक क्रिया मानी जायगी तो जब एक द्रव्य मात्रका, अर्थात्‌ मात्र 
आत्माका विकारी परिणमन होगा, तब वह पापी होकर भी अपनेको पापी न मानेगा, ऐसी 
अनिष्टापत्ति आयगी । 

अतः सिद्ध है कि (१) दो द्रव्योंका मिलकर एक परिणमन नहीं होता। (२) एक 
परिणमनके स्वामी दो द्रव्य नहीं होते, तथा (३) दो द्र॒व्योंकी एक क्रिया नहीं होती ॥५३॥ 


कर्त्ता-कर्मकी अपेक्षा इसीको स्पष्ट करते हैं-- 


१. ईर्या समितिसे चलने वाले साथुके पांवतले आकर कोई जीव मर जाये तो साधको, शरीर क्रिया मात्रसे 
बंध नहों होता । 


३ 2, 
कर्त्ता कम अधिकार आर ह.।९ 


५ कप जु ए दे 
नेकस्य हि कर्तारी हो स्तो, हे कमणी न चेकस्य । 
नेकस्य च क्रिये दे एकसनेक यतो न स्थात्‌ ॥५४॥ 


अन्वयार्थ--(एकस्प) एक कार्यके-परिणमनके (हि) निश्चयसे (हो कर्तारो) दो कर्ता 
(न स्तः) नहीं होते । (एकस्यथ च) तथा एक कर््ताके (हें कमंणी) दो कर्म (न) नहीं होते। (बच 
एकस्प हे क्रिये) एक द्रव्यकी दो क्रियायें नहों होतीं। (यतः) क्योंकि (एकम्‌ अनेकम्‌ न स्थात्‌) एक 
द्रव्य दो या अनेक द्रव्य नहीं होता ॥५४॥ 
भावाथे--किसी भी पर्यायका कर्त्ता स्वद्रव्य ही होता है। दो द्रव्य मिलकर एक पर्यायके 
कर्त्ता नहीं होते । जैसे जीव तथा पुद्गल कर्म दो द्रव्य हैं, वे मिलकर किसी एक पर्यायके कर्त्ता हों 
ऐसा नहीं है । यदि ऐसा होता तो जैसे जीवमें रागादि विकार हैं, वेसे पुदूगल कमंमें भी होते । 
अतः एक पर्यायका एक ही द्रव्य कर्त्ता है, दो द्रव्य नहीं। 65 
इसीसे यह भी सिद्धान्त स्वतः फलित होता है कि एक कर्ताका प्रति समय एक ही कर्म 
होगा, वह दो कर्मोका कर्ता नहीं होगा । क्योंकि कोई द्रव्य, अपनी पर्यायका भी कर्ता हो, और 
अन्य द्रव्यकी पर्यायका भी कर्ता हो, ऐसे दो परयांयोंका कर्ता हो, ऐसा भी नहीं है । 
एक द्रव्यमें दो क्रियाएँ एक साथ नहीं हो सकतीं, एक ही क्रिया होगी । जो उसकी पर्याय 
होगी, तत्परिणमन रूप ही उसकी क्रिया होगी | जब अन्य द्रव्यके परिणमनरूप उसे परिणमना 
नहीं है, तब उस सम्बन्धी क्रिया भी अन्य द्र॒व्यमें ही होगी, उसमें नहीं । 
अतः सिद्ध है कि एक द्रव्य, एक ही स्वपर्यायका कर्ता है। एक कर्मका एक ही द्रव्य कर्ता 
है। एक द्रव्यमें एक ही स्व-परिणति क्रिया होती है क्योंकि एक एक ही रहेगा, वह अनेक नहीं 
हो सकता | 
उक्त ५१-५२-५३-५४, इन चारों पद्यों द्वारा यह सारांश निकलता है कि द्रव्य स्वयं कर्ता है, 
और वह केवल अपनी पर्यायका ही यथाथे कर्ता है। पर द्रव्यका और उसकी पर्यायका कर्ता वह कदा- 
चित्‌ भी नहीं होता । पर द्रव्यकी पर्याय, उसमें निमित्त कारण अवश्य होती है, तथापि द्रव्य 
अपनी पर्यायका तो यथार्थ कर्ता है, अन्य द्रव्यकी पर्यायके लिए वह मात्र निमित्त है। निमित्त 
यथार्थ कर्ता नहीं है। व्यवहारमें उसे भी कर्ता कहा जाता है। यह कथन व्यवहारका ही है 
परमाथ्थं ऐसा नहीं है | थे चारों पद्य ही इस कथनमें आगम प्रमाण स्वरूप हैं ५४ 
तथापि अनादि कालसे जीवकी प्रवृत्ति इसके विपरीत है ऐसा भाव निम्न पद्ममें प्रदर्शित 
करते हैं-- 
आसंसारत एवं धावति परं कुर्वेष्हमित्युच्चकेः 
दुर्वारं नतु मोहिनामिह महाहझ्भाररूप तमः। 
तद्भूताथपरिग्रहेण विकयं यदेकवारं ऋजेत्‌ 
ततू कि ज्ञानघनस्य वनन्‍्धनमहो भ्रूयो भवेदात्मनः ॥५७॥ 
अन्वयार्थ--(आसंसारत एवं) यह जोव अनादि कालसे ही अपने स्वरूपकी तथा यथघाः 
- ११ 


८२ अध्यात्म-अमृत-कलशञ 
तत्वकी अज्ञानताके कारण (अहं पर कुर्वे) 'मैं परको करूँ! ऐसा मिथ्या विचार करके (उच्चकेः 
धावति) जोरोंसे दौड़ लगाता है। आचार्य कहते हैं कि (मोहिनाम) इन अज्ञानी मोही प्राणियों 
का (इह महाहंकाररूपं तमः) यहाँ महान्‌ मिथ्या अहंकार रूप यह अज्ञान (ननु दुर्वारं) यथार्थमें 
दुनिवार है--कठिनतासे दूर हो सकता है। (तदभूताथंपरिग्रहेण) वह शुद्ध निश्चयके विषयभूत 
शुद्धात्मैके आश्रयसे (यदि एकवारं विलय॑ ब्रजेतू) यदि एक ही बार नष्ट हो जाय (तत्‌) तो 
(जानघनस्य आत्सनः) उस ज्ञानीभूत आत्माकों (भूयः) पुनः दुवारा (अहो कि बंधन भवेत्‌) अरे ! 
वया बंधन हो सकता है ? कदापि नहीं ॥५५॥ ह 


भावाथे --संसारी प्राणियोंकी अनादिकालसे ही ऐसी दौड़ छग रही है कि परको ऐसा 
कर लूँ । भोही भज्ञानी पुरुषोंकी यह भज्ञानता दूर होना बहुत कठिन है। 

पर संयोग तथा तज्जन्य विकारोंमें ही यह जीव--ये मेरे हैं, ये मेरा भला बुरा करते हैं, 
अथवा मैं इनका भला वुरा कर सकता हूं, ऐसी भ्रमपूर्ण मतिरूप हो रहा है। संसारी सभी जन 
ऐसा मान कर ही समस्त व्यवहार करते व उसे ही सत्य मानते हैं। अमुक व्यक्ति मेरे कर्जदार 
हैं, उन पर मेरा रुपया है। मुझे दूसरोंका इतना देना है। वह मेरा शत्रु है, मेरे इन कामोंमें विध् 
डालता है, इत्यादि नाना प्रकारके संकल्प विकल्‍प अपने मोह जन्य वज्ञान पूर्ण अहुंकारसे 
करते हैं । 

(६६) प्रशन--संसारके सत्यतापूर्ण सम्पूर्ण व्यवहारको आप मोहजन्य, अज्ञानपूर्ण मात्र 
अहंकार कहते हैं, तो क्या आप ही एक वुद्धिमान्‌ हैं? सारा संसार मूर्ख है ? सत्य तो वह है जो 
सबके प्रत्यक्ष गोचर हो, अतः संसारियोंका उक्त कथन सत्य है। आपकी यह एकमात्र कल्पना 
ही असत्य प्रतीत होती है । 


सम्ाधान--इसीसे तो कहा है कि यह महान्‌ अहंकाररूपी अज्ञान दुनिवार है। सहज ही 
दूर नहीं होता । मकान-बाग-वगीचा-व्यापारिक संस्थान--शत्रु-मित्र, ये सवके सब अपनी अखण्ड, 
नित्यानन्द, ज्ञानधन आत्मासे भिन्‍न वस्तुएँ हैं। इनका संयोग सोही अपने विषधय कंपायरूप 
विकारोंके वश्चीभुत होकर करता है | 

यह तो सभी जानते हैं कि जो वस्तु जिसकी होती है वह उससे जुदी नहीं हो सकती । जो 
जुदी हो जाती है वह उसकी नहीं थी, पर थी, संयोग मात्र थी। संसारी, परके संयोगके होने 
पर--या अपने प्रयत्न द्वारा परका संयोग जोड़ लेने पर--उन पर पदार्थों “थे मेरे हैं” ऐसा 
स्वामित्व स्थापित करते हैं। उनका यह स्वामित्वका भाव गलत है । यदि वह उनका बस्तुतः 
स्वामी होता तो वे सदासे उसके पास होते । फिर उनका कभी वियोग नहीं होता । वे सब उसके 
अनुकूल ही चलते, प्रतिकूल कोई न चलता । 

परन्तु देखा जाता है--कलछ मकान बनाया था, कुछ समय बाद व्यापारमें घाटा होनेपर 
मकान साहूकारके यहाँ कर्जमें चला गया। जिस मकान पर राग था--स्वामित्व मानता था-- 
आज उस पर दूसरेका स्वामित्व है, अब वह उसका स्वामी नहीं रहा, दूसरा उसका स्वामी है। 
सिद्ध हुआ कि यह स्वासित्व काल्पनिक था और दूसरेके पास भी स्वामित्व काल्पनिक ही है। 
पश्चात्‌ जब ऐसा समय आता है कि दोनों आयु पूर्ण कर जाते हैं तब मकान जहाँ खड़ा था, 
खड़ा है, अब चाहे जो उसका स्वामी वनो, पर वह उसकी कल्पना मात्र होगी। मकानने किसीके 
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स्वामित्वको कभो स्त्रीकार नहीं किया। वह तो अपना स्वामी स्वयं रहा, स्वयंके अस्तित्व पर रह 
रहा है और रहेगा । एक दिन वह भी धरतीमें मिल जायगा तब उसके स्वामित्वके दावा करने- 
वाले खड़े-खड़े उसके खंडहरको देखेंगे । उसे नष्ट होनेसे कोई बचा न सकेगा | वाग-बगीचे संस्थान 
सदा किसीके पास नहीं रहे । वे सब अपनी-अपनी पर्यायोंमें यथासमय विलीन हुए। उन पर 
स्वामित्वका दावा करनेवाले अहंकारी, अपनो-अपनो आयुके अन्तमें उनसे वियुक्त हो, अपनी 
गत्यनुसार पर्यायान्तरको प्राप्त हुए 


यह सब प्रत्यक्ष दिखाई दे रहा है। इसे सत्य न मानकर काल्पनिक स्वामित्वको सत्य 
मानना, यही तो मोही अज्ञानी जीवोंका श्रम है। जैसे स्वप्नमें संपदा पाकर कोई धनी बना, और 
उसे उसमें बहुत बड़ा अभिमान पैदा हुआ | स्वप्त भंग होनेपर, अरे यह स्वप्त कल्पना थी सो 
स्वप्त तो मिटना था, यथार्थ तो सामने है, जागने पर व्यक्ति इसे ऐसा मानता है। इसी प्रकार 
यह जगत्‌ भी स्वप्तके समान काल्पनिक है। यद्यपि इसमें दिखाई देनेवाली सभी वस्तुएँ सत्य हैं 
छहों द्रव्य सत्य हैं, उतकी समय-समय पर होनेवालो पर्यायें तत्कालमें सत्य हैं, संयोगी भाव भी 
होते हैँ अतः सत्य वे भी हैं। तथापि सम्यग्ज्ञान होनेपर, जब स्वपर भेद भासित होता है, तब इनके 
सम्बन्धसे होनेवाले राग-हेष, अहंकार सब मिथ्या हैं, ऐसा ज्ञानी पुरुषको भान होता है । 


ऐसा कहना चाहिए कि नशा करनेवालेको नशेकी हालत में जो रंग चढ़ता है, उसमें वह 
मग्न रहता है; उसे ही यथार्थ मानता है, और सबको झठा मानता है। पर नशा उतरने पर उसे 
कोई बतावे कि नशेमें “तुम ऐसा प्राप करते थे” तो वह स्वयं कहता है कि मैं उस समय 
आपेमें' नहीं था। इसी प्रकार मोहके नशेमें भी यह संसारी जो कुछ करता है, और जो उसकी 
मान्यताएँ बन जाती हैं, वह उन्हें सत्य मानता है। जब परको अपना बनाते-बनाते वे अपने नहीं 
बनते, तब उसे तत्त्वज्ञान जागता है कि मैं व्यर्थ इन्हें अपने मानता था। यह सब मेरा भ्रम था । 
'में भी आपेमें वहीं था! । 


भ्रम अवस्थामें, यह भ्रम है--ऐसा भासित चहीं होता। चशेमें व्यक्ति यह नहीं जानता कि 
में नशेमें हूँ। सोता हुआ व्यक्ति उस कालमें यह नहीं जानता कि मैं सो रहा हूँ। मूच्छित व्यक्ति 
मूर्च्छ की बेहोशीमें यह नहीं जानता कि मैं बेहोश हूँ । यदि इन भवस्थाओंमे उसे यह होद्य रहे 
कि में क्या हूँ, और यह निद्रा है, या नशा है, तो समझिए कि उसे नशा चढ़ा ही नहीं । वह 
जागता है, सोता ही नहीं । नशा तो वही कहा जाता है और निद्रा भी गहरी वही है कि व्यक्ति 
लुट जाय, पर उसे अपनेपनका कोई ज्ञान न हो। ज्ञान तो उसे नशा उतरने--निद्वा भंग होने-- 
स्वप्त टूटने--मूर्छा दूर होनेपर ही होता है । इसी प्रकार संसारी मोही अज्ञानीको, उस दश्ामें 
यदि गुरु सच्चा उपदेश देते हैं, तत््वज्ञानकी स्थिति उसके सामने रखते हैं, तो उत्ते ऐसा रूगता है 
कि में तो परथार्थ सत्य हूँ और ये गलत हैं, स्वयं चक्कर में हैं। इसीसे घर द्वार छोड़ गली गली 
भठवते हैं । 
रागो वेराग्यको समझ नहीं पाता । वह समझता है कि मात्र इन्हें भोगोपनोग प्राप्त 
हैं, या उनका वियोग हो गया है, अतः इनका यह वेराग्य, स्मशान वेरान्य हैं। साधन सम्पन्न 
होते तो ये भी ऐसा न कहते । ऐसी मान्यताकी म्रमपूर्ण स्थितिमें ही ऐ तर 
जब परिस्थिति वश--जिन्हें अपना मानता था दें अपना नाता त्त 
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था, उनका संयोग कारणविद्येषसे छूट जाता है। भर्थात्‌ कर्जजे कारण, घाटेके कारण, लुट जानेके 
कारण, सरकारी काननके चंगुलमें फंस जानेके कारण, जब वह उन संगृहीत पदार्थोके स्वामित्वसे 
और उनके भोगोपभोगसे वियुक्त हो जाता है--तब ये मेरे हैं--यह स्वप्न टूट जाता है, और उनके 
वियोगमें दुखी होता है। इस स्थितिमें जो जाग जाता है वह ज्ञानी पुरुष, इस स्थितिका लाभ 
उठाकर, भ्रमका परित्याग कर, आत्मकल्याण कर लेता है । 

जिनकी मोह निद्रा इस मारके बाद भी नहीं खुलती, वे यद्यपि चली जानेवाली सम्पत्तिके 
वियोगसे ठगाए हैं, तथापि यह कोठी मेरी थी, संस्थान मेरे थे, वंधु मेरे थे, यह जमीन मेरी थी, 
यह गाँव मेरा था, मैं इनका स्वामी था, ऐसी भूतकालकी रागकी सामग्रीको याद करके रागी 
बनता है । साथ ही अब पुनः प्रयत्न करूँ कि ये मेरे ही पास आ जावें, अथवा दूसरा मकान वना 
सकूँ, खरीद सकूँ, घर बसा सकूँ, पत्नीका वियोग हो गया है--दूसरी शादी कर सकूँ। किसीको 
घरमें रख लूँ। मेरे पुत्र वियोग हो गया है अब फिर पुत्र हो जाय। यदि होनेकी स्थिति नहीं है 
तो मोही किसीके पुत्रको गोद लेकर, ये मेरा पुत्र है, ऐसा मान लेता है | पुत्रको, जो गोदका है 
उसे कहता है कि तुम जिसके पुत्र अभी तक थे, अब उसके नहीं हो, भेरे हो। वे तुम्हारे पिता 
नह , अब मुझे पिता कहो । पिताकी जगह मेरा नाम लिखाओ । इन सब मिथ्या धारणाओंको 
सही बनानेका असफल प्रयास करता है। अपनेको भ्रमपूर्ण स्थितिमें जान वूझ कर रखते हुए 
अमको सत्य, और सत्यको भ्रम मान लेनेका स्वयं दुराग्रह कर, अपनेको धोखेमें रखकर आनंदित 
होता है । यह सव मोहकी अर्थात्‌ अज्ञान भावकी महिमा है। 


आचार्य इन सब स्थितियोंको देखकर कहते हैं कि मोही जीवोंका यह परमें अहंकारका 
मिथ्याज्ञान दुनिवार है। तथापि यदि जीव एक बार भी निश्चयनयसे, द्रव्याथिक हष्टिसे, पदार्थके 
अनागनन्त असली रूपको देखे, और नाशवान्‌ पर्यायोंकी अस्थिरताका वोधकर उन्हें स्थिर 
रखनेका, तथा परपर्यायोंको अपनानेका उसका जो प्रयत्न है, उसकी खोखली स्थितिका ज्ञान कर, 
इस मोह मिथ्यात्वकों भी दूर कर सके, तो उसे अपने यथाथे ज्ञानानन्द स्वभावका दर्शन हो 
जायगा। ऐसी स्थितिमें उस ज्ञानधन आत्माको पुनः कर्मका बन्धन नहीं होगा । आचार्य संसारी 
प्राणीपर करुणाकर, उसकी पर्यायविमूढ़ताकों छुड़ाकर, उसे द्रव्यदृष्टिसे पदार्थका त्रेकालिक स्वरूप 
दिखाना चाहते हैं, जिससे उसका श्रम दूर हो और वह अपना कल्याण कर सके ॥५५॥ 

उक्त सब कथनका क्या निष्कर्ष है उसे निम्नपद्यमें बताते हैं--- 


आत्मभावान्‌ करोत्यात्मा परभावान्‌ सदा परः । 
आत्मेव ह्यात्मनो भावाः परस्य पर एवं ते ॥५६॥ 


अन्वयार्थ--(आत्सा) जीव (आत्मभावान्‌) अपने शुद्ध या अशुद्धभावोंकोी (करोति) करता 

है । (परः) तथा आत्मभिन्न परद्रव्य (सदा) सदाकाल (परभावान्‌) परभावोंको अपने शुद्धाशुद्ध- 

पर्यायोंको (करोति) करता है। (आत्मनः हि भावा:) आत्माके परिणाम तो (आत्मा एव) आत्म- 
द्रव्यरूप ही हैं, तथा (परस्य ते) परद्रव्यके वे परिणाम (पर एव) परद्वव्यरूप ही हैं ॥५६॥ 

भावार्थ--ऊपरके कलशोंमें वणित प्रकारसे यह निश्चित हो गया कि दो द्रव्योंमें परस्पर 

संयोग सम्बन्ध, तथा निमित्त नैमित्तिक सम्वन्धके रहते हुए भी, जीवके जो भी, परिणाम शुभ या 
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अशुभरूप, अशुद्धभाव, अथवा परकी उपाधि निरपेक्ष शुद्धभाव होते हैं, वे जीवद्रव्यरूप हैं, क्योंकि 
जीवमें ही उनकी स्थिति देखी जाती है । 


जीवसे भिन्‍न पुद्गल अथवा अन्यद्र॒व्य हैं उनके जो भी परिणमन होते है, वे अपनी स्वद्गव्य- 
की मर्यादामें ही होते हैं, अतः वे परिणमन तदुद्वव्यस्वरूप ही हैं, आत्मरूप नहीं। अतः कार्माण- 
वर्गणाओंका ही कर्मरूप याने ज्ञानावरणादिरूप परिणमन होता है, आत्माका नहीं। 


यद्यपि मिथ्यात्व-रागादि जीवके परिणाम हैं--जीवमें ही होते हैं। तथापि कर्मोषाधिके 
बिना वे शुद्धजीवमें नहीं होते । जिस कर्मकी उपाधिमें ये भाव होते हैं, उस कर्ममें भी तदुत्पत्तिमें 
निमित्ततारूप निजपर्याय होती है। अतः मिथ्यात्वरागादि क्रोधादिभावरूप परिणाम, जीवमें होते 
हैं। अशुद्धनिश्वयतयकी अपेक्षा उनकी गिनती जीवद्रव्यमें होती है--शुद्धनिश्चयसे नहीं । शुद्ध- 
निरचयनय द्रव्यको परविरहित, शुद्धद्वव्यके रूपमें देखता है, अतः उसकी दृष्टिमें रागादि आत्मामें 
नहीं है। पुदुगल निमित्त जन्य होनेसे उनकी गणना जीवमें नहीं है, पुदंगलमें है, ऐसा उल्लेख 
ग्रन्थमें अन्यत्न किया है ।” 


तथापि यहाँ शुद्धाशुद्धनयका भेद न करके, जीवकी सत्तामें उत्पन्त सभो परिणमनोंकी 
गणना जीवद्रव्यमें की है। इन जीवगत रागादिभावोंकी उत्पत्तिमें निमित्तभूत कर्मपुद्गलद्रव्यमें, 
जो निमित्तपनेकी योग्यतारूप मिथ्यात्व-रागादि-क्रोधादिरूप अनुभाग शक्तियाँ हैं, वे पुद्गलद्रव्यसे 
तादात्म्य रखती हुई उसीकी सत्ताके परिणमनस्वरूप हैं, अतः उनकी गणना पुद्गलब्रव्यमें ही है। 


फलत: राग-हेष-मोह आदि जीवरूप भी हैं और पुद्गलरूप भी हैं। जो जीवमें हैं वे 
जीवरूप, और पुद्यलकर्ममें जो अनुभाग शक्तिरूप हैं वे पुद्गलरूप हैं।उदाहरणके रूपमें 
देखिए--किसी फोटोग्राफरने आपका समुदायरूपमें फोटो लिया । चित्रमें आपका आकार आपको 
दिखाई देता है। यदि कोई पूछे इस चित्रमें जो अनेक व्यक्ति हैं, उनमें आप कौन हैं ? तो आप 
अंगुलिके संकेतससे आपके रूपके आधारपर चित्रमें बता देते हैं कि "मैं यह हूँ” । विचार कीजिए 
कि आप चित्रमें हैं क्या ? यदि आप चित्रमें हैँ तो वह त्तो बोलता नहीं है। जो वोल रहा है 
वह चित्रसे भिन्‍त है। इससे सिद्ध है कि आपके चेहरेमें और चित्रमें समान आकार है, पर एक 
ही आकार नहीं है। 


इसी प्रकार पुद्गलकर्ममें जो मिथ्यात्वोत्पत्तिमें निमित्तभूत वननेकी योग्यतारूप-अनुभाग- 
शक्ति है वह भी भावकर्म है, और जीवमें जो मिथ्याश्रद्धानरूप परिणाम है वह भी भावकर्म 
है, परन्तु जीवगत भावकर्म जीवको पर्याय है, और मोह तथा ज्ञानावरणादिकर्मंगत भावशक्तिरूप 
परिणसत्र, पुद्गलूद्वव्यका परिणसत्र है। इस तरह जेंसे आप चेतवात्मक, और आपका चित्र 
अचेतनात्मक है, उसी प्रकार रागादि भी चेतन-अचेतनात्मक हैं । 

इनमें से आत्मा अपने भावगत रागादि भोहादि विकार भावोंका कर्ता है। भले ही वह 
उदयागत कर्मके निमित्तसे हो । पर कर्म जीवमें रागका कर्ता या उत्पादक नहीं है । यदि कहीं 


१, >» » % एवं गंधरसस्पर्शरूपशरी रसंस्थान'"* दा “'तादात्म्मछक्‍्षपसंदंधानादातू ॥ 


+-समयसारयाथा ५८, ५९, ६० की बात्मस्याति दीझ्य देखिये । 
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प्रन्धान्तरोंमें कर्मंदियको जीवगत रागका कर्ता लिखा गया हो, तो वह व्यवहार नयाश्रित कथन 
है। निमित्त सापेक्ष कथन है। निमित्त निरपेक्ष वस्तुके परिणमनकी हष्टिसे, वह उसी वस्तुका 
परिणमन है, उसीसे कथंचित्‌ तादात्म्य रखता है, अन्यसे नहीं । 


इसी तरह जीवका जिस समय रागादि रूप विकारी परिणमन है, उस समय कर्मका उदय 
निमित्त मात्र है और उस रागादि परिणामोंके निमित्तको पाकर कार्माण वर्गणा रूप पुद्गल, स्वयं 
ज्ञानावरणादिरूप परिणमन करता है, वह पर्याय मात्र पुद्गल द्रव्यकी है । 

इस प्रकार परिणत कर्मवर्गगाएँ, जीवके साथ संबंधको प्राप्त हो जाती हैं, पर उन ही 
जीवोंके बन्धको प्राप्त होती हैं जो पर द्वव्योंका कर्ता अपनेको मानकर, तथा अपने रागादिका 
कर्ता पर द्रव्यको मानकर, वस्तु तत्त्वकी विपरीत श्रद्धा, विपरीत ज्ञान, और भमिथ्या चारित्र 
रूप परिणमन करते हैं। जो तत्त्वज्ञानी हैं, स्व-परका भेद जानते हैं, वे अपने भावोंका कर्ता 
आपको मानकर, अपने अपराधको स्वयं स्वीकार कर, उसका संशोधन कर, कमंबंधसे मुक्त 
होते हैं । 

परको अपराधी माननेवाला, परको सूधारनेका विकल्प करता है। इससे उसका आत्म- 
सुधार कभी नहीं होता । परमें उसका कर्तृत्व वस्तु स्थितिसे नहीं है, इसलिए परका कुछ कर पाता 
नहीं है। फलत: स्वयं संवलेश रूप रह कर, अज्ञानी अपनी संसार परिभ्रमणकी परम्पराको बढ़ाने 
बाछे, मिथ्यात्व का बंध करता है। ज्ञानी जीव वस्तुकी स्थितिको समझता है अतः वह परको 
पर वस्तु जान कर मोह नहीं करता, अतः बन्ध नहीं करता। वह वस्तुके स्वभावका मात्र 
ज्ञाता होता है। पर वस्तुके साथ उसका मात्र ज्ञेय-ज्ञायक भाव संवंध है। अतः वह संसारके 
सम्पूर्ण परिव्तनकों तटस्थ व्यक्तिकी तरह मात्र देखता है, उसमें लीन नहीं होता। इस 
प्रकारका भेद विज्ञानी, परसे विरक्‍त होकर परके कतृंत्व भावको छोड़ देता है । अज्ञानी संसारमें 
भटकता है ॥५६॥ 

यही बात इस कलश में स्पष्ट करते हैं-- 


अज्ञानतस्तु सवृणाभ्यवहारकारी, 
ज्ञानं स्वयं किले भवन्नपि रज्यते यः । 
पीत्वा दधीक्षुमधुराम्लरसातिग्रुद्धया 


गां दोग्धि दुग्धमिव नूनमसो रसालाम्‌ ॥५७॥॥ 

अन्वयार्थं--(यः स्वयं ज्ञानं भवन्‌ अपि) जो जीव यद्यपि स्वयं ज्ञान स्वरूप हे तथापि 
(अज्ञानताः तु) अपने स्वरूपको न जानकर (सतृणामभ्यवहारकारी) तृण सहित अन्नको अन्न 
मानकर खाने वाले पशुकी तरह (रज्यते) जीवके स्वभावमें और जीवके विकारों में तथा निमित्त 
भूत द्रव्यकर्ममें भेद न करके, दोनोंमें एकत्व मानकर राग करता है (असो) वह (दर्धीक्षुमरधुरास्ल- 
रसातिगुद्धया) दही, शक्कर आदिके खट्टे मीठे मिश्वित स्वादकी गुद्धतासे (नुन्न रसालां पीत्वा) 
शिखरिणी को पीकर उसे (दुग्धसिव) दूध मानकर (गां दोग्धि) गाय दुहता है। इसी तरह रागी 
रागको आत्मस्वभाव मानता है ॥५७॥ 

भावाथ्थ--यह जीव स्वभाव दृष्टिसे ज्ञान स्वभावी है पर अपना स्वरूप बोध न होनेके 
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कारण, अज्ञानी है। जैसे किसी व्यक्तिके घरमें पेतुक धन गड़ा है इस निधि का उसे ज्ञान नहीं 
है, अतः परायी सेवा करके निर्धनताका अनुभव करता है। यद्यपि वह धनी है पर अपने धनीपनके 
अज्ञानके कारण, निर्धतपनेको भोगता है। यदि उसे कोई जानकार वता दे कि तेरे पूव॑जोंने बहुत 
सा धन तेरे घरमें अमुक स्थान पर गाड़ रखा है, तू उसका स्वामी है, तो वह तत्काल अपने 
धनवानपनेका बोध करते ही निर्धनपनेकी दीनता छोड़ देता है । यद्यपि उसे अभी वह धन प्राप्त 
नहीं हो सका, पर 'मैं धनी हूँ', ऐसी सुनिश्चित श्रद्धा हो गई, अतः दीनपना मिट गया है। इसी 
प्रकार अज्ञानी जीव, स्वरूपका ज्ञान न होनेसे, अज्ञानी हुआ दीनपनेको प्राप्त है। वह 
अज्ञानी पशु की तरह घास फूस मिले अन्तको ही मिलाकर खाता है। अन्त और घासके स्वादका 
भेदविज्ञान उसे नहीं है, इसीसे वह पशु अज्ञानी कहलाता है। स्वरूपके अज्ञानी जीवकी भी यही 
दशा है । वह जीव और शरीरके, या भाव कमंके भेदको नहीं जानता । दोनोंका एकल बोधकर, 
शरीर ही मैं हूँ, जो राग-हेष क्रोध है वह मैं ही हूँ, ऐसा मिश्चित स्वाद उसे आया है। उसे यह 
पता नहीं कि मैं नित्यानन्द स्वभावी हूँ, इसलिए शरीरको अपना रूप मानकर शरीरके नाशमें 
अपना नाश, और शरीरकी उत्तत्तिमें अपनी उत्पत्ति मानकर, दीन हुआ भयभीत होकर दुखी 
होता है । | 
यदि उस निर्धनकी तरह इसे भी अपने ज्ञानधनका भान हो जाय तो इसका भौ दोनपना 
छुट जाय । भले ही तत्काल वह ज्ञानका पूर्ण उपयोग न कर सके, पर श्रद्धामात्र होनेपर भी 
स्वभावका गौरव आ जाता है और दीनपना छूट जाता है। यह सम्यग्दृष्टिका स्वरूप है। 
जैसे वही निर्धत, धत पानेपर उसका पूर्ण उपयोग कर, अन्तर वाहिर दोनोंसे निर्धनपनेसे 
रहित हो जाता है। इसी प्रकार ज्ञानी भी ज्ञानभावमें रमण करनेपर, वीतरागी हो, परसे 
पराइड्मुख हो, स्वोन्मुखस्वरूपका द्रष्टा सम्पूर्ण ब्लेशोंसे रहित हो जाता है 
एक दूसरा दृष्टान्त ग्रन्थकार इस प्रकार घटित करते हैं कि कोई व्यक्ति, स्वाद भेदके 
अज्ञानकी अवस्थामें, दूध-दही शक्‍्करको मिलाकर वनायी गई शिखरिणीको पी रहा है, और 
उसे ही गायका दूध समझता है। मिश्रित स्वादकी गृुद्धतासे उसे पी रहा है। उसे उन चीजोंका 
भेदज्ञान नहीं है। वह यह विवेक नहीं कर पाता कि इस शिखरिणीमें दहीकी खटास तथा 
शकक्‍्करकी मिठास है, इस भेदज्ञान के अभावमें “दूध पी रहा हूं ऐसा माचता है । अतः शिखरिणी 
के लिये गाय दोहता है। इच्छा पूर्ण नहीं होने पर दुखी होता है । इसी प्रकार अज्ञानी-शरीर तथा 
कर्मोदियजन्य विकारोंको, और अपने ज्ञायकस्वभावको, भिन्‍न-भिन्‍न पहिचानता नहीं, किन्तु सबको 
मिलाकर एक मानकर उसमें हो रागी वना है । इसी अज्ञान से दुखो हो रहा हैं। 


द्रव्य कर्मके भेदोंमें मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय आदि शक्तियाँ कही गई हैं। द्रव्य 
कमंके उदयमें जीवमें भी मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कपाय आदि भाव होते हैं। इस कारण द्वव्य 
कम्मको 'भावक' और संसारी, विकार परिणत जआत्माको भाव्य' कहा गया है । अनज्नानी जीव इस 
भाव्य-भावक में भेद ज्ञान नहीं करता तथा अपनेको उनसे अमेदरूप मानता हुआ स्वयंको विकारी 
भावरूप अनुभव करता है। यही भाव्य-भावक की संकरता है । 

इसी प्रकार ज्ञानमें जाने गये शीत उष्ण जादि धर्मोको, तथा ज्ञेप और ज्ञानके नेदके रमाव- 
में शीत ज्वर आदि रूप परिणत अपने आपको, अभिन्‍न मानकर अनुभव करता है। गीत उप्य 
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आदि पुद्गलके गुणोंसे, अथवा शरीर आदिसें, अपने आपको अभिन्‍न मानना, अनुभव करना, यही 
भाव्य भावक की संकरता है। यही स्वरूपका अज्ञान है। 

अज्ञानका भी बहुत बड़ा माहात्म्य है, जिससे जीव अपने स्वरूपको, जो आपकमें है, अपनेसे 
अभिन्‍न हैं, उसे तो भूल रहा है, और जो अपनेसे भिन्‍त अतदात्मक दारीरादि हैं उनसे अपनी 
स्थितिको या तो अभिन्न मानता है, अथवा उसे ही मैं हूँ, ऐसा मानता है ॥५७॥ 


इस अज्ञानके विलासको दृष्टान्त द्वारा समर्थन करते हैं-- 


अज्ञानान्मृगतृष्णिकां जलधिया धावन्ति पातु सगाः 
अक्ञानात्तमसि द्रवन्ति श्रुजगाध्यासेन रज्जो जनाः । 
अज्ञानाचच विकल्पचक्रकरणात्वातो त्तरज्ञाव्धिवत्‌ 
शुद्धज्ञाममया अपि स्वयममी कर्त्रीभवन्त्याकुछा। |५८॥ 


अन्वयार्थ--( अज्ञानात्‌ू ) जल और तपाई रेतको चमकमें भेदज्ञानके अभावसे जनित 
अज्ञानके कारण ( घ्ृगा: ) हरिण ( पातुं) पानी पीनेके लिए ( जलधिया ) जल समझकर, 
( मृगतृष्णिकाम्‌ ) तप्तरेतकी चमकती हुई आभाके प्रति (घावन्ति) दौड़ते हैं । तथा ( भज्ञानात्‌ ) 
रस्सी और सर्पका भेद ज्ञात न होनेसे ( तमसि ) अंधेरेमें ( रज्जी ) रस्सीमें ( भुजगाध्यासेन ) 
सर्पका वोधकर ( जनाः ) अज्ञानी जन ( द्रवन्ति ) भयभीत होते हैं। इसी तरह ( स्वयम्‌ असी ) 
ये जीव स्वयम्‌ ( शुद्ध ज्ञानमया अपि ) यद्यपि अपने शुद्ध ज्ञानमय स्वरूप हैं तथापि ( अज्ञानात्‌ ) 
स्वरूपके प्रति अपने अज्ञान भावके कारण ( वातोत्तरज्भगव्धिवत्‌ ) वायुके निमित्तकों पाकर 
उछलने वाले समुद्रकी तरह ( विकल्पचक्रकरणात्‌ ) नाना विकल्पोंमें उलझते हुए ( आकुलाः ) 
व्याकुल होकर ( कर्त्रीभवन्ति ) उनके कर्त्ता बनने की भावना करते हैं ॥५८॥ 
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भावार्थ--यह प्रसिद्ध है कि जहाँ रेतीले मंदान हैं वहाँ रेत दोपहरमें सूर्यके तेजसे चमकती 
है। वह तपी हुई चमकदार रेत दूरसे ऐसी प्रतीत होती है कि वहाँ पानी भरा हुआ है। तृपातुर 
भृगादि पद्मु उसे पीनेको दौड़ते हैं । वहाँ पानी तो यथार्थमें है नहीं, तथापि अज्ञानके कारण 
उनने उसे पानी समझ लिया । रेंतकी इस चमकका इसीसे “मृगतृष्णा' ऐसा नाम लोकमें पड़ 
गया है। ग्रीष्मके आतापमें पिपासासे दुखी मृग, जब उस मृग-मरीचिकाको पानी समझ दौड़ 
लगाता है, तव भीतर प्यासकी दाह, ऊपर सूर्यका तेज तथा नीचे तपाई रेतका कष्ट, यह सब 
सहन करके भी. वहाँ जल न पाकर और भी तृषित होकर हाँफने लगता है। वह जैसे-जेसे आगे 
बढ़ता है वसे-वेसे आगें-आगेकी रेत चमकसे पानीकी तरह दिखती है, तव और दौड़ता है। 
जव तक वहाँ पहुँचता है, तव तक और आगेकी रेत चमकनेके कारण भरे तालावके जलका भ्रम 
उत्पन्न करती है । तृषातुर मृग उस मुृगतृष्णाके पीछे दौड़ता-दौड़ता थक जाता है। शरीर सुस्त 
पड़ जाता है, गिर पड़ता है, और अन्तर्दाहकी अति वृद्धि हो जाने तथा उसे शमनके लिए एक बूँद 
पानी भी न पानेके कारण, प्राण त्याग देता है। इसी प्रकार यह संसारी प्राणी भी, अ्रमसे विषयों- 
के प्रति यह समझकर दौड़ लगाता है कि मेरी अन्तर्दाहू मिट जायगी; पर वह तो मिटती नहीं, 
तथापि ऐसी दोड़से विषयोंके चाहकी दाह बढ़ती जाती है, और यह अन्तमें उनका दास बना हुआ 
आकुल-व्याकुल होकर प्राण छोड़ देता है । 
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दूसरा दृष्टान्त है कि अंधेरेमें न सूझ पड़नेसे किसी सर्पाकारमें पड़ी हुई रस्सीको सेप--> 
समझकर लोग भयभीत होकर भागते हैं। यद्यपि वहाँ भयका कोई कारण नहीं है--वह तो मात्र 


रस्सी है, तथापि अज्ञानके कारण मिथ्या अध्यवत्तायसे उसे सर्प मानकर छोग भयभीत होते हैं । 
उन्हें यदि रस्सीका स्पर्श हो जाय तो 'मुझे सर्पने डस लिया” ऐसे भ्रमसे प्राण भी त्याग देते हैं । 


इसी प्रकार वस्तु स्वरूपका अज्ञानी प्राणी, अपने दुख दूर करनेके वास्तविक उपायभूत 
निजके कतृंत्व और परके अकतृत्वका ज्ञान न होनेसे--परको संग्रह करने--उसे अपने अनुकूल 
बनाकर उसके आलंबनसे दुख दूर करनेके भ्रमसे--परके कर्तापनेका व्यर्थ प्रयास करता है। जेसे 
मृगतृष्णामें जल असंभव है, वसे विषयोंमें तथा तत्‌-कारणभूत पदार्थोमें भी, सुख असंभव है । 
तथापि स्वरूपको परमें देखनेवाला मिथ्यादृष्टि जीव अपनी सम्हाल नहीं करता, किन्तु पर पदार्थों, 
शरीर-स्त्री-पुत्नादि, धन-सुवर्णादि द्रव्योंका संग्रह करता है, सम्हालता है, और उन्हें अनुकूल बनाने- 
का व्यर्थ प्रयास करता है। वह परद्वव्योंकी न अपना वना सकता है न अपने अनुकूल परिणमा 
सकता है। जेसे शान्त स्वभावी समुद्र वायुके सच्चारसे क्षुब्ध हो जाता है, तथा अपनी सहज 
शान्तिको मिटाकर अशान्त बन जाता है, उसी प्रकार यह जीव भी अपनी सहज सुख शान्तिकी 
अवस्थासे भिन्‍न, अज्ञान जनित नाना विकल्पोंको करता हुआ, परको करनेमें आकुलित हो दुखी 
होता है ॥५८॥ ४ 

जो ज्ञानी होते हैं वे क्या करते हैं इस प्रशनका समाधान निम्न पद्यसे आचार्य करते हैं-- 


ज्ञानादू विवेचकतया तु परमात्मनोयों जानाति हंस इव वा:पयसोर्विशेषम्‌ । 
चतन्यधातुमचल स सदाधिरूढ़ो जानीत एवं हि करोति न किंचनापि ॥५९॥ 
अन्वपार्थ--(यः) जो पुरुष (ज्ञानात्‌ विवेचकतया) ज्ञान के विवेकसे (हंसः) जेंसे हंस (वा:- 
पयसो: विशेषम्‌ इव) जल और दूधका भेद करता है उस प्रकार (परात्मनो:) स्व परका भेद 
(जानाति) जानता है (सः) वह ज्ञानी (सदा) हमेशा (अचलं) निश्चल रूपसे (चेतन्यधातुं अधि- 
रूढ़:) अपने चेतन्योपादान शक्ति पर आलम्बित होकर परको (जानोत एवं) जानता ही है (न 
किचन अपि क्तरोति) किन्तु परका जरा भी कर्ता नहीं होता ॥५५॥ 
भावार्थ--जिसप्रका र अज्ञानी स्व-पर भेदको न जानकर, परका कर्ता अपनेकी मानकर, 
उस अज्ञानके कारण परमें प्रयत्त करता है, किन्तु वस्तुस्थितिके विपरीत उसे न कर पा सकनेके 
कारण दुखी होता है । इस प्रकार स्व-पर भेद विज्ञानी दुखी नहीं होता । किन्तु वह ज्ञानी स्वपर- 
का लक्षणभेद, गुणभेद, सत्ताभेद आदिसे, भेद जानकर जैसे हंस पानी मिले हुए दृधको चोंच डुवोने 
मात्रसे दूध पानीको भिन्‍न कर, दुध-दूध पी लेता है, पानी छोड़ देता है, उसी प्रकार ज्ञानी शरी- 
रादि परद्रव्योंको छोड़कर, निज ज्ञायक स्वभावको ग्रहण करता है । वह सदाके लिए अपने चंतन्य- 
धातुमय सत्ताका अवलंबन कर--स्वशिन्न पदार्थोकों मात्र अपने ज्ञानका ज्ञेय बनाता है, अर्थात्‌ 
मात्र उनको जाननेका कार्य करता है किन्तु उनका कर्ता नहीं होता ॥५९॥ 


ज्ञानकी महिमा ही श्रेष्ठ है-- 
जशञानादेव ज्वलूनपयसोरोष्ण्यशैत्यव्यवस्था 
ज्ञानादेवोल्‍लसति लवणस्वादमेदव्युदासः । 
शानादेव स्व॒रसविकसन्नित्यचेतन्यधातोः 
क्रोधादेशच प्रभवति भिदा भिन्‍्द्ती करठमावम्‌ ॥६०॥ 
१२ 


९० ब अध्यात्म-अमृत-कलूश 
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अन्वयार्थ--(ज्वलनपयसो:) अग्नि और जलमें (औष्णददोत्यव्यवस्था) अग्नि उष्ण है, जल 

शीतल है, ऐसा निर्णय (ज्ञानादेव) ज्ञानसे ही होता है| (ज्ञानादेव) ज्ञानके द्वारा ही (लबणस्वाद- 
भेदव्युदास:) व्यंजनसे नमकके स्वाद भेदकी व्यवस्था (उल्लसत्ति) प्रकट होती है। इसी प्रकार 
(स्वरसविकसत्‌) अपने निज चेतन्यरससे विकासको प्राप्त (नित्यचेतन्यधातो:) सदा चैतन्यरूप 
द्रव्यकी तथा (क्रोधादेश्च) क्रोधादि विकारोंके (भिदा) भेद की व्यवस्थास (कर्तभावम्‌ भिन्दती) 
आत्माके परकतुत्वके भावकों भिन्‍न करती हुई (ज्ञानादेव प्रभवति) ज्ञानसे ही उत्पन्न 
होती है ॥६०॥ 

भावार्थ--ज्ञान पदार्थोके स्वरूप को यथार्थरूपमें देखता है, अतः उसके द्वारा ही अग्नि 
द्वारा गरम पानीके स्पर्शमें--यह गर्मी अग्निकी है, जलस्वभाव तो शीतल है, ऐसे भेदकी भासना 
होती है। इसी प्रकार भोजन करनेवाला नानाव्यंजनोंका आस्वाद लेता हुआ भी, ज्ञानके द्वारा 
यह भेद जानता है कि इसमें नमकका यह स्वाद है, व्यंजनका स्वाद इससे भिन्‍न है। इसी प्रकार 
अपने निजरससे अर्थात्‌ अपने चेतन्यस्वभावसे जो परिपूर्ण है वह चेतनद्रव्य है। क्रोधादिभाव 
शुद्धचेतन्यरससे परिपुर्ण नहीं हैं, चेतनभावके स्वरूपसे उसके स्वरूपमें सर्वथा भिन्‍नता हैं, ऐसी 
भेदकी भासना सम्यक्त्वी जीवको स्वानुभवाश्रित भेद विज्ञानके द्वारा ही होती है ॥६०॥ 

(६७) प्रइन--यहाँ कोई प्रइन करे कि ज्ञान भाव और क्रोध भावका भेद ज्ञानी जानता है, 
और इसीसे ज्ञान भावका कर्त्ता है, तव रागादि भावका कर्त्ता क्या जीव नहीं है ? 


इस प्रशनका समाधान निम्न पद्यसे होता है-- 
अज्ञानं. ज्ञानमप्येवे.. कुवन्नात्मानमझ्लसा । 
स्पात्कर्तात्मात्मभावस्थ परभावस्य न क्वचित्‌ ॥६१॥ 


अन्वयार्थं--(एवं) इस प्रकार (आत्मा) जीव (आत्मानं) अपनेको (ज्ञानं अज्ञानम्‌ अपि) 
ज्ञान और अज्ञान रूप (कुवंन) करता हुआ (अज्ञसा आत्मभावस्य) यथार्थमें आत्मभावका 
(कर्ता स्थात्‌) कर्त्ता होता है (परभावस्य) वह पर द्रव्यकी पर्यायका कर्त्ता (क्वचित्‌) कहीं नहीं 
होता ॥६१॥ 

भावाथं--ज्ञानरूप परिणति भी आत्माकी है और अज्ञानरूप अर्थात्‌ रागादिरूप परिणति 
भी आत्माकी ही यथार्थमें है,--जड़की नहीं । अतएवं आत्मा अपनी दोनों प्रकारकी परिणततियों- 
का कदाचित्‌ कर्ता है, किन्तु पर द्रव्य, अर्थात्‌ शरीरादि पुदुगल द्रवव्यका कर्ता वह कदाचितृ भी 
नहीं होता । 

(६८) प्रशन--रागादि भावको पूदूगलके भाव कहा गया था, यहाँ उन्हें आत्मभाव कहा 
गया है। वहाँ रागादिका कर्ता पुद्गलको कहा था, यहाँ आत्माकों ही यथार्थ कर्ता कहा गया। 
ऐसा विरोध क्‍यों ? 

समाधान--जहाँ रागादिको पुद्गल कहा गया हैं वहाँ शुद्ध निश्चयसे आत्माका व उसके 
कतंत्वका वर्णन हैं, अतः उस दृष्टिसे आत्मा अपने शुद्ध चेतनन्‍्यका कर्त्ता है। रागादिक शुद्ध चेतन्य 
रूप नहीं हैं, अतः इनका कतुंत्व भशुद्धात्मामें है । इसका तात्पयं यह है कि जीव जब मोह रागादि 
अज्ञान भाव रूप परिणत होता है तव वह अज्ञानी है, और उस समय उस अज्ञान भावकों कर 
रहा है। अतः अशुद्धोपादानसे वह उस अज्ञान भावका कर्ता, अशुद्ध निश्चय नयसे है। ज्ञानी जीव 
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ज्ञान भाव ही करता है, रागादि नहीं करता, अतः यह शुद्ध नयसे ज्ञान भावका कर्त्ता है, रागादिका 
कर्ता नहीं है* । इस प्रकार नय विभागसे दोनों वर्णन समझ लेने चाहिए, इनमें कोई विरोध नहीं 
है। अज्ञान भी ज्ञानकी विकारी परिणति है। रागादिसे युक्त होने पर उसी ज्ञानकी 'अज्ञान' संज्ञा 
होती है। किसी भी दश्शामें हो, आत्मा तो ज्ञान स्वरूप ही है। रागादि होने पर भी रायादि 
स्वभावी नहीं है तथापि जिस समय जिस पर्यायरूप परिणमता है, उस समय उस परिणमनका वही 
कर्ता होता है ॥६१॥ 


आत्मा ज्ञान स्वयं ज्ञानं ज्ञानादन्यत्‌ करोति किम । 
परभावस्य कर्तात्मा मोहो&्यं व्यवहारिणाम्‌ ॥६२॥। 


अन्वयार्थ--(आत्सा ज्ञान) आत्मा ज्ञान स्वरूप वाला है (स्वयं ज्ञानं) अथवा आत्मा स्वयं 
ज्ञान ही है। (ज्ञानात्‌ अन्यत्‌) ज्ञानसे भिन्‍न (किस करोति) और क्या करता है ? '(परभावस्य) 
शानावरणादि या घटादि कमंका (कर्ता आत्सा) कर्त्ता आत्मा है (अयम्‌) यह (व्यवहारिणाम्‌) 
व्यवहारी जनोंका (मोह:) मोह है, अथवा भ्रम है ॥६शा 


.... भावार्थ--आत्मा उपयोग लक्षण वाला है, अतः स्वयं ज्ञानरूप है। ज्ञानमय है। सदाकाल 
चतन्योपयोगरूप रहता है। शुद्ध दशामें शुद्ध ज्ञानोपयोग रूप है, और अशुद्ध रागादि युक्त दशामें 
भी अशुद्ध ज्ञानोपयोग रूप है। ज्ञानरूपताका परित्याग उसके कभी हो नहीं सकता है। 

अनादिकालसे जब जीव निगोद जैसी क्षुद्र पर्यायमें रहा तव भी अक्षरानन्तभाग ज्ञान उसमें 
था। उस समय भी ज्ञानमें अनन्तांश थे । फिर अन्यान्य पर्यायोंमें भी पर्याय-समास, वक्षर, अक्षर 
समास, पद, पद-समास, आदि रूपसे ज्ञान वृद्धिको प्राप्त होता गया। अन्‍्तमें वही केवलज्ञानरूपमें 
प्रकट होता है । 

इस तरह सदा काल ही यह आत्मा अपनी चेतन्य पर्यायोंमें जगमगाता रहता हैं। जैसे 
अग्नि एक मात्र स्फुलिगरूपमें हो, या दावानलरूपमें सारे वनमें फेल रही हो, किन्तु उसका जो 
स्वरूप है वह छोटी बड़ी सब अवस्थाओंमें है। इसी प्रकार यह आत्मा सभी पर्यायोंमें चेंतन्य 
ज्योतिसि जगमगाता हुआ उस चेतन्यभावका कर्ता है, किन्तु शरीरादि व ज्ञानावरणादि पुद्गल 
भावोंका कर्ता कदाचित्‌ भी नहीं होता यह निष्कष है।.... 

जेसे लोकिक जन घट-पटादिका कर्ता कुम्भकार या पटकार हूँ, ऐसा शब्द द्वारा व्यवहृत 
कर, उनका कर्त्ता कुम्हार या जुलाहाको कहते हैं, पर ऐसा उनका कथन यथार्थ नहीं हैं, मात्र 
उपचार है। इसी प्रकार आत्मा इन्द्रियोंका-शरीरका--तथा ज्ञानावरणादिका--कर्ता है, ऐसा 
' कथन उपचारमात्र है। निमित्त कारण की अपेक्षा ऐसा उपचार होता है, पर वह ॒परमार्थसे 
भिन्‍न है। 

६९) प्रश्च--घटपटादिकर्ता तो कुम्भकारादि हैं, भले ही आप उन्हें निमित्त कर्ता मानो । 

इसी प्रकार शरीरादि ज्ञानावरणादिरूप पुदुगलके परिणमनमें आत्मा निमित्त तो हैं, मत: उपादान 
कर्त्ता न सानो उसे निमित्तकर्ता तो सानो | उनमें निमित्त नेसित्तिक भाव तो है ? 





१. णिच्छयणयस्य एवं आदा अप्पाणमेव हि करेदि। 
वेंदयदि पुणों त॑ चेव जाण बत्ता दु कत्तापं॥ -नत्मयसार यावा ८३ | 
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सम्ाधान--पहिली बात तो यह है कि पर्यायका यथार्थ कर्ता स्वद्रव्य है, परद्रव्य नहीं । 
परद्वव्य निमित्तमात्र होनेसे यथाथ्थंकरत्तपिनेका नाम नहीं पा सकता । उपादानकर्त्ा हो यथार्थ कर्ता 
है। रही उपचरित या निमित्तकर्ता की बात, तो यथायंमें आत्माके तत्कालीन अश्ुद्धोपयोग व 
धोग ही ज्ञानावरणादि द्रव्यकर्म परिणतिमें निमित्तभुत्त कर्ता कहे जाते हैं। जब आत्मायोग या 
अशुद्धोपपोगपरिणत नहीं होता तब वह द्रव्य फर्मके परिणमत्त में निमित्तरूप भी नहीं होता। 
जैसे घटपर्यायमें कुम्भकार सदा निमित्त नहीं है, किन्तु जिस कालमें उसकी इच्छारूप प्रवत्ति तथा 
तद्विषयक उपयोग, और तदनुकूल सन-वचनकायकी क्रियाएँ होती हैं और यदि उस समय सूत्ति- 
फादि उपादान सामग्रीका संयोग होता है, तब वह घटुका निमित्त कर्त्ता कहलाता है, सदा नहों। 

फलत: चेतनद्रव्य, जड़द्रव्यकी पर्यायपरणतिका निमित्तकर्ता भी सदा नहीं होता, उसके 
तत्कालीन योग उपयोग ही निमित्तकर्ता होते हैं। आत्मा तो समय-समय अपने शभ भाव और 
अशुभभाव करता है, अतः वह उन भावोंका कर्ता होता है। क्योंकि उनका भोक्ता वह है । यदि 
कर्ता न होता तो उनका फल भी न भोगता | 

एक द्रव्य दूसरे द्रव्यका यथार्थकर्ता इसलिए नहीं होता, क्योंकि एक द्रव्य दूसरे द्रव्यमें कोई 
नवीन गुणोत्पादन नहीं कर सकता । जो जिस गुणस्वभाववाला है, वह अपने गुणस्वभावरूप ही 
रहता है। अच्य द्रव्यके गुणस्वभावरूपमें बदलता नहीं है ।* 

जब जीव पुद्गलमें अपने ज्ञानादि गुण नहीं दे सकता, तथा पुद्गुल जीवमें अपने रूप 
रसादि गण नहीं दे सकता, तब उसका कर्त्ता केसे कहा जा सकता है । जीवके परिणाम रागादि 
रूपमें जब होते हैं, तब पुद्गल का्मंण-वर्गणा स्वयं ज्ञानावरणादिरूप परिणत हो जाती हैं। इसी 
प्रकार पुद्गलकर्मका जब उदयावस्थारूप निमित्त हो, तब जीव स्वयं रागादिरूप परिणत हो जाता 
है। ऐसी अवस्थामें परस्परकी निमित्ततामात्रसे इन्हें कर्ता कहना उपचारसात्र है, परमार्थ नहीं 
है। व्यवहारतय ऐसा उपचरित कथन करता है ७६२७ 


यहाँपर प्रश्नोत्त ररूप कलश आचार्य स्वयं उपस्थित करते हैं-- 
जीव; करोति यदि पुदगलकम नेब 
कस्तहि. तत्कुरुत इत्यांभशड्गनयंव । 
एतहिं तीत्रस्यमीहनिवह्ह णाय 
संकीर्त्यते शणुत पृदूगलकर्मकर्त ॥६३॥ 
अन्वयार्थ--(यदि जीवः पुदूगलकर्स नेव करोति) यदि जीव पुद्गलकर्म॑ नहीं करता (तरह 
कस्तत्‌ कुरुते) तो कौन उसे करता है ? (इत्यभिशड्धयेंव) ऐसी आशंकासे ही अब (एतहिं तीब- - 


१. जीवोण करेदि घड़ णेंव पड णेव सेसगे दव्वे । 


जोगुवओगा उप्पादगा य तेसि हवदि कत्ता ॥ --समयसार गाथा १००, 
२, ज॑ भावं सुहमसुहं करेदि आदा स तस्स खलु कत्ता । | 
तं तस्स होदि कम्म॑ सो तस्स दु वेदगो अप्पा।॥ --समयसार गाथा १०२. 


३. जो जम्हि गुणों दब्वे सो अणम्हि दु ण संकमदि दब्वे । 
सो अण्णमसंकंतोी कह त॑ परिणामए दब्बं ॥ --समयसार गाथा १०३. 








कर्त्ता कर्म अधिकारं ९३ 





रयमसोहनिवहंणाय) प्रइतकरत्ताके तीत्र वेगवाले मोहको दूर करनेके लिए (पुद्गलकर्स करत) पोदग- 
लिक कर्मोंका कर्त्ता (संकीत्यंते) कहा जाता है (श्वूणुत) सुनो ॥६३े॥ 

भावार्थ--जीव ही घट-पटादिका कर्ता है, क्योंकि वह चेतन है । इसी प्रकार वही पुदूगल 
कर्मका कर्ता भी है। अचेतनद्रव्य अचेतन होनेसे ही कर्ता नहीं बल सकता, इस विश्रमको दूर 
करनेको आचार कहते हैं कि कमंका कर्ता पुद्गल है, जीव नहीं है । 

कहा जा चुका है कि जीव चार कारणोंसे बन्धको प्राप्त होता है। मिथ्यात्व, अविरति, 
कषाय और योग। ये चारों बन्धके कारण हैं। ये चार सामान्य प्रत्यय हैं। इनके विशेष भेद प्रथमसे 
लेकर तेरह॒वें तक गुणस्थान हैं । 

प्रथम गुणस्थान मिथ्यात्वकी मुख्यताके कारण बन्धकर्ता है। दूसरे, तीसरे, चौथे गुण- 
स्थानोंमें अविरतिकी मुख्यता है। इनमें मिथ्यात्व भाव नहीं है। दूसरे व तीसरे गुणस्थानमें सम्यक्त्व 
भाव भी नहीं है, तथापि इन तीनोंमें अविरति परिणाम ही मुख्यतासे बन्धका कारण है। पंचम गुण- 
स्थान देशविरति रूप है। यहाँ एकदेश अविरति है। षष्ठादिगुणस्थानोंकी गणना कपायाधीन 
गुणस्थानों में की है। अतः दशम गुणस्थान तक कषायोदय बन्धका कारण है। ग्यारह॒वाँ, वार- 
हवाँ, तेरह॒वाँ गुणस्थान योगके कारण वन्धकर्ता है। इस तरह उन सामान्य चारके भेद इन तेरह 
रूप होते हैं। 

शुद्ध निश्चयसे तो जीवमें गुणस्थान, मार्गणास्थान, जीवसमासादि कोई भेद नहीं हैं। क्योंकि 
ये करके उदयादि निमित्त जन्य भाव हैं, अतः ये शुद्ध नयाश्रित जीवके परिशुद्ध स्वभावसे सर्वथा 
भिन्‍न हैं ।। तक यह है कि जो शुद्ध चेतन्यसे भिन्‍न है, वह चेतनके विपरीत “अचेतन' है। फलतः 
इस तकके आधार पर एकसे लेकर तेरह गुणस्थान तक सभी गुणस्थान अचेतन हैं | पुद्गल 
कर्मोदय निमित्त जन्य जीवमें पाये जानेवाले विकारोंको शुद्ध निश्वयनयसे 'जीव' नहीं कहते । अशुद्ध 
निशचयनयकी विवक्षामें वे अशुद्ध जीवके हैं, पुदूगलके नहीं | ऐसी नय विवक्षासे सभी वस्तु निप्पन्न 
होती है। अत्तः द्रव्यकर्मका निमित्त कर्ता भी जीव नहीं है, किन्तु उक्त चार या तेरह गुणस्थान ही 
हैं, ऐसा जानना चाहिए। अतः सिद्ध है कि पुद्गल स्वरूप कर्मका संचय या वन्च, शुद्ध चेतन्यसे 
भिन्‍न, रागादि विकल्‍प ही करते हैं। 

(७०) प्रश्च--जैसे ज्ञानोपयोग जीवकी सत्तामें पाया जाता है, उसी तरहसे क्रोधादि रागादि 
भाव भी तो जीवकी ही सत्तामें पाए जाते हैं। जड़ पुद्गल रागादि नहीं पाए जाते, अतः दोनोंकी 
समकोटियमें क्यों नहीं गिना जाता ? 

समाधान--ज्ञानोपयोग जीवमें सदा पाया जाता है, क्रोधादि तथा रागरादि भाव कर्मोदयकी 
अवस्थामें पाये जाते हैं, सदा नहीं, अतः दोनोंमें भेद है। इनका कतुंत्व भोकतृत्व जीवमें अशुद्ध 
निरचय नय, या व्यवहार चयसे अवश्य है। यदि व्यवहारसे भी कर्तृत्व भोवतृत्व न माना जाय तो 

१, णेव य जोवह्वाणा ण गुणद्वाणा य अत्थि जीवस्स । 

जेव दु ऐंदे सब्बे पुग्गल दब्वस्स परिणामा॥ --समयसार गाया ५५. 
२. ववहारस्स दु आदा पुग्गल कम्म॑ करेदि णेयविह । 

त॑ चेव पुणो वेयइ पुर्गल कम्म॑ अणेयविह ॥ 

जदि पुरगल कम्म मिर्ण कुब्बदि त॑ चेव वेदयदि जादा । 

दो किरिया वदि रित्तो पसज्जए सो जिणावमद ॥॥ --समयसार साधा--८४-८५. 


ऐड अंध्यात्म-अमुंतं-कल्श 
कर्मबंध रूप संसारका भी अभाव होगा। संसार नहीं, तो मोक्ष भी नहीं । तब सर्वोपदेश प्रकिया 
भी व्यर्थ हो जायगी । अतः सर्वथा एकान्तसे आत्मा अबद्ध नहीं है, और सर्वथा एकान्तसे बद्ध नहों 
है, किन्तु शुद्धनयसे अबद्ध है, और अशुद्धनयसे बद्ध है । 

सारांश यह कि द्रव्य शुद्धका अर्थ है कि जीव द्रव्यदृष्टिसे शुद्ध है। पर्याय शुद्धका अर्थ यह्‌ 
है कि वर्तमान अशुद्ध पर्यायकों मिटाकर निरुपाधि स्वभाव प्रकट हो जानेपर मुक्तावस्था हो | जेसे 
द्रव्य दृष्टिका विषय द्रव्य यथार्थ है वैसे ही पर्याय दृष्टिका विषय पर्याय भी यथार्थ है, अतः दीनों 
नय यथार्थताका ही प्रतिगादन करते हैं। तथापि जो नय पर्याय पर दृष्टि न रखकर, ञ्से 
गोणकर स्वभावको देखता है वह द्रव्यदृष्टि है, और जो नय स्वभावकों गौणकर वर्तमान पर्यायको 
देखता है उसे पर्याय दृष्टि या व्यवहार दृष्टि कहते हैं । 

व्यवहार दृष्टिको, स्वभाव दृष्टिसे असत्यार्थ कहा है, क्योंकि व्यवहार या तत्कालीव पर्याय 
जीवका त्रेकालिक स्वभाव नहीं है। फलतः अशुद्ध जीवके मिथ्यात्व-कपायादि विंकारी भाव हैं 
जिन्हें वन्धका कारण कहते हैं। चूँकि वे अशुद्ध पर्याय हैं, सोपाधि हैं, अतः वे वन्धकर्ता हैं। जीव 
द्रव्य बन्धकर्ता नहीं है, इसका तात्पय इतना ही है कि जीवका त्रेकालिक स्वरूप वन्धका कता नहीं 
है । अतः जीव वन्धकर्ता नहीं ऐसा कहनेमें कुछ बाधा नहीं । मिथ्यात्वादि प्रत्मयय वन्धक कारण 
हैं और वें स्वभाव भाव न होनेसे चेतनसे भिन्‍न अचेतन हैं, ऐसा कथन करनेमें कुछ बाधा नहीं 
है ॥६३॥ 

अतः यह स्थित हुआ कि-- 

स्थितेत्यविध्ना खलु पुदूगलस्य स्वभ्ावभूता परिणामशक्तिः। 
तस्यां स्थितायां स करोति भाव॑ यमात्मनस्तस्य स एवं कर्ततो ॥१४॥। 


अस्वयार्थ--(पुद्गलूस्य परिणामशक्ति: स्वभावसूता) पुदुगरू द्रव्यमें परिणमन योग्यता 
स्वाभाविक रुपमें है (इति अविघ्ना स्थिता) यह वार्ता निर्वाध सिद्ध है । (तस्याँ स्थितायाम्‌) इस 
बातके स्थित हो जानेपर (सः यम्‌ आत्मन: भाव॑ करोति) पुदुगल द्रव्य अपनी जिस पर्याय रूप 
परिणमता है (स एवं तस्य कर्ता) उस समय उस पर्यायका कर्ता वही पुद्गल द्रव्य है ॥६४॥ 

भावाथे--द्रव्योंमें परिणमनकी योग्यता स्वयं होती है। स्वयंकी परिणमनशीलताके बिना 
वे, पर निमित्तके रहने पर भी, परिणमन नहीं कर सकते । इस सामान्य तियमका सद्भाव छहों 
द्रव्योंमें है । अतः पुदुगल द्रव्यमें भी है। पुद्गल द्रव्यके कर्मरूप प्रिणमनमें मिथ्यात्वादि भाव प्रत्यय 
निमित्त रूप हैं। तथापि प्रत्ययोंको यथार्थ कारणता नहीं है। किन्तु यथार्थ-कारणता उस पुद्गल 
द्रव्यकी परिणमनशीलताकों है। पर्यायकी प्राप्ति पुदुगल द्रव्यकों होती है, अतः पर्यायका कर्ता 
पुद्गल द्रव्य है, और पर्याय उस कर्ताका यथार्थ कम है। उस पर्यायका भोग भी पुद्गल करता है। 
यदि वह कर्ता न होता तो भोक्ता भी न होता । जो कर्ता सो भोक्ता होता है । ह 

(७१) प्रइ्न--कर्मंबंधका फल तो जीव भोगता है, अत: जीवको उसका कर्ता कहना चाहिए। 

समाधान--नहीं, जीव तो कमंबंधकी उदयावस्था होनेपर उसके निमित्तसे अपनेमें जो 
पर्याय-सुख-दुख रागादि रूप प्रकट करता है, उस अपने भावका कर्ता भोक्ता होता है। कर्म पर्याय 
रूप प॑रिणति तो कर्म पुदुगल ही करता है। 


है 





कर्ता कर्म अधिकार श्प्‌ 





(७२) प्रदन--जीव ही तो अपने मिथ्यात्वादि भावोंसे उन्हें कर्मझूप परिणमाता है, अतः 
जीवको कर्ता कहना चाहिए ? 


समाधान--जीवके मिथ्यात्वादि भाव उन्हें कमरूप परिणमाते हैं ऐसा कथन करने पर यह 
प्रश्न सहज ही उत्पन्त होता है कि अपरिणमनशील पुदूगलको कर्मरूप परिणमाते हैं ? या परिण- 
मनशीलको ?' यदि अपरिणमनशीलको परिणमन कराते हों तो उसमें अपरिणमनशीलता कहाँ 
रही ? जो परनिमित्तसे परिणम गया उसमें अपरिणमनशीलताकी बात कहना गलत है। यदि कहो 
कि पुद्गल परिणमनशील तो है, तो कहना होगा कि इसी स्वभावके कारण परिणमता है, जीवके 
परिणाम उस परिणमनको नहीं कराते । वे उसमें निमित्त मात्र अवश्य हैं । 


यदि जीवके मिथ्यात्वादि भाव ही पुदुंगलकों, परिणमनशीलताके अभावमें भी, परिणमन 
करा सकते तो शास्त्रकार ऐसा न लिखते कि 'कार्माण वर्भणाएँ अर्थात्‌ जिनमें कमंरूप परिणमनकी 
योग्यता है, वे ही कर्म रूप, ज्ञानावरणादि रूप बनती हैं। तब तो वचन वर्गंणा, मनोवर्गंणा आदि 
तेईस प्रकारको जो वर्गणाएँ कही हैं वे सब मिथ्पात्वादि भावोंके निमित्तसे ज्ञानावरणादि रूप बन 
जातीं । प्र शास्त्रीय नियम ऐसा नहीं है । 


शास्त्रीय नियमोंके अनुसार केवल कार्मण वर्गणा ही कर्म रूप वन सकती हैं। वे मन या 
वचन रूप नहीं बन सकतीं । इसी प्रकार मनोवर्गंणा ही मन रूप परिणमन कर सकती हैं, वे कर्म 
या वचन नहीं बन सकती । वचन वर्गणाएँ वचन रूप परिणमन कर सकती हैं, वे ज्ञानावरणादि 
कर्मरूप या मनरूप नहीं बन सकतीं । इससे सिद्ध है कि तेईस प्रकारकी वर्गणाएँ अपनी अपनी 
स्वजाति रूप पर्यायको ही प्राप्त हो सकती हैं, अन्य पर्याय रूप नहीं। उनको पर्याय परिवर्तनके 
लिए वे ही निमित्त कारण बन सकेंगे जो उनके अनुकूल परिणमनको प्राप्त होंगे। अतः सिद्ध है 
कि निमित्त कारण, किसी दूसरे द्रव्यको बलातु परिणमन नहीं करा सकता, किन्तु अपनी योग्यता- 
तुसार परिणमनशील द्र॒व्यको उससे स्वयं सहायता प्राप्त हो जाती हैं। 

सहायताका अथे कतृत्व नहीं है। उसका व्युत्पत्त्यर्थ 'सह-अपते' इति सहायक: ऐसा है । 
अर्थात्‌ जो जो परिणमनशील पदार्थकी अपनी परिणति रूप परिणमनके कालमें, उसके साथ-साथ 
चले, अर्थात्‌ अनुकूल रूप अपना परिणमन करे, उसे सहायक कहते हैं। 

परिणमनशीलता प्रत्मेक पदार्थमें स्वयंके कारण स्वयं सिद्ध है। अतः जो नियम पुद्गल 
द्रव्पके लिए हैं वे हो जीव द्रव्यके लिए भी हैं। जीव भी परिणमनश्ञील द्रव्य है। परिणमन करना 
उसका भी स्वभावभूत धमं है | यदि ऐसा न हो तो उसे क्रोधादिरूप कौन परिणमन कराता ? 


(७३) प्रइन--कर्मोदय उसे क्रोधादि १रिणमन कराता है ऐसा क्यों नहीं मानते ? 

ससाधान--जीव परिणमन स्वभाव वाला है। अपने इस स्वभावके कारण ही कर्मोदियक्के 
निमित्तको पाकर क्रोधी बनता है। यदि वह सवंथा नित्य द्रव्य होता तो निमित्तके सहयोगसे 
भी उसमें परिणमन संभव न होता ॥६४॥ 


१, कि स्वयमपरिणममानं परिणममानं वा जीवः पुद्गलद्वब्यं कर्मनावेन परिणामयेत्‌ ? न ठादत्ततल्वयन- 
परिणमभमान परेण परिणामयितु पार्येत । --समयसार गाया १८ की बात्मस्याति टीशा । 
२. पुद्गलकर्मणः पुद्यलद्रव्यमेवेक कत्तू । “>समयतार गाया १६२ कालस्याद दादा । 
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इसे निम्न पद्य द्वारा प्रतिपादन करते हैं--- 
स्थितेति जीवस्य निरंतराया स्वभावभूता परिणामश्क्तिः | 
तस्यां स्थितायां स करोति भाव॑ य॑ स्वस्य तस्येत्र भवेत्‌ स कर्ता ॥६०॥ 


अन्वयार्थ-- ( जीवस्प परिणामशक्ति: स्वभावभूुता ) जीव द्रव्यमें भी परिणमन स्वभाव 
स्वतःसे ही है यह बात ( निरन्तराया इति स्थिता ) निर्वाध रूपसे सिद्ध हुई ( तस्यां स्थितायाम्‌ ) 
इस बातके सिद्ध होने पर ( य॑ं स्वस्थ भावम्‌ ) अपने जिस भावकों (स करोति ) बह जीव करता 
है ( तस्पेव ) उस भावका ( स एवं कर्त्ता भवेत्‌ ) वही कर्त्ता होता है ।६५॥ 

भावार्थ--जीव द्रव्य भी जिस-जिस समय जो-जो भाव करता है भर्थात्‌ शुभ, अशुभ, शुद्ध 
रूप परिणमन करता है, उस काल में उस-उस भावका कर्ता होता है। क्योंकि जीव द्रव्य भी 
पुदगलकी तरह स्वयं परिणमन स्वभावका धारक है। 

ज्ञानी सदा अपने ज्ञानमनय भावकों करता है अतः उसका वह कर्त्ता है। ज्ञानमय भाव 
उसका कर्म है। अज्ञानी-अज्ञानमय भाव करता है, सो वह उन भावोंका कर्त्ता है भर अज्ञानमय 
भाव उसके कर्म हैं। किसी द्वव्यका कर्ता कोई अन्य द्रव्य चिकालमें नहीं है ॥६५॥ 

यहाँ प्रदन--- 

ज्ञानमय एवं भावः कुतो भवेत्‌ ज्ञानिनो न पुनरन्‍्यः | 
अज्ञानमसयः सबंध. कुतोध्यमज्ञानिनो नान्‍यः ॥६६॥ 

अस्वयार्थ--(ज्ञानिन:) ज्ञानी पुरुषके (ज्ञानमयः एवं भावः) ज्ञानमय भाव (भवेत्‌) होता है 
(न पुन: अय:) दूसरे भाव नहीं होते (इति कुत:) ऐसा किस कारण से है ? (अज्ञानमय: सर्जः) 
तथा सम्पूर्ण अज्ञानमय भाव (अज्ञानिनः) भज्ञानी जीवके होते हैं (नान्य:) अन्य भाव नहीं होते 
(अयम्‌ कुतः) यह भी क्यों है ? ॥६६॥ 

भावार्थ--ज्ञानीके भाव ज्ञानरूप हों इसमें आपत्ति नहीं है, पर सदा ज्ञानरूप ही होदथें, 
कभी भी अन्य रूप न हों ऐसा किस कारणसे कहा जाता है ? तथा अज्ञानीके भाव भन्ञानमय ही हों 
कभी भी ज्ञानमय भाव न हों इसका भी क्‍या कारण है ऐसा प्रश्न है ॥६६॥। 

उसका समाधान निम्न पद्यमें किया है-- 

'ज्ञानिनो ज्ञाननिदर त्ताः सर्वे भावा भवन्ति हि । 
सर्वेष्प्यज्ञाननिव् ताः भवन्त्यज्ञानिनस्तु ते ॥६७॥ 

अन्वयार्थ---[ज्ञानिन: सर्वे भावा:) ज्ञानी के सभी भाव सदाकाल (ज्ञाननिव्व॒ त्ताः) ज्ञान द्वारा 
रचित (हि-भवन्ति) ही होते हैं। (अज्ञानिनस्तु ते) वे भाव अज्ञानी जीवके सर्वे (अज्ञाननिर्वत्ताः) 
सभी अज्ञान रचित (भवन्ति) होते हैं ॥६७॥ ह 

भावार्थ--ज्ञानी जीवकी परिणति शुद्ध चेतन्यसे रचित है, अतः उसमें जो-जो भाव होंगे 
वे सव शुद्ध चैतन्य रूप होंगे, तथा अज्ञानीके अज्ञानमय ही भाव होंगे। उदाहरणसे समझिए-- 
किसी भी नदीका पानी बहता हुआ जब ऐसी भूमि परसे निकलता है जो भूमि रक्‍्तवर्ण हो, तब 
बहु सम्पूर्ण जल छाल वर्णका ही होकर वहता है। उसी नदीका जल जब स्वच्छ कंकरीली भूमि 


कर्त्ता कर्म अधिकार श्छ 





पर बहता है, या रेतीली भूमि पर वहता है तब वह स्वच्छ रहता है। लाल मिट्टी घुलनशील है 
अतः उसका रंग पानीमें घुल जानेसे वह लाल होकर ही प्रवाहित होता है। रेत या कंकड़ घुलन- 

गील नहीं है अत: वहाँका जल स्वच्छ होकर ही बहता रहता है। इसी प्रकार जो जीव मिथ्या 
दृष्टि हैं वे मिथ्यात्वकी भूमिका पर स्थित हैं, अतः उनका परिणाम मोह राग-द्षेषके रड्भसे रज्धा 
हुआ ही होता है इससे यह जीव मोह राग द्वेष आदि अपने अज्ञान भावका ही कर्ता होता 
है। परल्तु ज्ञानी जीवके मिथ्यात्वका नाश हो गया है अतः वह सदा ज्ञानभावकी भूमिकामें ही 
स्थित होनेसे, अपनेको रागादि मोहादि रूप नहीं करता, अतः जिस ज्ञान भाव रूप उसका परिण- 
मत है उस भावका कर्ता होता है--अन्य भावोंका नहीं । 

(७४) प्रइन--सम्यग्दृष्टि तो चौथे, पाँचवें गुणस्थान वाला तथा छट्ठे गुणस्थान वाला भी 
होता है, तो क्या इनके अप्रत्याख्यानावरण, प्रत्याख्यानावरण या संज्वलन कषायका उदय नहीं है ? 
यदि है तो तत्कषायरूप परिणमन भी होता है। तब वह तत्कषायरूप अज्ञान परिणाम का 
कर्ता क्‍यों न माना जाय । 

समाधान--यद्यपि पूर्ण बीतराग सम्पग्हष्टि तो ग्यारहवें-बारह॒वें आदि गुणस्थानोंवाला 
है, उसके कषायोंका उदय नहीं है, इसलिए उत्कृष्ट ज्ञानी जीव तो वही है, उसके रागादि परिणाम 
नहीं होता । तथापि चतुर्थादिगुणस्थानवर्तीके मोह (मिथ्यात्व) का उदय, तथा अनन्त संसार में 
परिश्रमणके लिए हेतुभूत अनन्तानुबंधी कषायका उदय नहीं है। चूँकि उसे भी अनन्त संसारके 
कारणभूत्त अज्ञान भाव नहीं है अतः वह भी ज्ञानी है, अज्ञान भावका कर्ता नहीं है ।' जितने अंश 
रागादि हैं उतना बन्ध भी होता है। तथापि इनके स्वामित्वका अभाव है अतः उसे अवन्धक 
कहा है। सम्यग्दर्शनके साथ पायी जानेवाली कषायें अज्ञान भाव नहीं है । क्योंकि उनमें उसकी 
हेय रूप श्रद्धा है । 


विशेष --सम्यग्दृष्टि भले ही चतुर्थादि गुणस्थान वाला हो, सदा काल अपने अटल श्रद्धान 
पर दृढ़ है। उसकी मान्यता शरीरादि व कर्मादि द्रव्योंमें भेद रूप है । जेंसे नट रस्सीपर नृत्य 
करता है, हाव भाव दिखाता है तथापि अपना जो शरीरका वजन है उसे समतौल वनाए रखनेका 
सतत प्रयत्न रखता है। एक बाँस जो उसके हाथमें रहता है उसे दोनों तरफ ऊँचा नीचा करता 
रहता है, जिससे अपने शरीरको भी इस प्रकार बनाए रख सके कि उसमें विपमृता न हो, समतोल 
बना रहे। इसीसे रस्सीपर नृत्य करते, आते-जाते, दौड़ते-खड़े रहते हुए, इन सव नाना अवस्थाओंमिं 
भी यह रस्सीसे गिरता नहीं है। जो व्यक्ति शरीरको समतौल नहीं रख सकता, वह नियमसे 
भूमि पर गिर पड़ता है। इसी प्रकार सम्यग्दूष्टि जीव खाते-पीते, संसारके पंचेन्द्रियोंके विषय भोगते 
हुए भी, ये सब हेय हैं, जड़ रूप हैं, मेरे आत्म स्वरूपसे भिन्‍न अनात्मरूप हैं, ऐसा जानता है । 
कर्मोदयके होनेपर भी वह कर्म व कर्मोदयसे तथा तज्जन्य सुख दुःखादिसे अपनेकों एकाकार रूप 
अनुभव नहीं करता । वह अपने ज्ञान-दर्शनमय स्वरूप पर सदा लक्ष्य रखता हैं। वह्‌ कठिन 
अवस्थामें भी अधीर नहीं होता, किन्तु अपनेको समत्तौल रखता है । अतः अपने ज्ञान स्वरूपका 
अनुभव करनेके कारण ज्ञानो ज्ञान भावका ही कर्ता है, ऐसा कहा गया है । 


१. यहाँ पर ऐसा जानना कि ज्ञानी कहने से अविरत सम्यन्दप्टि से लेकर ऊपर के सनी हानी हैं । 
--समयसार गाथा २२७, पं० जयचन्द जी छावड़ा हत भाषा टोदा में शादाद । 
२. निर्जरा अधिकार ।--समयसार गाया १९३ से २०० । 
१३ 


९ | 


९८ अध्यात्म-अमृत-कलश 


किक लक न कसर कप मन य स प प य चद आय आम की कक आय 


अज्ञानी मिथ्यादृष्टि आत्माके स्वरूपको यथार्थ न जाननेसे अनात्तज्ञ. है। वह अपने स्वरूपको 

परके साथ अर्थात्‌ शरीरके साथ, एकाकार कर ज्ञान करता है। दोनोंकी विभिन्‍नता उसे अनुभवमें 

नहीं आती, इस अज्ञानकी भूमिकाकों वह नहीं त्यागता | शास्त्र पठन करते हुए, ब्रतादि पालते 

हुए, दान पूजादि शुभकायंका आचरण करते हुए भी, शरीर आत्मा भिन्‍न-भिन्‍न हैं--ऐसा शास्त्रके 

आधार पर जानते तथा वर्णन करते हुए भी, वह अपनेको शरीरसे भिन्‍न, कर्मोदिय जनित विकारों 

से भिन्‍न, अनुभव नहीं करता, किन्तु उनसे एकाकार रूप अनुभव करता है। उसका ज्ञान भले ही 

आगमाश्रित हो, ब्रताचरणादि आगमानुकूल हों, किन्तु श्रद्धारूप परिणति पर भावोंके एकाकार रूप 

होनेसे परिणतियाँ अज्ञानसय ही हैं। अतः यह पद-पद पर अज्ञानमय भावका ही कर्ता होता है 
ज्ञानमय भावका कर्ता कभी नहीं होता ॥६७॥ 


अज्ञानी जीवकी स्थितिका स्पष्टीकरण करते हैं-- 


अज्ञानमयभावानामज्ञानी व्याप्य भूमिकास्‌ । 
द्रब्यकम निमित्तानां भावानासेति हेतुताम्‌ ॥॥६८॥ 


अन्वयार्थं-- (अज्ञानी) मिथ्यादृष्टि (अज्ञानमयभावानाम्‌ भूमिकां व्याप्य) अज्ञानमय 
भावोंकी धरणीको प्राप्त कर (द्रव्यकमंनिमित्तानाम्‌ भावानाम्‌) द्वव्यकर्मके बंधके लिए निमित्त 
कारणभूत (भावानाम्‌) परिणामोंकी (हेतुताम) उपादान कारणताको (एति) प्राप्त होता है ॥६८॥ 


भावार्थ--जिस प्रकार ज्ञानी ज्ञानमय भावमें तन्‍्मय होनेके कारण ज्ञानमयी भावोंका कर्ता 
होनेसे अबन्धक है, उसी प्रकार अज्ञानी अज्ञानमय भावों से तन्‍्मय होनेसे कमंवन्धका कर्ता है ।. 
कर्मबन्धके समय आत्माके मिथ्यात्व-रागादि परिणाम बाह्य निमित्त हैं, तथा पुद्गल द्रव्य की 
परिणमन स्वभावता मुख्य या अन्तरज्णज' कारण है। जीवके मिथ्यात्व रागादिरूप परिणमनमें 
कर्मका उदय बाह्य निमित्त है, आत्माकी परिणमन स्वभावता मुख्य या अन्तरज्भ कारण है।' 

यह बात सुननेमें अटपटी सी लगती है; क्योंकि अब तक रागका कारण कर्मोदय और कर्म- 
का कारण जीवका राग, मानते आए हैं। अत: उक्त कथन सामान्यतया लोगोंके, जो कुछ आगमके 
भी अभ्यासी हैं, उनको भी, मनमें नहीं बेठता । इसका कारण यह है कि परमें कतृंत्व बुद्धिकी जो 
भूल अनादिसे चली आती है, उसीके परिप्रेक्ष्यमें आगमका अभ्यास किया है। जिसके कारण, वाह्य 
कारण अर्थात्‌ निमित्त कारणको ही मुख्य कारण मान बैठे हैं । अन्तरज्ध कारणको, जो मुख्य है-- 
उसे गौण कर रखा है। अथवा उसकी कारणताको हूंगड़ा कारण समझा है। और यह समझा है 
कि उसका लंगड़ापना निमित्त ही मिटाता है । 
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१. णवि कुृब्बइ कम्मगृंणे जीवों कम्म॑ तहेव जीवगुणे । 
अण्णोण्ग णिमित्तेण दु परिणाम जाण दोह्ुम्पि ॥ 
“>-समयसार गाथा ८९ 
तथा 
ज॑ कुणदि भावमादा कत्ता सो होदि तस्स कम्मस्स । 
णाणिस्स दु णाणमओ क्रण्णाणसमओ अणाणिस्स ॥ 
“ससयसा[र गाथा १२६ 
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यद्यपि कार्यमें अन्तरंग-वहिरंग दोनों कारण माने गये हैं, तथापि अच्तरंग कारण मुख्य 
कारण है और बहिरंग कारणको उपचारसे कारण माना गया है। वह यथार्थ कारण नहीं है। 
परन्तु अनादि से परको ही कर्ता माननेका जो अ्रमपूर्ण ज्ञान चला आता है, उसके कारण अच्तरंग 
कारणकी कारणता उपेक्षित हो गई है और वाह्य निमित्त कारणमें ही कतुंत्वकी मान्यता दृढ़ हो 
गई है। वह मान्यता आगमाभ्यास करने पर भी दूर नहीं हुईैं। आगमका अर्थ अपनी मान्यताके 
आधार पर छगा लिया जाता है। 

आचाये कुंदकुंद तथा श्री अमृतचन्द्राचायंने पर कतृत्वकी बातको अयथार्थ साना है। यह 
संपूर्ण कर्ता कम अधिकार केवल इसी अथंका प्रतिपादन करता है । जीव जब इस तथ्यको जानता 
है तब इसे ही दृढ़तासे पकड़ता है। तब ही वह रागादिकी उत्पत्तिमें स्वयंकी कारणता सानकर, 
स्वयंके पुरुषार्थओो जगाकर, अपनेको चीतराग मार्ग पर ले जाता है ओर अवन्धक होता है १ जो 
परको ही रागादिका कारण मानता है वह आत्मभावको प्राप्त करने के लिए अपनेमें पुरुषार्थ न 
करके, द्रव्यकर्मको तोड़नेकी बात सोचता है, जो कि सम्भव नहीं है । 

जो वस्तु जिस प्रकार उत्पन्न होती है, उसके तोड़नेके भी साधन वहीं देखने चाहिए । यदि 
रागादिका निमित्त पाकर जीव संसारी बना है या प्रकारान्तरसे कहो कि रागादिख्प परिणमन 
ही जीवका संसार है, तो संसार तोड़नेको रागादि भावोंका निवारण ही करता होगा | वह अपने 
कुपुरुषाथंसे उत्पन्त था, अतः परको दोष न देकर अपना सुपुरुषार्थ ही प्राप्त करना होगा | तव वह 
वीतरागी हो मुक्त होगा, अन्यथा नहीं । 

(७५) प्रइन--मिथ्यात्व कमंके उदयसे जीव मिथ्यात्वी होता है, यह सर्वत्र आगममें प्रसिद्ध 
है। क्या इसे आप स्वीकार नहीं करते ? 

ससाधान--आगमगममें जो लिखा है उसका तात्पर्य मिथ्यात्वके भावकी उत्पत्तिमें वाह्म 
कारण क्या है, उसको दिखाना मात्र है। अन्तरंग कारणका निषेध उसका अर्थ नहीं है। वह तो 
मुख्य कारण है ही । 

(७६) प्रश्न--यह केसे जाना जाय । 

ससाधान--यह ऐसे जानना चाहिए कि--आगम परकतुंत्वका निपेघ करता है अतः करममंको 
कर्ता स्वीकार करना उपचरित है। मुख्य कर्तापना वस्तुकी परिणमनशीलता रूप स्वभाव को है । 

(७७) प्रश्नत--विना कर्मोदयके जीवके रागादि नहीं देखे जाते, यदि उनके बिना केवल 
अपने ही कारण रागादि होवें तो अरह॒न्त सिद्ध परमात्मा भी पुनः रानी हो जायेंगे । 

ससाधान--न होंगे, क्योंकि रागादि होनेमें हमने केवल एक कारण नहीं कहा, छिन्‍्तु उसे 
सुख्य कारण कहा है। मुख्य कारण परिणमनशीलताको कहा है। रागरूप परिणमन तो उन 


बजा 


॥; 


| 


न 


परिणमनोंमेंसे एक परिणमन है । रागादि परिणमन स्वभाव रूप परिणमन नहों है। कर्मोदयर्की 
उपाधिमें, जीव अपने स्वरूप ज्ञानके अभावमें रागादि रूप परिणमन करता है। वही जीव कर्मोदिय 
उपाधिके बिता रागादि रूप परिणमन नहीं करता । इस तरह परके साथ बहिव्याप्यव्यापक् मा 
होनेसे, कर्मोद्यको बाह्य निमित्त स्वीकार किया है--उसका नियेध नहीं है. तथापि परोप्ादिके 
निमित्तते यदि विभाव परिणमन करता है तो इससे उसे कतुंत्द प्राप्त नहीं होता ! छिन्‍्त दर 


दर 


रल्ज्् 
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उसमें क॒ठं का उपचार हो होता ऊँ यदि उसके साथ बलिव्याप्य-ल्याहचदा 5 
कारणसे ही उस कतृत्वका उपचार हाता हूं। याद उत्तक साथ दाह्व्याप्य्याएदः भाद्र ने द्राता 


तो न उसे निमित्त कहते, और न उसमें उपचार से भी कतृंत्व स्दीकार करते | 








१०० अध्यात्त-अमृतत-कलश 


उपचार कर्ताको ही मुख्य कर्ता मानना, यह आगमसे विरुद्ध हे। इससे तो यह फछ निक- 
लता है कि भेरे संसार भावका कर्ता पर है, और मुझे उसकी पराधीनता है। जब वह छोड़े तब मुझे 
मुक्ति प्राप्त होगी । मोक्ष प्राप्त करनेमें आत्मा परके आधीन रही, तब स्वयंके प्रयत्त करनेका उपदेश 
वृथा होगा । अन्य पर पदार्थ आपकी इच्छानुकूल परिणमन करे, ऐसा वस्तु स्वभाव नहीं है, अतः 
यही मानता आागमानुकूल है कि मुख्यकारण प्रत्येक पदार्थका अन्तरंग कारण ही है ।* 

जीवको अतत्त्वोपलब्धि है, इसे ही अज्ञानका उदय कहते हैं। अश्वद्धान रूप परिणाम है 
बह मिथ्यात्वका उदय है। इसी प्रकार असंयम और योग, ये भी जीवके संयमरूप प्रवृत्ति न करने 
तथा शुभाशुभ चेष्टाएँ करने रूप, सब अशुद्ध संसारी जीवकी परिणतियाँ है; इन परिणतियोंको 
ही जीवमें मिथ्यात्वकका--अज्ञानका--असंयमका तथा योगका उदय कहा जाता है ।* 

जहाँ भी शास्त्रमें यह कथन आवे कि मिथ्यात्वके अज्ञानके या असंयमके उदयमें जीव- 
कर्मवन्ध करता है, वहाँ उदयका अर्थ जीवके उक्त भावोंका उदय जानना चाहिए। द्रव्य कर्मकी 
उदयावस्था द्रव्य कमंमें होती है, और मिथ्यात्वादि भावोंकी उदग्रावस्था जीवमें होती है। दोनोंमें 
परस्पर केवल निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध हैं। बहिरव्याप्य-व्यापकता है, अतः यह सम्बन्ध भी 
कथनमें आता है। पर यह स्पष्ट है कि वह जीवका परिणाम है तथा कर्मोदिय कर्मका परिणाम है। 
दोनों द्रव्योंके दो पृथक-पृथक्‌ अपने-अपने परिणाम हैं। का्यंकी उत्पत्ति एक द्वव्यमें देखकर एक 
द्रव्यको ही उसका कर्ता मानना न्याय संगत है। 

(७८) प्रइत--इस स्थितिमें जीव कर्मबद्ध है या नहीं ? 

समाधान--दोनों कथन नयापेक्षया होते हैं । व्यवहारनयसे जीव कर्मसे वद्ध है। दो पृथक्‌ 
स्वभाववाले द्रव्योंमें परस्पर एक क्षेत्रावगाह रूप इलेप, तथा निर्मित्तनेमित्तिक सम्बन्धकी स्थापनासे 
ऐसा व्यवहारमें कहा जा सकता है। इसी प्रकार जीव कमंसे बद्ध नहीं हैं ऐसा भी कथन संसारी 
दशामें भी, केवल जीवके शुद्ध स्वभावकोी लक्ष्य करके किया जाता है। ये दो बातें दो नयोंके 
आधारसे कही जाती हैं। 

(७०) प्रइम--जब दो बातें कही जाती हैं--जव दोनोंमें जीवका स्वरूप वर्णित है । ऐसी 
दक्षासें ज्िष्य किसे सत्य माने ? क्‍योंकि सत्य तो एक ही होगा । परस्पर विरोधी दो बातें हों तो 
बया दोनों सत्य हो सकती हैं ? 

समाधान--अपने-अपने नयकी दृप्टिसे दोनों सत्य हैं। निशचयनय मात्र द्रव्यस्वरूप दृष्टिसे 
उसका वर्णन करता है, जबकि व्यवहारनय उसे न देखकर, उसे गौणकर, उसकी वर्तमान पर्यायको 
लक्ष्यमें रखकर, जो कि परोपाधि युक्त है, उसे ही जीवमें देखता है । 

दोनों नय केंवल वस्तुके वर्णनमें दो पक्ष हैं, किन्तु नयोंह्वारा वस्तुके स्वरूपको जानकर 
पक्षपातरहित होना ही श्रेयस्कर है। इसी तथ्यको निम्नपद्य प्रकट करता है-- 

य एवं मुक्त्वा नयपक्षपातं स्वरूपगुप्ता निवसन्ति नित्यम | 
विकल्पजालच्युतशान्तचित्तास्त एवं साक्षादसत॑ पिवन्ति ॥६९॥ 


१, अण्ण दवियेण अण्ण दवियस्स ण करिदे गृणुप्पाओ । 
तह्या उ सब्वदब्बा उप्पज्जंते सहावेण ॥ 
“-समयसार गाथा ३७२ 


७०१३००+०५ ००७५ ३१०७ ०११००३१७+१३२०० #+ ७ # । 


--समयसार गाथा १३२-१३३-२१ ३४ 


२, भण्णाभस्स स उदभो 
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अन्वयार्थं--(ये) जो सम्यग्दृष्टि वीतरागी पुरुष (न्यपक्षपातं सुकक्‍्त्वा) नयपक्षोंके विकल्पोंकी 
चर्चाको छोड़कर (नित्यम्‌ एव, सदा ही (स्वरूपग्रुप्ता तिवसन्ति) अपने निजस्वरूपमें ही निवास 
करते हैं। (विकल्पजालच्युतशान्तचित्ता:) नयपक्षोंके विविध विकल्पोंके समूहसे भिन्‍न, निविकल्प- 
रूप शान्त चित्तवाले (ते एव) वे पुरुष ही (साक्षात्‌ भमृतं पिबन्ति).साक्षात्‌ अमृतका पान करते हैं। 
अर्थात्‌ वे ही जन्म मृत्युसे रहित साक्षात्‌ स्वरूपानन्दके भोकता होते हैं ॥६५॥ 
भावार्थ--नयोंका उपयोग वस्तुके स्वरूपके परिज्ञान तक ही है। शुद्धनयका विषयभूत 
जो छशुद्धात्मा “वह उपादेय है” इसमें सन्‍्देह नहीं है, तथापि उस नयद्वारा जो वस्तुका स्वरूप 
फलित होता है, उसे समझकर “बसा स्वरूप मेरा है” उसे अनुभव करें। तथा व्यवहारसे जो 
परोपाधि निमित्तक दशा मेरी है वह 'है' इसमें सनन्‍्देह नहीं है । वह नहीं है ऐसी भी वात नहीं 
है तथापि मेरा वह स्वभाव नहीं है, विकारीभाव है, अतः वह अनुपादेय है । सो अपनी त्योज्य- 
दरशाको त्यागकर तथा उपादेयस्वरूपको ग्रहणकर, दोनों नयोंके पक्षपातरूप विकल्पोंको भी 
छोड़कर, अपने उपादेय निजस्वरूपमें ही जो निवास करना है वही श्रेयस्कर हें । 
ऐसा करनेवाले ही अपनी आत्माको स्वरूपरूप अखण्ड आनन्दमय वनाते हैं। जो इसी 
विकल्पमें पड़े रहते हैं कि अमुक नयकी अपेक्षा मैं ऐसा हूँ, और अमुक नयकी अपेक्षा में ऐसा हें, 
वे नयजालमें ही पड़े रह जाते हैं। करणीयको करते नहीं है, अतः वे मुक्त नहीं होते । 
इसी सत्यका उद्घाटन आचार्य २० पद्योंमें लगातार करते हैं वे पद्य निम्न भाँति हैं-- 
एकस्य बड़ी न तथा परस्य चिति द्योद्वाविति पक्षपातो | 
यस्तच्वेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव ||७०॥ 
एकस्य मूढ़ो न तथा परस्य चिति दयोद्धाविति पक्षपाती । 
यस्तच्चवेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव ॥७१॥ 
एकस्य रक्तो न तथा परस्य चिति दयोद्वाविति पक्षपाती | 
यस्तचवेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु चिह्चिदेव |[9२॥। 
एकर्य दृष्टो न तथा परस्य चिति द्यो््धाविति पक्षपातों | 
यस्तचवेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव ॥७३॥ 
एकस्य कर्ता न तथा परस्य, चिति दयोद्वाविति पक्षपाती | 
यस्तचवचेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव ॥७४॥ 
एकस्य भोक्ता न तथा परस्य, चिति हयो््वाविति पक्षपातो । 
यस्तच्वेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव |[७०॥। 
एकस्य जीवो न तथा परस्य चिति दयोद्टविति पश्षपाताी । 
यस्तचवेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु विच्चिदेव [७६॥ 
एकस्य वृक्ष्मो न तथा परस्य चिति हयो्ाविति पक्तपाती | 
यस्तचतचेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु चिच्चिदृव ॥७७॥। 
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एकस्य हेतु तथा परस्य चिति द्योद्राविति पत्षपाती । 
यस्तचवेंदी च्युतपश्षपातस्तस्थास्ति नित्य॑ खलु चिच्चिदृव ॥७८॥ 
एकस्य काय न तथा परस्य चिति दयोद्धाविति पक्षपाती । 
यस्तचवेदों च्युतपश्षपातस्तस्यास्ति नित्य खलु चिब्चिदव ॥७९॥ 
एकस्य भावों ने तथा परस्य चिति दयोद्व व्रिति पक्षपाती | 
यस्तचवेदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खछु चिब्चिदव |८०॥| 
एकस्य चेक्रो न तथा परस्य चिति द्रयोद्ाविते पश्चयातो। 
यस्तचवेंदी च्युतपश्चपातस्तस्थास्ति नित्यं खलु चित्चिदव ॥८१॥ 
एकम्य सान्‍्तो न तथा परस्य चिति द्वयोद्राविति पक्षपाती । 
यसस्‍्तचचेदी च्यूतपक्षपातस्तस्थास्ति नित्य खलु चिब्चिदव ॥८२॥ 
एकस्य नित्यों न तथा परस्य चिति इयोर्दविति पक्षपातो । 
यस्तचवेदी च्यूतपक्षपातस्तस्थास्ति नित्य खलु चिह्चिद्व ॥८2॥ 
एकस्य वाच्यों न तथा परस्य चिति दयोद्रविति पश्षपाती । 
यस्तचचवेंदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्यं खलु चिच्चिदेव ॥८9॥ 
एकस्य नाना न तथा परस्य चिति दयोद्ववित्ति पक्षपाती | 
यस्तचतचेदी च्युतपक्षपातस्तस्थास्ति नित्य खलु चित्चिदेव [८०।॥ 
एकस्प चेत्यो न तथा परत्य चिति ह्योद्गाविति यक्षयाती । 
यस्तच्तवेदी च्युतपक्षपातस्तस्थास्ति नित्यं खछु चिब्चिदेव [८4॥ 
एकस्य दृश्यों न तथा परस्य चिति इयो्ढाविति पक्षयाती । 
यस्तच्ववेदी च्युतपतश्षयातस्तस्थास्ति नित्य खलु चित्चिदेव ॥८७॥॥ 
एकस्य वेदों न तथा परस्थ चिति दयो्दवरिति पक्षपाती | 
यस्तचवेंदी च्युतपक्षपातस्तस्यास्ति नित्य खलु चिच्चिदव ॥८८॥ 
एकस्य मातों न तथा परस्य चिति इयो्विति पक्षपाती । 
यस्तचवेदी च्युतपश्षपातस्तस्थास्ति नित्यं खलु चिह्चिदेव ॥८९॥ 
अन्चयाथ--[एकसल्य बद्ध:) व्यवहारनयका पक्ष हैं कि जीव कर्मवद्ध हैं (व तथा परस्य) 
किन्तु शुद्धनिद्वयनवका पक्ष हैं कि जीव कर्मेसि बद्ध नहीं है (चिति) चैतन्यस्वरूप बात्माके 
विपयमें (दयो:) इन दो नयोके ( ही पक्षपाती) दो प्रकारके अपने-अपने पक्ष हैं। (यः तत्त्ववेदी) 
किन्तु जो तत्तवको जानता है ( च्युत्पल्पात:) वह इन दोनों नयोके पक्षमें पतन नहीं करता 
(तस्य) उसके - ज्ञानमें (खलु) निश्चयसे दृद़तायुवंक (चित्‌ चित्‌ एवं) चेतन्य केवछ चैतन्यरूप ही 





भासवा है ॥७गा 
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भावार्थ--परस्पर विरोधी जैसे दिखाई देने वाले दो धर्मोको, अपने-अपने विभिन्‍न दृष्टि- 
कोणोंसे पदार्थमें देखने वाले दो नय, अपना-अपना पक्ष सामने लाते हैं । 

संसारी दशाकी अपेक्षासे देखें तो यह जीव अष्ट कर्मोके बन्धनसे अनादि कालसे ही वँधा 
हुआ है, यह व्यवहारनयकी दृष्टिका कथन है। वर्तमान अवस्था संसारी प्राणीकी ऐसी ही है 
इसीसे उसे मोक्षमार्गका उपदेश दिया है । यदि वह सर्वथा निर्बन्ध हो, तो समस्त शास्त्रोंमें उसे 
मुक्त होनेका जो उपदेश दिया गया है वह सब शास्त्रोंका उपदेश निष्फल हो जायगा । भगवान्‌ 
केवलीने भी संसारके समस्त प्राणियों पर करुणा कर उनके हितरूप तत्त्वोपदेश दिया है। तथा 
गणधर देवादिसे लेकर आज तक समस्त आचार्योने भी भव्य प्राणियोंके कल्याणकी भावनासे 
मौखिक या लिखित उपदेश दिए हैं। जिनके लिए ये उपदेश हैं, वे सभी संसारी प्राणी कर्मबद्ध 
हैं, ऐसा व्यवहारनयका पक्ष है। 

(८०) प्रदन--केवली भगवानने 'करुणा कर” उपदेश दिया ऐसा आपने लिखा पर यह तो 
यथाथ नहीं हे। क्योंकि करुणा या दयाभाव तो शुभ राग है। भगवान्‌ केवली मोह कर्मका 
सवथा क्षय कर केवली हुए हैं, अतः वहाँ रागभावकी पर्याय 'करुणा' का कथन स्पष्टतया 

आगम विरुद्ध है । 

समाधान--एक पक्ष ऐसा भी है जैसा प्रइनमें बताया गया है। इसी लिए भगवान्‌को 
अत्यन्तनिदंघः ऐसा भी एक नाम दिया गया है। उस कथनका तात्पय वहाँ भी ऐसा ही जानना 
जो मोह कर्मका अत्यन्त नाश कर देनेसे, शुभ रागरूप दया न होनेसे, उन्हें 'अत्यन्तनिर्दय/” कहा 
है। यद्यपि लौकिक जन इस शब्दका प्रयोग 'कठोरपरिणामी' हिंसकके लिए करते हैं, परन्तु 
इस अर्थमें इस शब्दका प्रयोग वहाँ नहीं है। शुभाशुभ राग रहित “बीतरागता” के अर्थमें इस 
शब्दका प्रयोग है । 

अतएव यह समझना चाहिए कि धर्म देशक होनेसे हम उन्हें दयावान्‌, करुणावान्‌, शब्दका 
प्रयोग अपनी दृष्टिसे करते हैं। हमारा जो हितकारक हो उसे हम दयावान्‌ करुणावान्‌ कहते 
है । अतः व्यवहार पक्षसे उन्हें दयावात्‌ कहना अनुपयुक्त नहीं है। निश्चयसे देखा जाय तो वे 

रागद्वेष रहित हैं अतः उनके लिए वीतराग, वीतबेर, निर्मोह शब्दका उपयोग कर सकते हैं । 
संसारी जन तो “निर्मोह' का अर्थ भी “निर्दय' के अर्थमें करते हैं। अतः शब्दका प्रयोग कहाँ किस 
विवक्षामें है इसे समझकर उसमें विवाद नहीं करना चाहिए ।' 

इस प्रकार जीवको व्यवहारनयसे 'कमंबद्धर कहा गया है। न तथा परस्य' इस शब्द 
द्वारा शुद्ध द्रव्याथिक नयकीं हृष्टिसि यह कहा गया है कि “जीव द्रव्य! सदासे अपने चेतन्य उपयोग 
लक्षणात्मक है। पुद्गलादि पर द्रव्यंसे भिन्‍त है। उसमें कभी परद्रव्यका, उसके गुण पयायाका 
प्रवेश नहीं होता। वह अपने गुण पर्यायोंमें सदा रहा है और सदा रहेगा। किसी भी प्रकार 
दूसरे द्रव्यका एक भी परमाणु जीव नहीं वन सकता, और जीवका कोई प्रदेश, कोई गुण, कोई 
पर्याय, पुद्गल नहीं बन सकती । तब जीव कमंसे वद्ध नहीं है, अवद्ध है, और सदासे हू, तथा 
सदा काल रहेगा, ऐसा शुद्धनिश्दयनयका कथन है । 5 

दोनों तय अपने-अपने दृष्टिकोणसे चेतन्यमात्र तत्त्वको वद्ध, अवद्ध रूपमे देखते ह 
दोनों नयोंके दो पक्ष हैं। आचाय कहते हैं कि यदि दोनों पक्षोंकों छोड़कर वस्तुवाग 
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यथार्थमें 'चेतन्य तो चेतन्य मात्र है'। इनमें नयोंके नाना विकल्प वस्तुको खण्ड-खण्ड देखते हैं 
पर वस्तु तो अखण्ड चेतन्य स्वरूप है उसमें बद्ध या अबद्धताके विकल्प ही नहीं लाना चाहिये 
बहू तो स्वयं नित्रिकल्प तत्त्व है । विकल्प दृष्टियाँ उसमें अनेक भेद खड़ा करती हैं। यही बात 
इलोक संख्या ७० से ८५ तकमें वत्ताई गई है । वे विकल्प नयोंके निम्न प्रकार हैं-- 
एक नय यदि जीवको मोही कहता है, तो दूसरा नय उसे निर्मोह कहता है ॥७१॥ 
अशुद्ध नय उसे रागी-कहता है, तो शुद्ध नय उसे वीतरागी कहता है ॥७९॥ 
एक नय जीबको ढेंपी कहता है, तो शुद्ध नय उसे बीतद्वेष कहता है ॥७१॥ 
एक नय उसे रागादि विकारका कर्ता मानता है, तो शुद्ध नय अकर्ता मानता है ॥७थ॥ 
व्यवहार नय उसे कर्मफलभोवता मानता है, तो निश्चय नय अभोक्‍ता मानता है ॥छ७८॥ 
व्यवहार नय उसे प्राणादिमान्‌ जीव कहता है। शुद्ध नयमें चह ऐसा नहीं है, शुद्ध ज्ञान 
प्राण वाला है ॥७६॥ 
व्यवहार तय सूक्ष्म नामकर्मक उदयके कारण, सूक्ष्म शरीरी जीवोंको सूक्ष्म जीव कहता 
है| शुद्ध नये जीवको शरोर रहित्त स्वीकार करनेसे उसे सूक्ष्म नहीं मानता ॥७७॥ 
व्यवहार जीवको हेतुरूप मानता है, क्योंकि वह जब रागादि रूप होता है तब कर्म 
बन्वक्रा कारण रूप बनता है, और जब कर्मदियके कारण ताना रूप धरता है तब कार्य रूप 
बनता है। शुद्ध नयका कथन है कि चेतन्य स्वभावी जीव न कारण रूप है, और न काय॑ रूप 
है, वह तो परसे सर्वंथा भिन्‍त है। तव उनके कारणसे कहा जाने वाला कारण कार्य भाव” उसमें 
नहीं है ॥॥७८-७०॥॥ 
एक नय उसे स्वद्रव्य, क्षेत्र, काल, भावादिसे 'भावात्मक' कहता है तो दूसरा नय परद्रव्य 
क्षेत्रदिकी अपेक्षा उसे नास्ति रूप अभावात्मक' कहता है ॥८०॥ 
शुद्ध नयसे आत्मा 'एक' है, परसे असंयुकत है। दूसरा नय उसे 'परसंयुकत' 'अनेक' रूपमें 
देखता है ॥८१॥ 
व्यवहार नय उसे सान्त' अर्थात्‌ पर्यायोँकी विनश्वरताके कारण नाशवान्‌ मानता है, तो 
शुद्ध नयकी दृष्टि आत्माकों अनन्त अविनाशी मानती है । अथवा मूलमें 'सःन्‍्तो” की जगह 'शान्तो 
ऐसा पाठ है वहां ऐसा अर्थ करना चाहिये कि जीव शुद्ध नयकी दृष्टिमें 'शान्त' रूप अर्थात्‌ राग- 
रहित निर्विकल्प है, तो दूसरा नय वर्तमान पर्याय दृष्टिसि उसे नाना विकल्पमय “अज्ञान्त' रूपसें 
देखता है ॥८श९॥ 
इसी तरह शुद्धनथ्न उसे नित्य रूप मानता है तो व्यवहारनय उसे परिवर्तनशील अनित्य 
मानता है ॥८३॥। - 
एक नय उसे शब्दों द्वारा वर्णन करने योग्य अर्थात्त 'वाच्यः कहता है तो शुद्ध नय उसे 
वचनागोचर 'अवाच्य' मानता है ॥८४॥ 
एक नय जीवको एकेन्द्रिय, पंचेन्द्रिय,-नर-नारकादि विविध गुणस्थान रूप, अनेक मार्गणा- 
स्थानादि नानारूप, मानता है त्तो उसी जीवको शुद्ध नय चानारूप नहीं, किन्तु एक शुद्धस्वरूपी 
मानता है ॥<पा। 
एक नय आत्माकी *चेत्य' अर्थात्‌ संचेतन करने योग्य मानता है 
अर्थात्‌ संचेतनके अयोग्य मानता है ॥८६॥ 
एक नय आत्माको दृश्य” मानता है दूसरा नय दृद्य नहीं मानता ॥८ण॥ 


दसरा नय उसे अचेत्य 


आर 
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एक नय जीवको ज्ञानका विषय होनेसे 'ज्ञय” मानता है, दूसरा नय उसे ज्ञेय नहीं 
मानता ॥८८॥ 

एक नय उसे भात अर्थात्‌ आत्मा प्रतिभासित है! ऐसा कहता है, तो दूसरा नय उसे 
अभात' अर्थात्‌ अप्रतिभासित मानता है ॥८०॥ 

इस प्रकार विविध नय बद्ध-अवद्ध, मोही-निर्मोही, रागी-बीतरागी, द्वेषी-अद्देषी आदि 
विभिन्‍न विकल्पों द्वारा जीवको विभिन्‍न रूप कहते हैं, पर दोनों विकल्पात्मक होनेसे अग्राह्म हैं । 
वस्तु तो न निशचयनयात्मक है न व्यवहारनयात्मक है। शुद्ध आत्साका अवुभव इन विकल्पोंसे 
परे है। जो आत्मतत्त्वके अनुभव करने वाले हैं वे दोनों नयोंके पक्षपात रहित होकर आात्माको 'वह 
चैतन्यरूप है' ऐसा अनुभव करते हैं। आत्मा उस अनुमवके समय, प्रमाण-नय-निक्षेपादि जो पदार्थके 
जाननेके उपाय मात्र हैं, उन उपायोंकी कक्षासे ऊपर 'उपेय” भावको स्वयं प्राप्त हो, स्वयंका 
अनुभव करता है, अतः वे अनुभवी जन नयपक्षों या नय विकल्पोंसे रहित, निविकल्प रूप आत्माके 
अनुभवी हैं ॥८०॥ 

अनुभूतिमात्र तत्व तिविकल्प है-- 
स्वेच्छासमुच्छलदनल्पविकल्पजाला- 
मेवं व्यतीत्य महतीं नयपक्षकक्षाम्र्‌ | 
अन्तर्वहिं। समरसेकरसरवमारच 
सव॑ भावसभेकमुपयात्यनुभूतिमात्रमू ॥९०॥ 

अन्वयार्थ--(एवं) इस प्रकार (स्वेच्छा समुच्छलत्‌) वक्ताकी इच्छानुसार उठनेवाले (अनल्प- 
विकल्पजालाम्‌) नाना प्रकारके विकल्पके जालोंसे पूर्ण (महतीं तयपक्षकक्षाम) बड़ी भारी नय- 
पक्षोंकी श्र णीको (व्यतीत्य) पार करके वह तत्त्ववेदी (अन्तः बहिः समरसेकरसस्वभावम्‌) भीदर 


और बाहिर दोनोंमें समता रस रूप एक रस ही जिसका स्वभाव है ऐसे (अनुभूतिमात्रम्‌ एक स्व 
भावम्‌) अनुभव मात्र अपने निज भावकों (उपयाति) प्राप्त होता है। ९५०॥ 


भावार्थ--जितने वचन बवोलतनेके अर्थात्‌ वस्तुके कथन विकल्प हैं उतने ही नयके विकल्प 
हैं। और जितने नयवाद हैं, वे एकान्त रूपमें ढल जाने पर सभी मिथ्यावाद वन जाते हैं। कोई 
भी नय उसी अवस्थामें नय है जब कि वह अपने कथनको स्थाह्वादकी सीमामें बाँध कर रखता 
है, अर्थात्‌ 'एक दृष्टिसे पदार्थ इस प्रकार है.' ऐसा कथन करता है ! 

विभिन्‍न दृष्टिकोणोंसे पदार्थ विभिन्‍न रूपोंमें दृष्टिगोचर होता है। समुदाय रूपमें यह्‌ 
तय विकल्प भी एक जाल है, जिससे ज्ञाता विकल्पोंमें उलस जाता है। जब तक पूर्ण वस्तुका 
बोध न हो तब तक तो इन विकल्पोंकी आवश्यकता रहती है। इनके विना वस्तु स्वरूप ने 
समझमें नहीं आता । तथापि वस्तुके स्वरूप समझ लेने पर इन नयमोंकी आवश्यकता नहीं 
जाती । वस्तु स््ररूप जाननेको नय केवल साधन हैं। साध्यकी प्राप्ति हो जानेपर साधनोंकी 
आवश्यकता नहीं रह जाती । साध्यकी उपलब्धिके बिना यदि साधन अनुपयोगी समान लिये जांय 
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तो भी साध्यकी प्राप्ति नहीं होती, तथा साधनोंमें उलझा रहे--उनका उपयोग कर वस्तुकों 
न पकड़े, तब भी साध्यकी उपलब्धि नहीं होती । इस नियमके अनुसार, ज्ञानी जीव, नय पक्षके 
द्वारा आत्म वस्तुके स्वरूपकों उपलब्ध करता है। पश्चात्‌ आत्मानुभूति मात्र निज भावको, जो 
समता रससे भरा है, अनुभव करता है, तव अनुभवके समय प्रमाणनय-निश्षेपादि भी अप्रति- 
भासित हो जाते हैं ॥९५०॥ 


मैं केवल चैतन्य तेज हँ-- 
इन्द्रजालमिदरमेबमुच्छलत्‌- 
पुष्कलोच्चलविकल्पवीचिमिः | 
यस्य विस्फुरणमेव तत्क्षणं 
कृत्स्नमस्यति तदस्मि चिन्मह। ॥९१॥। 


अन्चवार्थ--(तत्‌ चिन्महः अस्तमि) मैं वह शुद्ध चेतन्य मात्र तत्त्व हूँ कि (यल्य विस्फुरणमेंब) 
जिसके प्रकट होनेसे ही (तत्क्षणम्‌) तत्काल (पुष्कलोच्चछविकल्पवीचिभि:) पुणष्ट चंचछ विकल्प 
रूपी तरंगोंसे (उच्छलत्‌) उछलने वाला नय विकल्प रूप (इृदमेव्र इन््रजालमू) यह सम्पूर्ण इन्द्रजाल 
(अस्यति) नष्ट हो जाता है ॥९१॥ 


भावार्थ--जव वीतरागी पुरुष सबसे भिन्‍त अपने चैतन्य मात्र आत्मतत्त्वका मनुभव करता 
है तब तत्त्वोपलबव्धिके लिए श्रुतज्ञानके जितने नय-प्रमाण-निक्षेपात्मक भेंद-अमेंद साधन रूप थे, 
उनको पार कर जाता है। उस कालमें एक चेतन्य तेज ही ठहरता है । जैसे रात्रिके अंधकारमें 
वस्तुको देखने जाननेके लिए विविध प्रकारके प्रकाशकारक पदार्थोका छोग उपयोग करते हैं, पर 
उनका उपयोग उन्हें देखनेके लिए नहीं, किन्तु उनके प्रकाशमें वस्तु देखने जाननेके लिए ही 
होता है । दीपकके देखनेको दीपक नहीं जलाया जाता, वस्तुकों देखनेके लिये दीपक जलाया जाता 
है । प्रभातमें सूयोदय हो जानेपर दीपकका तेज स्वयं लुप्त हो जाता है। इसी प्रकार आत्मसूयंके 
उदित होनेपर नय विकल्प समूह स्वयं नष्ट हो जाते हैं। उन्हें मिठानेका कोई प्रयत्न नहीं 
करना पढ़ता । 

स्वानुभूति समस्त पुरुपार्थका फल है | जैसे वने बेसे--जिन साधनोंसे बने उन साधनोंसे-- 
आत्माकी उस स्वाबुभूतिकों अपनेमें प्रकट करना चाहिए | उसके होनेपर अन्य अनुभूतियाँ स्वयं 
लुप्त हो जाती हैं ॥५१॥ 

में अपार समयसारका ही चिन्तन करता हूँ-- 

. चित्स्वभावभरमावितभावाध्मावभावपरमार्थतर्यकम्‌ ! 
वन्धपद्धतिमपास्य समसस्‍्तां चेतये समयसारमपारस ॥९२॥ 


अन्वयार्थ--(चित्स्वभावभरभावितभावाभाव-भावपर सार्थत्वा) जो चैतन्य स्वभावसे परि- 
पूर्ण तथा भाव अर्थात्‌ उत्पाद, अभाव अथाव्‌ व्यय, तथा फिर भाव अर्थात्‌ श्रोव्य रूप होनेसे 
प्रमार्थ दृष्टिसे (एकम्‌) एक स्वतन्त्र द्रव्य है, वही (अपार समयसारम्‌) अनन्तगुणात्मक आत्म- 
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तत्त्व है। उसे (समस्तां वच्धपद्धतिम्‌ अपास्य) कर्म बन्धके मार्ग रूप जो रागादि विकल्प जाल, 
उन्हें दूर करके (चेतये) मैं अनुभव करता हूँ ॥९२॥ 


पाठान्तर--किन्हीं प्रतियोंमें 'भर” के स्थान पर 'पर' ऐसा शब्द भी पाया जाता है। उस 
स्थितिमें इसका अर्थ इस प्रकार होगा--(चित्स्वभावपर) चेतन्य स्वभावसे जो पर अर्थात्‌ भिन्न 
अचेतन जड़ स्वभाव, उससे (भावितभाव) युक्त जो पुद्गलादि द्रव्य, उनके (अभाव भावपरमार्थ- 
तया एक) अभाव रूप जो भाव परमार्थ चैतन्य भाव तद्रूपताके कारण अपनेमें एक ऐसे 
(अपारस समयसारस) अपार समयसारको (समस्तां वन्वपद्धतिस्‌ अपास्थ) समस्त वन्ध मार्गको 
दूरकर (चेतये) मैं सड्चेतन करता हूं । 


भावार्थ--आत्मतत्व चैतन्य स्वभावसे भरा हुआ है, परमार्थ वस्तु है। उत्पाद व्यय 
ध्रीव्यात्मक लक्षण वाला सत्तावान द्रव्य है। जब नयपक्षको अतिक्रान्त करके ज्ञानी उसको अनुभव 
करता है, उस कालमें ज्ञानके विकल्प दूर हो जाते हैं, तथा कर्म बन्धके कारण रागादि विकल्प 
भी दूर हो जाते हैं। कर्म बन्धका मार्ग दूर होकर आत्मा निब॑न्ध हो जाता है। अतः अनुभवमें 
चैतन्य स्वभावसे भिन्‍त जो जड़ रूप रामादिभाव, उन्तके अभाव स्वरूप हो आत्मतत्त्व है। बन्धके 
कारण भूत रागादिके अभावसे वह वन्धमागंसे सवंथा दूर है। ज्ञानी तो सभी सम्यर्दृष्टि जीव 
हैं। चतुर्थ गुणस्थान और उससे ऊपरके सभी जीव सम्यग्जानी माने गए हैं । अतः वे सभी आत्म 
स्वरूपको रागादिसे भिन्‍न, चेतन्य मात्र, निर्वन्‍्ध स्वरूप ही जानते, मानते व अनुभव करते हैं । 
जहाँतक रागका उदय है वहाँ भी आत्मा रागसे भिन्‍न है' ऐसा ही स्वीकार करते हैं। रागांशको 
आत्माके स्वरूपमें मिलाकर नहीं देखते | इस प्रकार अनन्त समयसत्‌का अनुभव ही संसार दण्ाको 
छुड़ाकर जीवको मुक्त दशातक पहुँचाता है ॥५२॥ 


समयसार ही पुराण पुरुष है, भगवान है-- 
आक्रामन्नविकल्पभावमचल पश्चेनंयानां बिना 
सारो य। समयस्य भाति निभृतैरास्वाधमानः स्वयम्र्‌ | 
५५ बे 
विज्ञानंकरस; स एप भगवान्‌ पुण्यः पुराण; पुमान्‌ 
* ( न क बल 
शान दशनमप्यय किमथवा यत्किश्वनेंकोध्प्ययम्‌ ॥९३॥ 
अस्वयार्थ--(नयानां पक्षेविता) नयपक्षरूप विकल्पोंके बिना जो (अचल अविकत्पभादं 
आक्रासन्‌ ) निशचल निविकल्प भावको प्राप्त ( समयस्य यः सारः ) जो कआषत्मतत्वका रहस्य है 
( निभुतं: स्वयं आस्वाद्यमान: ) वह निश्चलरूपसे स्वयं अनुभव रूप स्वादमें (भाति) प्रतिभामित 
होता है | (विज्ञानेकरसः ) वह विज्ञान रूप जो एकरस तत्स्वरूप है (सएपः नगवान्‌) यही तो 
भगवान्‌ है। (पुण्य: पुराण: पुमान्‌) यही पवित्र है इसे हो 'पुराण पुरुष” कहते हैं। (ज्ञानदर्शनम्‌ 
अपि अयम्‌) यही दर्शनात्मक और ज्ञानात्मक है। (किम बयवा) अथवा हम उसे किन गब्दरोंमे 
कहें ? ( एक: अपि अयं) यह स्वयं सब एक ही (यत्‌ किचन) जो दुछ है सो है ॥९३।॥। 


हज ट केसे होता है और 'स्व' क्‍या है यह इस कलशमे शाचार्य प्रतिपादन 
करते हैं। 





१०८ अध्यात्म-अमृत-कलछँ 





नयका लक्षण किया गया है--“बस्तुस्वरूपप्रतिपादनकुशलप्रयोगो नयः” अर्थात्‌ वस्तु 
स्वरूपको प्रतिपादन करनेमें जी कुशल प्रयोग उसे नय कहते हैँ। इसका सारांश बह हुआ कि 
वस्तु नयात्मक नहीं है। नय तो उसे जाननेका प्रयोगमात्र है। वह प्रयोग ज्ञानात्मक है। 
श्रीभगवदुमास्वामिने भी “प्रमाणनयेरधिगसः” इस सूत्र द्वारा तत्त्वार्थ सुत्रमें यही प्रतियादित 
किया है कि प्रमाण और नय दोनों वस्तुके जानेके उपाय हैं | उनसे वस्तु स्वरूप जाना जाता है। 


यह सिद्ध हुआ कि वस्तु नयात्मक नहीं है। अतएवं निश्चयके विषयभूत अर्थात्‌ नि३चयनयके 
प्रयो गके द्वारा जानी गईं आत्म वस्तु' अपने स्वरूपसे अविचलित, श्रुत ज्ञानके संपूर्ण विकल्पोंसे 
रहित, स्वयंके द्वारा स्वयमेव आत्मानुभवमें आनेवाली वस्तु है। नय पक्ष द्वारा जाननेके कालमें 
यद्यपि वह, जिस नयसे देखो तत्स्वरूप कही जाती है, तथापि वह प्रतिभास उस कालका है और 
उसी दृष्टिमें है। अन्य कालमें अन्य दृष्टिसे देखने पर वह उससे भिन्‍न, अतद्गूप प्रतिभासित होने 
लगती है । यदि नय पक्षको छोड़कर वस्तुका अनुभव किया जाय तो वह तटस्थ व्यक्तिके लिए तो 
शुद्ध निश्चय नयका विषयभूत शुद्ध पदार्थ होगा, तथापि उस अनुभव कालमें बह नयादिके 
विकल्पोंसे परे है । अनुभव कालमें नय विकल्प नहीं उठते । 

पंडित दोलतरामजीने इसीका वर्णन अपनी छहढालामें लिखा है-- 

'परमाण-नय-निक्षेपको न उद्योत अनुभवमें दिपे' 

अर्थात्‌ अनुभवकालमें पदार्थके जाननेके उपायरूप प्रमाण-नय-निक्षेपका उदय हो नहों होता । 

अनुभव अनुभवात्मक या मांत्र रसात्मक है। आत्माको अपने स्वरूपका स्वाद आता 
है। उस समय ज्ञानके सन्‍्मुख केवल आत्मस्वरूप ही एकमात्र जय रहता है । अन्य सम्पूर्ण ज्ञेय, 
ज्ञानके सामनेसे दूर हट जाते हैं । ज्ञ यस्वरूप आत्माके सम्मुख रहते हुए भी, उसे यह भी विकल्प 
नहीं होता कि मैं ज्ञाता हूं और आत्मा मेरा ज्ञेय है, किन्तु वह स्वरूपमें डूब जाता है। उस समय 
आत्मा ज्ञाता-न्ञे यछूप होते हुए भी ज्ञानंकरसरूप है। ज्ञानेकरसरूप आत्मा ही भगवान है, 
परमात्मा है; क्योंकि आत्माकी परमोत्कृष्टता अपने स्वरूपकी उपलब्धिमें ही है। वही उसका वैभव 


है । अपने स्वरूपसें निमग्न आत्सा ही प्रुण्यरूप आर्थात्‌ पविन्नर्प है प्रत्येक पविन्न पदार्थका 
स्वरूप केवल स्वरूप-निसग्नता ही है। परसम्प्क ही अपविन्रताका हेतु बनता है। 


वह पविन्रात्मा ही पुराण पुरुष है। आत्मत्तत्व अनायनन्त है, शुद्धद्रव्य है, भमतएवं उसे ही 
पुराण पुरुष कहते हैं। आत्माका स्वरूप उपयोग-लक्षणात्मक होनेसे वह आत्मा ज्ञान दर्शनमय है । 
यद्यपि 'ज्ञान दर्शनमय है' ऐसा कथन करनेसे आत्माका सम्पूर्ण स्वरूप वर्णित नहीं होता, क्योंकि 
अनन्तगुणात्मक-एकरस-अखण्ड-अभेदरूप-आत्माका यह वर्णन ज्ञानदर्शन गुणको मुख्य और अन्य 
गुणोंको गौण करके ही कहा जा सकता है। यह मुख्य गौण विवक्षासे वस्तुवर्णन, नयपक्षसे रहित 
नहीं है इसलिए फिर उसे उक्त शब्दोंस न कहकर यह एक कोई पदाथ्थे है” अथवा जो कुछ है सो 
है! ऐसे ही शब्दोंमें कहा जा सकता है । शब्दोंस कहना भी नयपक्ष बिना नहीं बनता । अतः आत्मा 
अनिवचचेनीय है ऐसा ही कहा जाय । पर इन शब्दोंस कहता भी वचनीयता हो गई, तब वह कहा 


१. आत्मानम्‌ पुनाति इति पुण्यम्‌ ।--सर्वार्थसिद्धि । 
स्वरूप निमग्तता आत्माकों पविच्र करती हूँ, अतः पुण्य है ।) 


कत्ता कम अधिकार १०९, 





नहीं जा सकता, केवल अनुभव ही किया जा सकता है, यही अन्तिम निष्कर्ष निकलता 
है ॥९३॥ 


दूरं भूरिविकल्पजालूगहने आम्यन्निजोधाच्च्युतो 
दूरादेव विवेकनिम्नगमनान्‍नीतो निजोघं बलात्‌ | 
विज्ञानंकरसस्तदेकरसिनाम्‌ आत्मानमात्माहरन्‌ 
आत्मन्येव सदा गतान्ुगततामायात्ययं तोयवत्‌ ॥९४॥ 


अन्वया्थं--(अयम्‌) यह आत्मा ( निजोघाच्च्युतः ) अपने निजस्वरूपसे च्युत हुआ (दूर॑) 
अनादिकालसे निजस्वरूपसे दूर (भूरिविकल्पजालूगहने ) अनेक विकल्पके जालोंसे गहन स्थानोंमें 
(अआम्य) भ्रमण करता आया है, अतः ( दूरात्‌ एव ) अनन्तकालके बाद ( विवेकनिम्तगसनातु ) 
विवेकरूपी गम्भीर स्थानको प्राप्तककर (त्तोयवत्‌) जलकी तरह (बलात) पुरुषाथसे (निजौघं नीतः) 
अपने स्वरूपमें लाया गया । (तदेकरसिनाम्‌ विज्ञानंकरस:) आत्मानुभवके आस्वादन करनेवाले 
रसिया पुरुषोंको वह ज्ञानेकरसात्मक आत्मा ( आत्मनि ) अपनेमें ( आत्मानम्‌ आहरन्‌ ) अपनेको 
खींचकर (सदा) हमेशा फिर (गतानुगतताम्‌ आयाति ) शुद्धपरम्पराको ही प्राप्त होता है ।।९४॥ 


भावाथं--जैसे किसी जलाशयका जल अपने स्थानसे च्युत हुआ, नानावनोंके गहन 
स्थानोंमें घूमता फिरता, उन-उन स्थानोंके कारण आड़े टेड़े विविधरूपोंको अपनेमें धारण करता 
हुआ , चक्कर लगाता फिरता है। वही जल किसी गम्भीर नीचे स्थानको पाकर, फिर वहीं आकर 
मिलता है और स्थिर हो जाता है। इसी प्रकार अनादिकालसे यह आत्मा, अपने निजस्वभावसे 
च्यूत हुआ--चतुगगंतिरूप संसारकी चौरासी लाख योनियोंमें विविध आकार प्रकारकों पाकर; नाना 
विभावोंके चक्र जालमें घूमता हुआ दुःखी था। सम्यर्दुष्टि जीव उन विकल्प जालोंसे 
निकालकर, अपने पुरुषार्थसे, अपने विवेकसे उसे अपने स्वरूपमें लाया, तव वह ज्ञानरससे परिपूर्ण 
आत्मा, सदा अपने ही में शुद्ध परम्परारूप पर्यायोंमें परिणत होता हुआ, अनन्तकाल तक प्रकाश- 
मान रहता है। 

जबतक आत्मा अपने परम पुरुषार्थंवो निजबलसे प्रकटकर, अनादिकालीन कर्मनिमित्त 
जन्य विभावों और विकल्पोंसे अपनेको नहीं निकालता, तबतक इस संसाररूपी गहन जंगलमें, 
नदीके जलकी तरह आड़ेन्टेढ़े मार्गमें, नानारूप अपनेको बनाता, नदीके मार्गमें झाड़-झंखाड़ मिट्टी 
पत्थरोंकी टकराहटके समान, जन्म मरण, रोग-बुढ़ापा, संयोग-वियोग, क्रोधादि विकार, रागादि- 
विकाररूप परिणत होता हुआ, नानादु:खोंकी परम्पराको प्राप्त होता है । 

आत्मा यदि एक बार भी अपने स्वरूपदा आस्वादन करे, तो उसे प्रतीत होगा कि वह जन्म- 
मरण, संयोग-वियोगोंसे भिन्‍न, देह-कर्मसे भिन्‍न, क्रोधादि-रागादिभावोंसे भी सवंधा भिन्‍न ज्ञानरस- 
स्वयं समुद्र है, जिसमें कोई दूसरा रस मिल ही नहीं सकता। वह स्वयं अनन्त जानन्दरूप है । 
उसमें परका प्रवेश हो असम्भव है। ऐसा विज्ञान होनेपर वह अपनेकों परकी ओरसे खींचकर, 
आप अपनेमें ही नियन्त्रित कर लेता है। यही परमचारित्रकी दक्षा है। उसका फल यह होता है 
कि फिर वह जीव, सदाकाल अपनी शुद्धपर्यायोंकी परम्पराको हो, स्थिर जलूकी तनह प्राप्त करना 
है। फिर न वह भ्रमण करता है न विक्वंत होता है ॥५छ।॥। 


११० . अध्यात्म-अमृत-कलंशं 





यथार्थ कर्त्ता और कर्म कौन है-- 
विकल्पकः परं कर्ता विकल्पः कर्म केवलस । 
0: 0 कप ४ 
न जातु कतकमत्व सावेकेल्प्र्य नव्यांत ॥९७॥ 
अन्वयार्थ--(विकल्पक:) अपने अन्तरमें विकल्परूप परिणाम करनेवाला (परं) केवल 
(कर्ता) कर्त्ता है। (विकल्प: केवर्ल कम) और जो विकल्परूप परिणमन वह करता है, केवल 
वह विकल्प ही उसका कर्म है। (सचिकल्पस्थ) विकल्प करनेवाले जीवके (कतृंकर्मत्वं) इस प्रकार 
का कर्ताकर्मंपना ( न जातु नश्यति ) कभो मिटता नहीं है। सदा कर्त्ताकमंपना रहता हैं ॥०५ 


भावारथ--यह संसारी जीव परके कतृत्वका अभिमान करता है, तथा अपने परिणमनका 
कर्त्ता भी अन्य व्यक्तिको या ज्ञानावरणादि जड़ कर्मको मानता आ रहा है। यह दोनों बातें सत्य 
नहीं हैं । सत्य यह है कि मिथ्यादृष्टि जीव भी--'मैं परको करूँ, ऐसा मात्र विकल्प कर सकता 
है । तथापि परका कुछ कर नहीं सकता । अतः वह विकल्प मात्रका कर्त्ता अवश्य है तथा जो-जो 
विविध प्रकार के विकल्प उसे समय-समय पर उत्पन्न होते हैं, वे सव विकल्प उसीके परिणमन 
स्वरूप होनेसे उसके “कर्म” हैं। 'कर्त्ता जिसे करे वह कर्म” कहंलाता है | इस व्याख्याके अनुसार 
वह केवल विकल्प मात्र करता है अतः वे विकल्प ही उसके 'कम' हैं। तथा “जो कर्म करे वह 
कर्ता है! | इस व्याख्याके अनुसार विकल्प परिणमन करने वाला जीव ही उन विकल्पोंका कर्ता 
सिद्ध होता है। 

अन्य कोई द्रव्य अन्य किसी द्रव्यकी पर्यायरूप परिणमन नहीं करता, अतः कोई एक द्रव्य, 
अन्य द्रव्पके परिणसनका कर्ता नहीं होता | इसीलिए किसी द्रव्पका परिणसन किसी अन्य द्रव्यका 
कम भो नहीं वन सकता | अपने द्रव्यका परिणमत्‌ ही अपने द्रव्यका कर्म है। उसका चह स्वयं 
कर्ता है। ऐसी वस्तु स्थिति है । ऐसा ही जिनाग्रममें प्रतिपादित है। 


परन्तु जो जीव उक्त वस्तु स्थितिके ज्ञाता नहीं हैं वे परके कतृंत्वका दम भरते हैं। वे 
सारे संसारको कर सकनेका अपनेमें सामथ्यं समझते हैं। प्रयत्न भी उसी प्रकारका करते हैं। 
वस्तु स्थितिके विपरीत किया गया यह सम्पूर्ण प्रयत्त सफल नहीं होता, तव यह जीव दुःखो 
होता है। इसके दुःखी होनेका कारण इसका एक मात्र यह अ्रमज्ञान है कि मैं परका कुछ कर 
सकता हूँ। यह भ्रमज्ञान विकल्परूप है। जब तक ऐसा विकल्प है, तव तक यह उस विकल्पके 
साथ कर्त्ता कर्म भाव रखता है। वस्तु स्थिति बोध होनेपर यह छूट जाता है ॥५५॥ 


कर्त्ता और वेत्तामें अन्तर-- 
यश करोति स करोति केबल, यस्तु वेतति स तु वेत्ति केवलग् । 
यः करोति न हि वेत्ि स क्वचित्‌ यस्तु वेति न करोति स क्वचित्‌ ॥९६॥ 
अन्वपार्थ--(य: करोति) जो विकल्पका कर्ता है (स तु केवल करोति) वह केवल कर्त्ता ही 
है, ज्ञाता नहीं । (यः चु वेत्ति) जो ज्ञाता है (स तु केवल वेत्ति) वह केवल ज्ञाता ही है कर्त्ता नहीं 
है । (य: करोति) जी कर्त्ता है (सः न क्वचित्‌ वेत्ति) वह वस्तुतः कुछ नहीं जानता (यस्तु वेत्ति) 
जो जानता है (स क्वचित्‌ न करोति) वह कभी कर्त्ता नहीं होता, ज्ञाता ही होता है ॥%६॥ 


कर्ता कम अधिकार १११ 





भावार्थ--सम्यग्दृष्टि जीव वस्तु तत्त्वका ज्ञाता है अतः परके कतृंत्वकी वात तो दूर 
रही, कर्तृत्वका विकल्प भी उसे नहीं है। जो मिथ्यादृष्टि है वह 'परका कर्ता है! ऐसा विकल्प 
करनेसे केवल विकल्पका कर्ता है। परका कर्ता वह भी नहीं है । 
जो विकल्पका कर्ता है, वह वस्तुस्थितिका ज्ञाता नहीं है। मिथ्यादृष्टि जीव इन विकल्पों 
का तथा रागादि विकारोंका कर्ता है, सम्यग्दृष्टि जीव कर्ता नहीं, केवल ज्ञाता है। अथवा पुदुगल 
द्रव्य ही कर्म नोकमंका कर्ता है, वेत्ता नहीं है। इसी प्रकार ज्ञानोपयोगी आत्मा वेत्ता है, कर्म 
नोकमंका कर्ता नहीं है। जो वस्तु स्थितिका ज्ञाता है वह विकल्पका कर्ता नहीं है ॥९६॥ 
जानने और करनेमें भेद है-- 
ज्ञप्तिः करोतो नहि भासतेड्न्तः 
ज्ञप्ती करोतिइ्व न भासतेष्न्तः || 
जशञप्तिः करोतिश्व ततो विभिन्‍ते 
ज्ञाता न कर्त्तेति ततः स्थितं च ॥९७॥ 
अन्वयार्थ--(करोतो) करोति अर्थात्‌ करता है इस क्रियामें (ज्ञप्ति)) जानने रूप क्रिया 
(न हि अन्त: भासतते) अन्तः प्रतिभासित नहीं होती। इसी प्रकार (ज्ञप्ती) जानने रूप क्रियामें 
(करोतिइच) करने रूप क्रियाका (न हि भासतेष्न्तः) अन्त: प्रतिभास नहीं होता (ततो ज्ञप्तिः 
फरोतिश्च विभिन्ने) इससे यह बात सिद्ध होती है कि ये दोनों क्रियायें भिन्न-भिन्न हैं (त्ततः स्थित) 
इससे यह भी स्वयं सिद्ध है कि (ज्ञाता न कर्ता इति) जो ज्ञाता है वह कर्ता नहीं होता ॥०७॥। 
भावाथे--कोई क्रिया कभी अन्य क्रियारूप नहीं होती | इस- सामान्य नियमके अनुसार 
करना और जानना दो विभिन्‍त क्रियाएँ हैं। करनेमें जाननेरूप क्रियाका प्रतिभास नहीं होता । 
इसी प्रकार जाननेरूप क्रियामें करनेरूप क्रिया नहीं है । इससे सिद्ध है कि जो अज्ञानी अपने भीतर 
विविध प्रकारके मिथ्यात्वादि अध्यवसानके द्वारा नाना विकल्प उत्पन्न करता है, वह उनका कर्ता 
है, विकल्प उसके कर्म हैं वह ज्ञाता नहीं है। किन्तु जो ज्ञानी विकल्पोत्पन्त न कर, निविकल्प 
रूपसे आत्मस्वरूपका जानने वाला, याने अनुभव करने वाला है, वह विकल्पका कर्ता नहीं है, अत्तः 
ज्ञानी कतुंकम भावसे रहित है। वह केवल अपने स्वरूपका ज्ञाता मात्र है। जव ज्ञान क्रिया तथा 
करोति क्रियामें विभिन्‍नता है, दोनों एक साथ नहीं रहतीं, तव ज्ञाता कर्ता कैसे कहा जा सकता हू । 
सिद्ध है ज्ञानी रागादि कमका कर्ता नहीं होता, जब कि अज्ञानी का अध्यवसान भाव 
कर्मबन्धका निमित्त कर्ता होता है | अध्यवसान भाव ही स्वयं उसके यथार्थ कर्म हैं। पुदूगल कमकग 
तो वह कर्ता हो भी नहीं सकता ॥०७छ॥ 
इसी बातको कहते हैं-- 
कर्ता कमंणि नास्ति, नास्ति नियतं कर्मापि तत्कत्तोरि 
०० ले जज कप हे ८७ ०७ 
इंढ्ं विप्रतिपिष्यते यदि तदा, का कठ-कमस्थितिः । 
ज्ञाता ज्ञातरि कम॑ कर्मणि सदा, व्यक्तेति बरतुस्थितिः 
नेपथ्ये बद नानटीति रमसा, मोहस्तथाप्येप किम ॥९८॥ 


११२ अध्यात्म-अमृत-कलश 


अन्वयार्थ--(कर्ता कर्मणि नास्ति) कर्ता कर्ममें नहीं है, (नियतं) यह निदचय है । (कर्म अपि 
कर्तेरि नास्ति ) कर्म भी कर्तामें नहीं है । (हंढ) दोनोंका इन्द्र (यदि विप्रतिपिध्यते) यदि निपिद्ध है 
तो (तवा का कतुं-कर्मस्थिति:) उस समय दोनों में कर्ता-कर्मभावकी स्थिति कैसे हो सकती है । 
(ज्ञाता ज्ञातरि) ज्ञाता सदा अपनेमें रहता है (कर्म कर्मणि) कर्म सदा कर्मरूपतामें रहता है (इति 
वस्तुस्थिति:) ऐसी वस्तुकी व्यवस्था (सदा व्यक्ता) सदा प्रकट है। (तथापि एप मोहः) तो भी यह 
एकत्वका मोह (बत) खेदकी बात है कि (रभसा) अपने वेगके साथ (नैपथ्ये) रंगभूमिमें (नानटोति) 
नृत्य करता है (इति किम) ऐसा क्यों है ? ॥९५८॥ 

भावार्थ--संसारी जीव कर्मका कर्त्ता कहा जाता है, परन्तु संसारी जीव तो अपने हो 
पर्यायरूप रहता है, जड़करमरूप नहीं परिणमता। अतः यह फलित हुआ कि कर्त्तामें कर्म नहीं 
रहता, और न कर्ममें कर्ता रहता है । कर्ता जीव सचेतन है और कर्म जड़ पुदुगल है | निश्चयसे 
देखा जाय तो दोनों द्रव्योंकी अपनी-अपनी भिन्‍न-भिन्‍न स्थिति है। यद्यपि संसारी अवस्थामें एक 
से दीखते हैं तथापि वे एक नहीं हैं। लक्षणभेद-सत्ताभेदसे दोनों में महान्‌ अन्तर है। दोनोंका 
इन्द्र अर्थात्‌ जड़-चेतनमें एकत्वभाव वस्तुस्थितिसे हो निषिद्ध है। तब दोनोंमें कर्ता-कर्मभाव भी 
परस्परमें नहीं हो सकता । 

ज्ञानभावमें स्थित सम्यग्दुष्टि जीव जानता है कि ज्ञाता सदा ज्ञाता ही रहेगा, वह उपयो- 
गात्मक चेतन्य पिंड कभी जड़ पुद्गलरूप न बनता है, न है, न होगा | इसी प्रकार जड़पुद्गल 
कर्म, सदा जड़पुद्गलरूप ही रहा है और रहेगा। वह कभी चेतन्यभाव रूप परिणत न होगा। 
जब वस्तुकी मर्यादा ही इस प्रकार है तब संसारके रंगमञ्चपर यह एकत्वका मोह क्यों नृत्य 
करता है ? 

आचार्य कहते हैं कि संसारीजन वस्तुस्थितिकों मोहके कारण समझ नहीं पाते, अतएव 
जड़-वेतनकी एकता रूप अपने परिणाम उत्पस्तकर, वृथा हो वन्वनमें पड़कर दुःख उठाते हैं। यह 
बड़े खेदकी बात है । 

अथवा यदि मोह जगत्‌में रंगमज्न्चपर नृत्य करता है तो करो । वस्तुकी स्थिति तो जैसी 
है वेसी ही रहेगी। किसीको रस्सी में सपंका भ्रम हो जाय तो वह भयभीत होता है। जानकार 
तो जानता है कि यह मात्र रस्सी है सर्प नहीं है। उसे उस भ्रमित व्यक्तिके भयभीत होनेपर 
खेद होता है, पर वह उसका भ्रम कैसे दूर करे ? इसी प्रकार आचार्य मोही जनोंकी परिणतिपर 
खेद प्रकट करते हुए भी यह निर्देश करते हैं कि मोह नाचता है तो नाचो, वस्तु तो जैसी है 


वेसी ही है । 
कर्ता कर्ता भवति न यथा कर्म कर्मापि नेव 
ज्ञानं ज्ञानं भवति च यथा पुदूगलः पुद्गलो5पि । 
प्रोतिज्व 0. +_ 
ज्ञानज्योतिज्वेलितमचलं व्यकतमन्तस्तथोच्चेः 
चिच्छक्तीनां निकरभरतोः्त्यन्तगम्भीरमेतत्‌ ॥९९॥ 


अस्वयार्थ--(एतत्‌ ज्ञानज्योतिः) आत्म ज्ञानकी यह ज्योति (चित॒दाक्तीनाँ) अपनी समस्त 
चेतन्य शक्तिकी (निकरभरतः) समग्रताके भावसे युक्त (अत्यन्तगम्भीरम) जिसका अन्त नहीं इस 


कर्त्ता कर्म अधिकार | ११३ 





प्रकारकी गंभी रताको लिए (एत्ततु अचल) यह अविचलित रूपेमें (उच्चे: अन्तः व्यक्तम) उच्चरूपसे 
अन्तरज्में प्रकट (ज्वलितम्‌) प्रकाशमान हुई है । इस स्थितिमें (यथा कर्ता कर्ता न भवति) जो 
अपने अज्ञानभावमें जीव कर्मका कर्ता था, वह अब कर्ता नहीं रहा (कर्म कम अपि नेव) जो 
अज्ञान भावके निमित्तको पाकर पुदुगल ज्ञानावरणादिरूप परिणत होता था, अब कर्मरूप नहीं 
परिणमता | किन्तु ज्ञानज्योतिके प्रकट होनेपर (यथा च ज्ञान ज्ञानं भवति) जेसे ज्ञानका ज्ञानरूप 
परिणमन होता है वंसे हो! (पुदृगल: अपि पुदूगलः) पुद्गलका भी पुदंगलरूप ही परिणमन 
होता है ॥९९॥ 
भावाथे--जब तक जीवमें आत्मज्ञान नहीं था तब तक परमें एकत्व बुद्धि थी। परको 
निज मानकर उनसे रागादिभाव करता था, अतः अज्ञानी था| उस अज्ञान भावके कारण पुद्गल 
रूप कमंवर्गंणा, ज्ञानावरणादि कर्मरूप परिणमन करतो थी । जब जीवको आत्मज्ञान हुआ तब 
स्वपर भेद विज्ञान के कारण, परको पर मानकर उससे रागादि छोड़ दिया, तब वह ज्ञानी हुआ । 


इस स्थितिमें अब वह ज्ञानी अपने ही ज्ञानभावका कर्ता रहा। पर निमित्तसे जो रागादि 
भाव करता था उसका कर्ता न रहा । जब उसने रागादि भाव न किये, तो इस निमित्तसे पुदगल 
वर्गणाएँ ज्ञानावरणादि कर्मरूप भी परिणत न हुई। तब उनका पौद्गलिक रूपमें परिणमन तो 
होगा पर ज्ञानावरणादि रूप न होगा। अतः कर्ता अब कर्ता नहीं रहा, और पुदंगल भी अब 
कर्मरूप नहीं रहा । अब तो ज्ञान ज्ञानहप ही परिणमन करेगा, तथा जड़ जड़रूप परिणमन 
करेगा ॥९९%॥ 

यह निश्चय हुआ कि प्रत्येक द्रव्य अपने ही परिणमनका कर्ता है, अन्यके परिणमनका 
नहीं । भले हो अन्य द्रव्यों की परिणतियाँ उस समय निमित्त पेड़ें । इस नियमके अनुसार जीव द्रव्य 
भी अपने ही स्वभावका अथवा विभाव भावका कर्ता है, अन्य द्रव्यके परिणमसनका नहों । शुद्ध 
निश्चयसे तो जीव अपने स्वभावका ही कर्ता है। विभावका कर्ता मात्र व्यवहारसे या अशुद्ध 
निश्चयसे है । तथापि परद्रव्य की परिणतियोंका कर्ता त्रिकालमें भी नहीं हैं। इसी प्रकार पुदूगल 
कर्म भी निशुचयसे त्रिकालमें भी जीवके स्वभाव तो क्या, विभाव-परिणतिका भी कर्ता नहीं 
है। हाँ, जीव कर्मका कर्ता है, या कर्म जीवमें रागादि उत्पन्न करता है, ज्ञानका आवरण करता 
है, ऐसा जेनशास्त्रोंमें लिखा गया है, सो वह व्यवहारनयकी अपेक्षासे लिखा गया है, ऐसा जानना 
चाहिए । 

इति कतुंकर्माधिकार: । 


छः 


९५ 


# पुण्य-पाप अधिकार 


तदथ कर्म शुभाशुभभेदतो ट्वितयतां गतमेक्यम्रुपानयन्‌ । 
ग्लपित-निर्भर-मोहरजः अय॑ स्वयमुदेत्यववोधसुधाप्लवः ॥१००॥। 
अन्वयार्थ--(तदथ) इसके अनन्तर ( शुभाशुभभेदत: ) शुभ और अशुभके भेदसे (ह्वितयर्ता 
गतम्‌) दो प्रकारताको प्राप्त (कर्म) कमंकी ( ऐक्यम्रुपानयन्‌ ) एकताको स्थापित करता हुआ 
तथा ( ग्लपितनिर्भरमोहरजा ) मोहरूपी रज कणको अत्यन्त दूर कर देनेवाला ऐसा (अं) यह 
( अवबोधसुधाप्लूव: ) ज्ञानरूपी चन्द्रमा" (स्वयम्‌ उदेति) स्वयं उदयको प्राप्त हो रहा है ॥१००॥ 
भावार्थ--लोकमें ऐसी प्रसिद्धि है कि चन्द्रमा अमृतमय है। उससे अमृत झरता है । इस 
प्रकरणमें स्वाववोधको चन्द्रमाका रूपक दिया है। चन्द्रमाका जब उदय होता है तब अन्चेरेके 
कण दूर हो जाते हैं, इसी प्रकार स्वाववोध रूपी चन्द्रके उदय होनेपर, भ्रमरूप बुद्धि, जिसे 
मोहतम कहना चाहिए उसके रज कण दूर हो जाते हैं । जीवको संसारी दशामें विपयजन्य रागके 
कारण पदार्थंके संगोगमें सुखके निमित्तभूत कर्मको शुभ, और तह्वियोगमें दुःखके निमित्तभूत कर्म- . 
को अशुभ, ऐसी द्विविधताका बोध, उस एक ही कमंमें होनेका श्रम था। वह ज्ञान कलाके प्रकट 
होने पर दूर हो गया। यह प्रतिभासित होने लगा कि दोनों ही कम हैं, वन्धनरूप हैं, बन्धनमें भेद 
करना भूल है। यदि जीवके शुभ कमंका उदय होगा तो मनुष्य-देवगतिका वन्धन प्राप्त होगा । 
यदि अशुभ कर्मका उदय होगा तो नरक-तिय॑ंग्गतिके बन्धन प्राप्त होंगे । चतुर्गति संसार परिभ्रमण- 
के कारणभूत दोनों ही कर्म केवल बन्धन हैं। ज्ञान उन दोनोंकी यथार्थ एकताका बोध करा 
देता है ॥१००।॥ 
इसे दृष्टान्त द्वारा स्पष्ट करते हैं-- 
एको दूरात््यजति मदिरां ब्राह्मणत्वामिमानात्‌ 
अन्यः शूद्र: स्ववमहमिति स्नाति :नित्यं तयैव । 
द्वावप्येतो युगपदुदरातू निगेती शृद्रिकायाः 
णशुद्रों साक्षात्‌ अपि च चरतो. जातिभेदअमेण ॥१०१॥ 


अन्वयार्थ--(एकः) कोई एक शूद्रपुत्र (ब्राह्मणत्वाधिमानात्‌) ब्राह्मणके यहाँ पलतनेके 
कारण अपनेको ब्राह्मण समझ उस स्वाभिमानसे (मदिराम्‌ दूरात त्यजति) मदिराका दूरसे ही 
त्याग करता है। (अन्यः) दूसरा शूद्रपुत्र (स्वयम्‌ अहम श॒द्र:) शद्रके यहाँ पलनेके कारण मैं स्वयं 
द॒द्र हूँ (इति) ऐसा समझकर (नित्यम्‌) रोज-रोज (तया एवं) मदिरासे ही (स्नाति) नहाता है। 
अर्थात्‌ नित्य पान करता है। (एती हो अपि) ये दोनों पुत्र (श॒द्विकायाः उदरात्‌ युगपत्‌ निगंतो) 
शूद्रीके पेटसे युगल उत्पन्न हुएं थे, पाछन अलग-अलग स्थान पर हुआ, तथापि (साक्षाद्‌ शूह्वो) वे 


१, 'सुधाप्लव:! का अर्थ अमृत का श्रवाह भी हैं, जो रज॒ (घूलि) को वहा ले जाता हैं। ऐसा अर्थ भी 
संगत है । 
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दोनों हैं तो शूद्र ही अतः (जातिभेदश्नमेण चरतः) केवल अपनी अपनी जातिके भेदके अ्रमके 
कारण ही उनका आचार भेद है ॥१०१॥ 


भावाथं--पुण्य और पाप दो भागोंमें कर्म द्रव्यका विभाग होता है । जो संसारी जीवकों 
सांसारिक सुखानुभवमें हेतु हो, उसे पुण्य कहते हैं तथा जो उसे दुखानुभवमें निमित्त हो, उसे पाप 
कहते हैं। ये दोनों ही कर्मके भेद हैं । इन दोनों कर्मकि निमित्तसे जीव अनाएदि कालसे ही, संसार 
परिभ्रमण कर रहा है। ये दोनों ही संसारी आत्माके विकार भावके निमित्त कारण हैं। अत्तः 
संसारके ही हेतु हैं। इनके रहते जीवको मुक्ति नहीं होती । संसार परिभ्रमण नहीं छूटता । मिथ्या- 
दृष्टि जीव दोनोंमें भेदभाव करता है, उसे अभी संसार परिभ्रमणकी ही वांछा है। स्वर्गादिकी, 
राज्यकी--विषय भोगोंकी वांछा है। किन्तु भेदविज्ञानी सम्यग्हष्टि जीव, संसारकों दुःखरूप मानता 
है। चाहे वह स्वर्गका राज्य हो, या चक्रवर्तीकी विभूति हो, वह इन सब पर ्रव्योंमं आत्मवृद्धि 
नहीं रखता, न इनसे हित मानता है । वह समस्त सांसारिक विभूतियोंको, आत्मविभूतिकी प्राप्तिमें 
बाधक जानकर उनका परित्याग करता है। उसका ऐसा जानना ही भत्मज्ञान' है और उनका 
परित्याग ही वेराग्य' है। सम्यग्दृष्टि जीव ज्ञान-वेराग्य सम्पन्न होनेके कारण, संसारके कारणभूत, 
पाप-पुण्य दानोंको समानरूपसे हेय मानता है । 

इसी बात्तको यहाँ अ'चार्य एक दुष्टान्त द्वारा समझाते हैं कि जैसे किसी शूद्र स्त्रीके उदरसे दो 
पुत्र उत्पन्‍्त हुए। वे परमार्थतः दोनों ही शूद्र हैं। किसी कारणवश्ञात्‌ उनमें एक पुत्र किसी ब्राह्मण- 
के हाथ पड़ा; उसने पाल लिया। ब्राह्मणके यहाँ पलनेके कारण :सने अपनेको ब्राह्मण कुलका 
समझा । अपनी ऐसी समझके कारण उसने ब्राह्मणोचित कर्म करना ही उचित माना । वह मदिरा- 
पानसे दूर रहा, उसका स्पर्श करना भी उसे अपनी जातिकी उच्चताके सामने अनुचित प्रतीत 
होता था। दूसरा उसीका भाई वही शाद्रीपुत्र, शुद्रीके पास ही रहा। उसने उसका पाछन पोषण 
किया । वह अपनेको शूद्र जातिका मानकर मदिराका नित्य पान करता है। ग्रंथकार तो इन 

शमें कहते हैं कि वह मदिरासे ही स्ताल करता है, तात्पय यह कि उसे मदिरापानव्ा ही 
व्यसन हो गया। वस्तुतः दोनों पुत्र श॒द्र हैं, तथापि जातिमें भेद न होते हुए भी उन्हें “हमारी 
जातिमें भेद है” ऐसा भ्रम हो गया है, अतः आचार भेद है। इसी प्रकार कमका बन्धन त्ता 
जीवको संसा'में रुछाता है। पुण्प-पापमें भेद तो संसारी जीवने अपने मिथ्यात्वोदय जन्य 
अ्मके कारण मान लिया है। व-तुतः दोनों एक ही कर्मके पुत्र हैं। भतः उनमें वास्तविक भेद वुल्ठ 
नहीं है ॥१०१॥ 

(८१) प्रश्न--जातिभेदके भ्रमसे भी जब आचार भेद हो ज ता है तो यदि वस्तृत: जातिभेद 
हो तब तो आचार भेद स्पष्ट ही रहता है। ये दोनों पुण्य ओर पाप या शुभ-अशुभ कर्म, माम मातसे 
भिन्‍्त-भिन्‍न हों ऐसी वात नहीं है, इनमें अनेक कारणोंसे यथायथं भेद मानना नाहिए । टितु 
प्रकृतिभेद, अनुभवभेद, तथा आश्रयभेद, इन चार कारणोंसे इनमें भेद है। यह बात चहल स्प 
है। एन भेदोंका विवरण निम्न प्रकारसे जानना चाहिए-- 

हेतुभेंद-- शुभः पुण्यस्याशुभः पापस्य' भगवान्‌ उमास्वामीक्षे इस सूप्रझे सदुसार गन 
प्रकृतियाँ शुभयोगसे बेंघती है, तथा बशुभ प्रद्मतियाँ अशुभगोगसे बंधती हैं। शतः बन्धदे गेल 
दोनोंके भिन्‍न-सिन्‍्ल हैं । 


| हक डे हि 
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प्रकृतिभेद--दोनों प्रकृतियाँ भिन्‍न-भिन्‍न श्रेणीकी हैं। श्रीमन्नेमिचन्द्राचार्यने श्री गोम्मटसार 
कर्मकाण्डमें पुण्य प्रकृतियाँ तथा पाप प्रक्ृतियाँ भिन्‍त-भिन्‍न बताई हैं । कर्मकी १४८ प्रक्ृतियाँ 
अपनी-अपनी प्रकृतिभेदसे जुदी-जुदी गिनाई गई हैं । 

अनुभवभेद--इन प्रकृतियोंका जब वन्ध होता है तो अनुभाग शक्तियाँ भी इनमें भिन्‍न- 
भिन्‍न रझूपमें पड़ती हैं। उदय कालमें यह जीव पुण्योदयमें सुखानुभव और पापोदयमें दृ:खानुभव 
करता है यह अनुभवभेद सर्व॑जन प्रसिद्ध है । 

आश्रयभेद--शुभ परिणाम मोक्षमार्गका आश्रय है। अशुभ परिणाम बंध मार्गका आश्रय 
है। दोनोंमें आश्रयभेद स्पष्ट है | अतः दोनों कमोमें अभेद नहीं । अत्यंत भेद है । 

समाधान --इस प्रदनका समाधान आचार्य निम्न पच्यसे स्वयं प्रकट करते हैं-- 

हेतु-स्वभावानुभवाश्रयाणां सदाप्यभेदान्नहि कम भेद: । 
तद्‌ वन्धमार्गाश्रितमेकमिष्टं स्वयं समस्त खलु वन्धहेतुः ॥१०२॥ 

अन्वयाथं---हेतु-स्वभावाचुभवाश्रयाणाम्‌) हेतु-स्वभाव-अनुभव और आश्रय इन चारोंकी 
अपेक्षा (सदाप्यभदातू) सदा ही दोनों कर्मोमें अभेद है, अतः (न हि कर्म्ेद:) इन दोनों कर्मोमें 
भेद नहीं है | (एक वन्धसार्गाश्चितम्‌ इष्टम्‌) वे दोनों एक वन्धमार्गका आश्रय करनेव्ले हैं यही 
इष्ट है (तत्‌) इसलिए (स्वयं समस्त खलु बन्धहेतुः) वे स्वयं दोनों प्रकारके शुभ अशुभ परिणाम 
निशचयसे वन्धके ही कारणभूत हैं ॥१०२॥ 

भावार्थ--उकत प्रइनका उत्तर इसी कलरूशसे श्रीअमृतचन्द्राचार्य देते हैं कि वस्तुत: दोनों 
कर्मोंमें इस प्रकारका भेद व्यवहारनयसे ही आगममें वर्णित है। नि३चयनयसे आत्मद्रव्यका 
स्वरूपदर्शन कीजिए त्तो सभी कर्म पौदूगलिक होनेसे जीवद्गव्यसे सवंधा भिन्‍न हैं और पुद्गलसे 
सर्वथा अभिन्‍न होनेसे एक हैं। इनमें भेद सिद्ध करनेके लिये जो चार युक्तियाँ बताई गईं, वे भी 
व्यवहारके अनुकूल होनेसे उन्हें भेदरूप बताती हैं। परमार्थसे देखा जाय तो ये चारों युक्तियाँ 
दोनों कर्मोके अभेदको ही सिद्ध करती हैं। इसका समर्थन निम्न प्रकार होता है-- 

हेतु अभेद--दोनोंमें हेतुकी अपेक्षा भी अभेद है | क्योंकि दोनों ५कारके कर्मवन्‍्धका कारण 
जीवका विकारीभाव है। भले ही वह शुभ योग हो या अशुभयोग हो | इनमें शुभत्ता-अशुभता तो 
भज्ञानी जीवोंकी अपेक्षा है, अर्थात्‌ अशुद्ध जीवोंकी अपेक्षा है | शुद्धजीवकी दृष्ट्सि तो योगमात्र 
विकार है। जिन दोनोंके वन्‍्धका कारण विकारी भाव हो, उन दोनोंमें हेतुभेद कैसे किया जाये, 
अतः हेतुकी अपेक्षासे दोनों एक हैं । दोनों परिणाम अज्ञानमय भाव होनेसे अभेद है। 

स्वभाव अभेद--दोनों कर्म पोदुगलिक प्रक्ृतियाँ हैं| पुदुगलसे ही .अभिन्‍न तथा जीवसे 
सर्वथा भिन्‍न हैं, अतः दोनों एक पुदुगल स्वभाववाली होनेसे स्वभावसे भी दोनोंमें अभेद है। 





. 


१, योग क्रियात्मक है ! मनोवर्गणा, वचनवर्गगा और कायवर्गणाके अवलंबनसे आत्मप्रदेशोंमें परिस्पन्दन 
रूप यह योग, कर्मोदय सापेक्ष होनेसे, विकार है । 
जीवमें जो 'क्रियावती गक्ति' स्वभावरूप हैं उसे भी योग कहा हैं । धवलाकारने उसे पारणामिक 


भाव माना हूँ । हू 
““ववला सातवीं पुस्तक 
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फल या अनुभव अभेद--साता या असाता दोनों अनुभव आत्माके शुद्ध अनुभव नहीं हैं 
दोनों विकारी अनुभव हैं । यदि पुण्योदयका अनुभव साताके नि्मित्तभूत पौदूगलिक, भथवा सचेतन 
या सिश्र, इष्टरूप पर पदार्थके संयोगमें होता है, तो पापोदयका अनुभव अनिष्टरूप प१रपदार्थके 
संयोगमें होता है। परपदार्थोमें इष्टता अनिष्टताका अनुभव, मोह कर्मोदय निमित्त जन्य भ्रमभाव- 
के कारण है। यथार्थमें तो निजसे भिन्‍त जो परपदार्थ हैं, वे चाहे पुद्गलरूप हों, या स्त्री पुत्रादि 
सचेतनरूप हों, अपना स्वरूप नहीं हैं। ऐसी स्थितिमें दोनों अनुभव परनिमित्तजन्य होनेसे (वकारी 
हैं अतः अनुभवका भी दोनोंमें अभेद है । 

आश्रय अभेद--शुभ तथा अशुभ परिणाम दोनों वन्ध मार्गके आश्रयभूत हैं अतः दोनोंमें 
अभेद है । 

इस तरह हेतु, स्वभाव, फल व आश्रयकी अपेक्षा भी इन दोनोंमें भेद न होनेसे दोनों कर्म 
भाई-भाई हैं । पुण्य वच्ध+ा रक प्रशस्त राग, तथा पाप वन्धकारक अप्रशस्त राग, दोनों मोह कर्म 
हैं। समग्र मोह कर्म स्वयं पाप प्रकृतिमें गिना गया है, अतः शुभ-अशुभ दोनों राग, मोह रूप पाप 
प्रकृतिके पुत्र होनेसे सगे भाई हैं। इनमें भेद भ्रमपूर्ण है। इनमें आत्माका हितकारक कोई नही, 
सभी वन्धनरूप ही हैं, अतः इनमें भेद करना संसार-वन्धनको ही स्वीकार करना है। वे तो दोनों 
प्रकारके कर्म संसारके ही कारण हैं । 

जिस प्रकार सुवर्ण और लोहेकी सांकलें बनी हों, पर वे पुरुषके लिए वन्धनकी ही कारण 
हैं, इसी प्रकार शुभाशुभकर्म भी बन्धनके ही कारण हैं। अतः दोनों ही कर्म कुत्सित स्वभाववाले 
हैं। जिनका कुत्सित स्वभाव है उनसे प्रेम करना, तथा उनसे सस्ग रखना, पतनका ही कारण 
होता है। कर्ममात्र कुशील हैं, उनमें भेद करके शुभसे भी राग नहीं करना चाहिए, उससे संसार 
की ही वृद्धि है। मोक्षमा्ग उससे दूर है। जिन्हें अपने आत्मस्वभावको प्राप्त करनेमें रुचि है, वे 
आत्मस्वभावके विरुद्ध, वन्धनरूपकर्मसे अपनेको दूर रसना ही श्रेयस्कर मानते हैं । यह नियम है 
कि रागी देषी-कामी-क्रोधी जीव नियमशसे वन्धनको प्राप्त होता है, अतः बन्धनके कारणभूत इन 
शुभाशुभ रूप विभावोंसे अपनेको बचाना चाहिए । भगवान्‌का यही उपदेद्य है | 

(८२) प्रश्च--व्यवहार चारित्र शुभोपयोग है । वया वह मोक्षका कारण नहीं है ? 

ससाधान--नहीं, व्यवहार चारित्र निश्चय चारित्रपर पहुँचानेका साधन वन सबतता हैँ । 
स्वयं शुभोपमोगा चारित्र बन्धका हेतु है, निश्चय चारित्र ही साक्षात्‌ मोक्षका मार्ग है । 

(८३) प्रन्‍व--शुभोपयोगी चारित्र छठे-सातवें गुणस्थानमें है| तब क्‍या वहां प्रष्य-बन्ध ही 
होता है ? वहां संवर-निर्जरा भी है, उसका हेतु क्‍या है ? 

समाधान--वहां संवर-निरजरा भी होती है । पुण्य वन्ध भी होता हैँं। संवर-निर्जरादा 
कारण शुभोपयोगके साथ होनेवाले वीतरागताके अंश है। जितने अंश शुभ राग रूप है उनसे 
तो बन्ध ही होता है । 

(८४) प्रशन--मिध्यादृष्टि द्रव्यलिगी दिगम्वर जेन साधुके कौन-सा छारिध्र है? धृण वह 


कि 


व्यवहार चारित्र है ? यदि है, तो उन्हें भी दिश्चय चारिष्रकी प्राप्ति होनी चाहिए। पर मिख्या- 


त्वकी भूमिकामें वह सम्भव नहीं है। यदि व्यवहार चारित्र सिध्यात्वदी भूमिदार्मे हो मादा 
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न ये वन फीट कक कक शक 


है तो फिर उसे मिथ्याचारित्र कहना चाहिए । वह सम्यकचारित्र नहीं हो सकता क्योंकि मिथ्या- 
त्वके साथ होनेवाला ज्ञान मिथ्याज्ञान और चारित्र मिथ्याचारित्र ही कहा गया है। 








समाधान--मिथ्यात्रके: रहते हुए ज्ञानावरणके क्षयोपशमसे तथा कपषायकी मन्दतासे 
आगमज्ञान तथा वाह्मचारित्र पाया जा सकता है। तथापि उसे सम्यकत़ान व सम्यक्चारित्रकी 
संज्ञा प्राप्त नहीं है । यहु संज्ञा सम्यक्त्वके सदभावमें ही हो सकती है | जिन जीवोंने सम्यवत्वके 
साथ ज्ञान ओर चारित्रकी आराघना की है, छठवाँ सातवाँ गुणस्थान प्राप्त किया है, वे भावलिगी 
मुनि हैं | जिन्हें मिथ्यास्वका उदय रहते हुए आगमज्ञान व बाह्मचारित्रकी प्राप्ति है, वे द्रव्यलिंगो 
साधु हैं। शास्त्रका रोने द्रव्यलिगी शब्दका उपयोग ऐसे साधुओंके लिए ही किया है। ; 


जेनागरममें भावोंके अनुसार ही फलघ्राप्ति बताई गई है, भावरहित क्रियाका फल नहीं 
होता । “यस्मात्‌ क्रिया: प्रतिफलन्ति न भावशून्या:” ऐसा कल्याणमंदिर स्तोत्रमें बताया गया है । 


यह जेनधर्मकी पक्षपातरहित अनुपम बात जगत्‌में है कि जो व्यक्ति जेनशास्त्रोंका विद्वान 
भी हो, जैनकुलीन हो, दिगम्बर हो, जेनसाधुके योग्य जैना .रका निर्दोष पालन भी करता हो, 
पर आत्मज्ञान शून्य हो, तो जेनागम उसे 'जेन' साधु नहीं मानता। संसारके अन्य किसी भी 
धर्ममें ऐसा बात नहीं है । अन्यत्र तो वेषमात्र भी यदि उस धर्मके साथुका हो, तो उसे साधुत्ताका 
प्रमाणपन्न प्राप्त हो जाता है। 


सम्पग्हष्टिका बाह्मचारित्र, निश्चयचारित्रका साधन बन जाता है--यदि पालनेवाले उसे 
साधन बनायें । साधन कैसे बनाया जाता है ऐसा प्रइन उपस्थित हो सकता है। समाधान यह 
है कि कोई भी सम्यर्दृष्टि निश्चय चारित्रकी भावनासे ही व्यवहार चारित्र स्वीकार करता है। 
वह क्रमशः वीतराग भावकी अभिवृद्धि करता हुआ, आगे-आगे गुणस्थानोंमें बढ़ता जाता है। 
वीतराग भावके कारण, पूर्व गुणस्थानोंकी अपेक्षा, आगेके गुणस्थानोंमें, संवर निर्जरा भी बढ़ती 
जाती है। तथापि वहाँ विद्यमान शेष रागांश तो पुण्यबन्धका ही कारण होता है। यह व्यवहार 
चारित्र, निश्चय चारित्रका साधन वन जाता है। जिसे उक्त भावना न हो उसका वाह्य चारित्र, 
मात्र पुण्यवन्धका कारण हो जाता है पर वह निश्चय चारित्रको उत्पन्व नहीं करता । 

जिनका व्यवहार चारित्र निश्चय चारित्रकी प्राप्तिमें कारण बनता है, उनके व्यवहारचारित्र- 
को परम्परा मोक्षका साधन लिखा है।" बस्तुतः तो 'परम्पराका” अर्थ हो यह है कि वह मोक्षका 
साक्षात्‌ साधन नहीं है । नि३चचयचारित्र ही मोक्षका साक्षात्‌ साधन है । 


उक्त कथनसे यह सिद्ध है कि परमार्थसे पृण्य-पाप दोनों बच्धरूप हैं मोक्षका हेतु तो 
यथार्थंमें वीत्तराग चारित्र ही है। 








१, भेदज्ञानी स्वकीय गुणस्थानानुसारेण परंपरया मुक्तिकारणभूतेन तीर्थकरनामकर्मप्रकृत्यादि पुद्यलरूपेण 

विविधपुण्यकर्मणा वध्यते । 
| --समयसार गाथा १७२ : तात्पय॑वृत्ति टीका, 
२. पश्चाव्यायी अध्याय २, इलोक ७६०-७६१-७६२-७६३ की टीका देखिये । 
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(८५) प्रश्न-क्या चारित्रके दो भेद हैं? वीतरागचारित्र और सरागचारित्र | तब इन 
दोनोंमें क्या भेद है ? 

समाधान--चा रित्रकी व्याख्या 'रागह्रेषनिवृत्ति: चारित्रम' है। तथापि सम्पूर्णचारित्र, 
अर्थात्‌ सम्पृर्णतया रागद्वेषनिवृत्ति, प्रारम्भसे ही एक साथ सभी मुमुक्षुओंमें नहीं पाई जाती। 
अनन्तानुबन्धीके अभावमें अंशतः वीत्तरागभाव तो असंयत सम्यर्दृष्टिमें भी है, पर वहाँ बुद्धिपूर्वक 
संकल्परूपसे, पञ्चपापोंका त्यागरूप चारित्र नहीं है । अत: उसे संयमकी संज्ञा प्राप्त न होनेसे वह 
असंयमी 'असंयत' गुणस्थानवाला कहा जाता है| यहाँ पर वीतराग भावसे तात्पर्य उसकी विषयों- 
के प्रति उदासीनतासे तथा विषयोंमें हेयपनेकी दृष्टिसे ही है । 


पंचमगुणस्थानी श्रावक संकल्पपूवंक एकदेश पापत्याग करता है, अत्त: उसे अंशरूप एकदेश 
चारित्र कहा हैं। मुनि महाव्रती षष्ठमगुणस्थानवर्ती हैं, वे संकल्पपुवंक पञ्च सहापापोंका स्वेथा 
परित्याग करते हैं, अतः उनका चारित्र, स्वदेश चारित्रकी संज्ञाको प्राप्त होता है। तथापि 
प्रमादरूपसे रागादि उनके विद्यमान हैं । सप्तमादि दशम गुणस्थान पर्यन्त, ध्यानावस्थित महाक्रती 
साधुओंके प्रमाद नहीं हैं । तथापि कर्मोदयकी स्थितिजन्य, अबुद्धिपुर्वक शुभरागकी स्थिति वहाँ 
भी पाई जाती है। जब तक चारित्रके साथ अवुद्धिपूर्वक शुभरागकी एक कणिका भी पाई जाती 
है, तब तक उसे पूर्ण बीतरागचारित्र संज्ञा प्राप्त नहीं है। एकादशम द्ादशम गुणस्थानमें सर्वथा 
रागादिका अभाव होनेसे, वहाँ चारित्रको पूर्ण वीतरागचारित्र संज्ञा प्राप्त होती है। इसे ही 
यथाख्यातचारित्र कहते हैं । 


(८६) प्रइन--इस कथनसे यह स्पष्ट हुआ कि सातवें अथवा उससे ऊपरके दशमगुणस्थान 
तकके सभी साधु सरागचा रित्री हैं । 

समाधान--यञ्यपि सातवें गुणस्थानके ऊपर बुद्धिपृर्वक राग न होनेसे उपयोगकी दृष्टिसे 
'उनको वीतरागचारित्र हे! ऐसा कहा गया है, तथापि पूर्णवीतरागपना रागोदयके सर्वथा अभावमें 
ही माना गया हैं। जेब उपशमज वीतरागचारित्री भी, ग्यारह॒वें गुणस्थानसे गिर जाता है और 
मुक्ति नहीं पाता, तब जिनके कषायका सम्पूर्ण उपशम नहीं हुआ, आंशिक उदय हे, उन छठें, 
सातवें, आठवें, नौवें और दसवें गुणस्थानवालोंका चारित्र तो साक्षात्‌ मोक्षका कारण नहीं हें। 
साक्षात्‌ मोक्षका कारण कर्मक्षयज वीतराग चारित्र ही है । 

(८७) प्रन्‍्त--तब तो इन गुणस्थानोंका होना निरर्थंक है! 

समाधान --निरर्थक नहीं है, क्योंकि वीतरागचारित्रको पूर्ण करनेके पूर्व, आंशिक वीतराग- 
चारित्र वहाँ होता है । वह पूर्ण वीतरागचारित्रको प्राप्त करनेका साधन बन जाता है। 

(८८) प्रश्न--तव सरागचारित्रको ही प्रीतिपूर्वक धारण करना चाहिए। वीतरागचारित्र 
तो उससे हो ही जायगा । 

समाधान--ऐसा भी नहीं है, जो साधु सरागचारित्रका पाछऊन करते हुए उसे वीतराग- 
चारित्र बनानेका सतत्‌ प्रयत्न करते हैं, वे बीतरागचारित्री बनते हैं। जो ऐसा नहीं करते वे 
लौट-लौटकर तब तक संसारी रहते हैं, जब तक कि वे किसी भवमें वीतरागचारित्री न बनें । 


(८०) प्रदत--तब तो सरागचारित्री वीतराग हो ही जायगा, चिन्ता क्‍यों ? 
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समाधान--यदि उसकी भावना सरागताको छोड़ पूर्ण वीतराग बननेकी है तो वह बनेगा। 
यदि प्रमादी है कि हो ही जायगा, तो वीतराग बन नहीं सकता । छठवें आदि गुणस्थानोंमें यथा- 
संभव कषाय निवृत्तिरूप निश्चय चारित्र भी है और शुभ प्रवृत्तिरप व्यवहार चारित्र भी है। 
दोनों साथ-साथ चलते हैं तथापि अन्यत्र आचार्योने पूर्ण वीतरागचारित्र; जो अखण्ड एकरूप है, 
उसे ही निश्चयचारित्र कहा है। उससे पूर्व व्यवहार चारित्र कहा है । यहाँ इस कथनमें व्यवहार- 
चारित्रका अर्थ मात्र वाह्मचारित्र नहीं है, किन्तु भेदरूपचारित्र' ऐला अर्थ है। यहाँ अभेदको 
निश्चय और भेदरूप वर्णनको व्यवहार कहा है। जब तक सरागचारित्र है वहाँ तक सरागता 
वन्धका कारण, और चारित्रांश संवर निर्जराका कारण है, अतः संवर निर्जरा भी वहाँ चलती है 
और शुभवन्ध भी ।* 

यह सरागता चारित्रांश नहीं है अतः यह बंधका हेतु है | मोक्षका हेतु तो मात्र बीतरागांश- 
रूप चारित्र ही है। वन्च तो संसारका ही कारण है। यह तो मात्र उपचार है कि चारित्रके साथ 
होने वाली सरागताकों भी चारित्रके फलको श्रेय दिया जाय | ऐसी उपचारता भी परमार्थतः 
विरुद्ध है। यदि इसके विपरीत ऐसा उपचार वर्णन किया जाय कि सरागताके साथ होने वाला 
चारित्र भी पुण्यवन्धका कर्ता और बन्धका कारण उपचारसे है” तो सामान्य श्रोताको भी ऐसा 
उपचार गले नहीं उतरेगा | वह कहेगा कि चारित्ररूप वीतरागभावकों आप वन्धका कारण केसे 
लिखते हैं ? उत्तरमें कहा जा सकता है कि आप सरागभावको मोक्षका कारण कैसे कहते हैं ? 
दोनों पक्ष समान हैं। 


तात्पर्य यह हुआ कि न तो सरागभाव मोक्षका हेतु है, और न सरागताके साथ होने वाला 
वीतरागभावरूप चारित्र बन्धका हेतु है। अतः सरागता वन्बका कारण ही है, और वीतरागांश 
चारित्र, मोक्षका ही हेतु है। सरागचारित्रीके यदि मोक्षप्राप्ति नहीं होगी तो वह सरागताके 
कारण | वही तो वाधक कारण है, जिसे परम्परा मोक्ष का साधन उपचारसे कहा जाता है। 
परमार्थ कथन तो ऐसा ही है, उपचार चाहे जेसा करो, पर वह परमाथ नहीं है। जो परसार्थ 
नहीं है उसे अपरमार्थ कहना स्वंथा उपयुक्त है | अतः, आगमसे और युक्तिसे यह सिद्ध हुआ कि 
पाप-पुण्य, अशुभ शुभरूप होने पर भी, दोनों बन्धनके कारण हैं । 





सामान्य संसारीजत पाप-पुष्यमें भेद करते हैं सो संसारके दुःख-सुखरूप फलापेक्षया अवश्य 
उनमें भेद हैं। पाप छोड़कर पुण्यकी भूमिकामें आना आवश्यक है । इसके बिना पाप नहीं छूटते । 
तथापि पापसे छुड़ाना इतना ही शुभभावोंका कार्य है। किन्तु जो शुभभावोंमें अटक जाता है, 
उससे आगे वीतराग भावकी भावना जिसे नहीं है, वह संसारी ही रहता है। मुक्त नहीं होता । 
जब तक पाप न छूटे तब तक ही शुभभावोंकी उपयोगिता है । केवल उतनेसे ही वह चरितार्थ 
है। पर स्वयं तो पुण्यरूप बन्धनका हेतु है अतः मोक्षमार्गके विपरीत ही है ।* ॥॥१०शा 





१-२. धम्मेण परिणदप्पा अप्पा जदि सुद्धसंपयोगजुदो । 
पावदि णिव्वाणसुहं सुहोवजुत्तो व सम्गसुहं ॥ 
असुहोदयरेण आदा कुणरों तिरियों भवीयणेरइयो । 
दुक्खसहस्सेहि सदा क्षमिधुंदों भभदि अच्चंतं ॥ --अ्रवचनसार गाथा ११-१२. 
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सभी कर्म, वन्धके ही कारण हैं, ज्ञान ही मोक्षका हेतु है ऐसा निम्न पद्य द्वारा प्रकट 
करते हैं-- . 
कम स्वमषि स्वविदों यत्‌, 
बन्ध-साधनमुशन्त्यविशेषात्‌ । 
तेन सर्वमपि तत्म्तिषिद्धम, 
ज्ञानमेव विहितं शिवहेतु! |॥|१०३॥ 


अन्वयार्थ--(यत्‌ स्वंविदः) जिस कारणसे सर्वज्ञदेव (स्वंभ्‌ अपि कर्म) सभी प्रकारकी 
शुभाशुभरूप क्रियाओंको (अविशेषात्‌) समानरूपसे (बन्धसाधनम्‌) बन्धका कारण (उद्नन्ति) कहते 
हैं। (तेन) इस कारणसे (तत्‌ सर्वेम अपि) वह सम्पूर्ण कम॑ भी (प्रतिषिद्धम) मोक्षके मार्गमें निषिद्ध 
है। (ज्ञानम्‌ एव) एक मात्र ज्ञान ही (शिवहेतुः) मोक्षका कारण (विहितम्‌) कहा गया है ॥१०३॥ 
भावार्थ--जिस प्रकार बांधनेकी सांकल सोनेकी बनी हो, अथवा लोहेकी बनी हो, किसी 
भी सांकलसे किसी पशुको बाँधा जाय, तो उसकी बन्धन सम्बन्धी पराधीनतामें कोई अन्तर 
नहीं पड़ता । पशु ऐसा नहीं विचारता कि मैं स्वर्ण-सांकलसे बाँधा गया हूँ अतः भाग्यवान हूँ; 
और मेरे सामने अन्य पशु लोहेकी सांकलसे बाँधा गया है वह भाग्यहीन है। बन्धनको ही स्वोकार 
न करने वाला वह पश्ु भी, स्वर्ण या लोहेकी सांकलोंको तोड़कर निबंध हो जाना चाहता है। 
मोही मनुष्य इस विषयमें कथंचित्‌ पशुसे भी अधिक अज्ञानी है। वह स्वर्ण श्वृंखलाके 
बन्धनसे बद्ध होने पर अपनेको भाग्यशाली, तथा सामने वाले अन्य लोह शंखलासे बद्ध व्यक्तिको 
भाग्यहीन माचता है । बन्धनकोी दृष्टिसे-पराधीन दोनों हैं; पर स्वर्णी चमक दमकमें अंध हुआ 
अपने वन्धनकी ओर नहीं देखता, स्वर्णकी ओर देखता है, और अपनी उस पराधीनतामें ही सुख 
. मानता है। संसारी अनात्तज्ञ पुरुष इसी प्रकार शुभ कम तथा दज्जनित पराधीनताको प्रेमसे 
स्वीकार करता हुआ, अपनेको सुखी मानता है तथा अश्युभ कर्म व तत्‌जनित पराधीनताको दुःख- 
रूप मावकर उसे अस्वीकार करता है। अतः वन्धनमें पड़ा रहता है । मुक्त नहीं होता । 

भगवान्‌ सर्वज्ञदेव कहते हैं कि भाई, जेसे दोनों श्वृंखलाएँ स्वयं भले ही स्वर्ण व लौहकी 
बनी होनेसे भिन्न-भिन्न प्रकारकी हों, पर उनका वन्धनरूप कार्थ तो एक ही प्रकारका है। उसमें 
भेद नहीं है । इसी प्रकार शुभ कर्म प्रकृति तथा उसका फल इन्द्रिय सुखरूप, तथा अशुभ कर्म 
प्रकृति तथा उसका फल दुःखरूप, संसारी अज्ञानीको भिन्‍न-भिन्‍न प्रतीत होता है, तथापिं दोनों 
उसे संसारके बन्धनमें जकड़े हैं, मोक्षमार्गके लिए अर्गला रूप हैं। इसे देखते हुए उन्हें मुक्तिमार्गमें 
बाधक ही समझो । इस वन्धनपनेके कारण दोनों संसारके हेतु हैं, अतः मोक्षमार्गमें दोनोंका निषेध 
है। मोक्षका हेतु तो एक ज्ञानमात्र ही है, अन्य नहीं । 

(९०) प्रशन--ज्ञान निष्क्रिय है या क्रियारूप है ? यदि निष्क्रिय है, तो वह मोक्षके लिए 
भी कारण कैसे बन सकता है। यदि क्रियारूप है, तो वह क्रिया शुभरूप है ? या अशुभरूप ? दो ही 
ही रूप क्रियाके होते हैं। यदि अशुभरूप है तो भी, और शुभरूप है तो भी, आपके कथनानुसार 
वह संसारकी ही हेतु होगी, मोक्षमार्गरूप न होगी । अतः ज्ञान मोक्षका हेतु नहीं वन सकता । 

ससाधान--क्रिया दो प्रकार होती है--(१) क्षेत्रान्तर गृसतरूप, तथा (२) केवल परि- 
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णमनरूप । यहाँ क्षेत्रान्तर गमनरूप, या हलन चलन या सकंप दशारूप, क्रिया इण्ट नहीं, किन्तु 
परिणमन रूप क्रिया ही इष्ट है | शुभ परिणमन रूप क्रिया, तथा अशुभ परिणमन रूप क्रिया, दोनों 
शुभाशुभ बन्धके लिए कारणभूत हैं । तथा ज्ञानहूप परिणमन अर्थात्‌ जीवका स्वभावरूप परिणमन 
उसकी मुक्ति प्राप्तिमें कारण होता है । आचार्य उसे क्रिया नहीं कहते । 'कर्म' शब्दसे वे यहाँ 'भाव- 
कम को ही लेते हैं जो शुभाशुभ रूपसे दो प्रकार ही है ! वह मात्र वन्वनका हेतु है, मोक्षका नहीं । 


(९१) प्रशन--शुभोपयोगी साधुक्नत्ती ही मोक्षमार्गमें जाता है, अतः शुभोपयोगसे होने वाला 
पुण्यबन्च मोक्षमार्गका साधक हुआ । 


समाधान--ऐसा नहीं है। मोक्षमार्ग निश्चय सम्यग्दर्शन-ज्ञान-चार्त्रि स्वरूप है। भले ही 
चतुर्थादि गुणस्थानोंमें शुभोपयोगकी मुख्यता हो, तथापि इन गुणस्थानोंमें पाये जानेवाले, पदानुसार 
सम्परदर्शन-ज्ञान-चारित्र ही मोक्षमार्ग हैं। उनमें पाया जाने वाला शुभोपयोग, मार पुण्यवन्धका 
कारण है, मोक्षमार्गका कारण नहीं होता । जिन-जिन वस्तुओंसे जीव राग करता है, अथवा द्विप 
करता है, उन-उन वस्तुओंके साथ भी उसका विकल्पात्मक या आकुलतात्मक बन्ध हो जाता है । 
कमंबन्ध तो होता ही है। मोक्षका मार्ग तो परसे तथा विकारीभावोंसे भिन्‍न, अपने स्वभावमय 
विशुद्ध आत्माके श्रद्धान ज्ञान आचरणसे बनता है। शुभाशुभ परिणाम मोक्षमार्गके साधक नहीं, 
बन्धके ही साधक हैं ॥१०३॥ 


हम रहित साधुको ज्ञानका आश्रय ही शरणभूत होता है ऐसा प्रतिपादन 
करते हैं-- 


निपिद्ने सर्वस्मिन्‌ सुकृतदुरिते कर्मण किल, 

प्रवृत्ते नेष्कर््म न खलु म्ुनयः सन्त्यशरणाः । 

तदा ज्ञाने ज्ञानं प्रतिचरितसेषां हि शरणम्‌, 

स्वयं विन्दन्त्येते परममसृतं तत्र निरता।॥१०४॥ 


अन्वयार्थ--(स्वेस्मिन्‌ सुकृतदुरिते कर्मणि निषिद्धे) पुण्य पाप दोनों कर्मोका सवंथा 
निर्षध कर देने पर तथा (नेष्कस्थें किल प्रवृत्ते) कमरहित शुद्धोपयोगमें प्रवृत्ति करने पर (म्ुन॒यः) 
मुनीख्वर (अशरणा: न खलु संति) निरवलम्ब होकर आश्रयहोन नहीं हैं। किन्तु (तदा) उस 
निष्कर्म अवस्थामें (ज्ञान ज्ञाने प्रतिचरित॒म) ज्ञान अपने स्वभावमें लीन हुआ है अतएवं अपना 
स्वयं स्वभावरूप निराकुल निविकल्प ज्ञान ही (एपां हो शरणम्‌) इनके लिए परम शरणमभूत है । 
(तत्र निरताः एते) उस निविकल्प ज्ञानमें तल्लीन साधुजन (स्वयं परम अमृतं विदन्ति) स्वयं 
ही परम सुखका अनुभव करते हैं ॥१०४॥ 


भावा्--जव शुभाशुभ भाव बन्धन रूप हैं तब वें आकुलता स्वरूप होनेसे शरणभूत 
नहीं हैं किन्तु दुःखरूप ही हैं। अतः शुभाशुभ कर्मके छूट जानेपर मुनि निष्क्रिय होकर क्या 
करेंगे ? ऐसा प्रइत ठीक नहीं है । वे कमंरहित होकर निराकुरूस्वरूप अपने ज्ञानानन्द स्वभावमें 
-लीन हुए, परम शरणभूत निज स्वभावके आश्वयसे अविनाशी, अतीन्द्रिय, निराकुल आनन्दका 
रसपान करते हैं । | 
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न आय 


जो परमार्थ स्वरूप ज्ञानभावमें स्थित नहीं हैं, वे मिथ्यादृष्टि बाह्य शुभक्रिया रूप ब्त 
संयमादिका आचरण करें, किन्तु यथार्थ मोक्षमार्गंसे दूर हैं। ये शुभक्रियाएँ संसार-समुद्रसे तारणके 
लिए शरणभ्ूत नहीं हैं। एकमात्र स्व कमसे रहित, विशुद्ध ज्ञानका अवलम्बन ही शरणभूत है, 
जिसे पाकर जीव संसारोत्ती्ण होते हैं । 
संसारकी विशूतियोंमें जिन्हें राग है, पंचेन्द्रियके विषयोंकी लालसा है, और उक्त अभिप्राय 
वश, भ्रमवश शुभरागका अवलम्बन कर, अपनेकी सशरण मान बेठे हैं, वे अपने स्वरूपको भूले 
हुए हैं। वह मान्यता ही मिथ्यादर्शन है । 
सम्यग्दर्शन इससे विपरीत है । वह अपनी आत्म-संपत्तिके दर्शनसे होता है। जो उसे देखता 
है, जानता है, वही उसके मार्गमें जाकर उसे प्राप्त होता है। वह विशुद्धात्मा ही यथार्थ ज्ञानी 
है, मुनि है। यहाँ शुद्धात्माको केवली भी कहा हैं ॥१०४॥ 
ज्ञान ही मुक्तिका हेतु है, इससे भिन्‍न सभी भावकर्म बन्धनके हेतु हैं, ऐसा कहते हैं--- 
यदेतत्‌ ज्ञानात्मा ध्रवमचलमाभाति भवन, 
शिवस्याय हेतु! स्वयमपि यतस्तच्छिव इति । 
अतोष्न्यद्‌ बन्धस्य स्वयमपि यतो बंध इति तत्‌, 
ततो ज्ञानात्मत्व॑ भवनमजुभूतिहिं विहितम्‌ ॥१०५॥ 
अन्वयार्थ--(यत्‌ एतत्‌ ज्ञानात्मा) यह जो ज्ञानस्वरूप आत्मा है वह (प्षुवस्‌ अचल 
भवनम्‌ आभाति) ध्रुव और अचल रूपसे परिणत होता हुआ प्रतिभासित होता है (अयं) यही 
(शिवस्य हेतु) मोक्षका मूल कारण है (यतः) क्योंकि (स्वयसपि तत्‌ शिव इति) वही ज्ञानस्वरूप 
आत्मा स्वयं शिव है । (अतः अन्यत्‌) उससे भिन्‍त जो अज्ञानात्मा है, वह (बन्धस्य हेतु:) वन्धका 
कारण है । (यतः) क्योंकि (तत्‌) वह (स्वयूस्पि बन्धः इति) स्वयं बन्धस्वरूप है। (ततः) इसलिए 
ज्ञानात्मत्वं भवन) ज्ञानस्वरूप आत्माकी परिणतति है। वह (हि) निश्चयसे (अनुभूतिः) अनुभूति 
है, (विहितम्‌) ऐसा आगममें कहा गया है ॥१०५॥ 
भावाथं--आत्मा ज्ञानानन्द स्वभावी है, नित्य ल्रुव अचलरूप है। निश्चय दृष्टिसे देखा 
जाय तो आत्माका स्वरूप ऐसा है। वह परद्वव्य, शरीर, तथा ज्ञानावरणादि पुदुगल द्र॒व्यके स्वरूपसे 
सर्वंथा भिन्‍न है। उस आत्माकी जो श्रद्धा है, वही अनुभूति है। अनुभूति हो मोक्षके लिए 
कारणभूत है । 
आत्माके लिए अपने ज्ञानात्मक स्वभावके बिना, अन्य जो कुछ भी जड़रूप या शुभाशुभ 
रागादि विकार हैं, वे बन्धके कारण हैँ। अथवा वे स्वयं वन्धन हैं, ऐसा जानना चाहिए। 
यहाँ आचायेनि लिखा है कि आत्माकी ज्ञान स्वभावरूप परिणति ही, आत्माकी सच्ची अनुभूति है 
उससे भिन्‍त सब अनात्मस्वरूप हें। आत्मा शिव है, मोक्ष है, स्वयं कल्याणरूप है। अनात्मा 
स्वयं संसार है, बन्धन है और अकल्याणरूप है । 
१. परमट्ठो खलु समझो सुद्धो जो केवली मुणी णाणी। 
तहिदहिदा सहावे सुणिणों पावंति जिव्चाणं॥ 
->समयसार गाया १५६ 
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(९२) प्रदन--ज्ञामानन्द स्वरूप आत्मा तो सिद्ध परमात्मा हैं। वे मोक्ष स्वरूप हैं ऐसा 
कथन तो बन सकता है, पर वे मोक्षके हेतु हैं ऐसा नहीं बनता । 


समाधान--यहाँ ज्ञानानन्द स्वरूप आत्मासे तात्परय॑ मुक्तात्माका नहीं है। वे तो द्वव्यरूप 
व पर्यायरूप दोनों रूपोंसे शुद्ध ही हैं। यहाँ संसारी आत्मा जो ज्ञानावरणादि कर्म तथा नोकमं 
संयुक्त हैं वे पर्यायरूपसे अशुद्ध हैं। उसकी वर्तमान दशा विकारी दशा है, यतः पर्याय उत्पन्न-ध्वंसी 
है, अतः वह॒ स्वभाव तो नहीं हैं। तब स्वभाव क्या है ? ऐसा प्रश्न होता है । उत्तर यह है कि 
स्वभाव तो सदा श्रुव और अचल होता है वह कभी मिटता नहीं है। द्रव्य दृष्टिसि जीवका विचार 
किया जाय तो वह उपयोग लक्षण वाला ऐसा ही हैं । उपयोग ही उसका स्वरूप हैं जो सदा काल 
पश्रुव रहता है । वह आत्माका असाधारण लक्षण है। जिसका कभी पृथक्करण होता ही नहीं है 
वही जीवका जीवत्व है। वही पारिणामिकभाव हैं । अनादि कालसे अनन्त काल तक वह संसारी 
जीव, संसारो रहे अथवा सिद्ध बन जाय, यह लक्षण उसके सदा उसमें रहेगा। रागादिसे भिन्‍न 
उसी ज्ञानानुभूतिको यहाँ मोक्षका हेतु तथा स्वयं शिव रूप कहा है । 


(९३) प्रशन--द्रव्य और पर्याय भिन्‍न-भिन्‍न नहीं हैं। द्वव्यमें सदा पर्याय रहती है तथा 
पर्याय रहित द्रव्य नहीं होता । तब आ त्माको द्रव्यरूपसे यदि शुद्ध माना जाय, तो अशुद्ध पर्याय 
प्रव्यको छोड़कर कहाँ रहेगी ? पर्याय सदा द्रव्याश्रित ही होती है, क्योंकि यह द्रव्यकी अवस्था 
विद्येष ही है। द्रव्यकी सत्तामें ही उसको सत्ता है, भिन्‍न सत्ता नहीं है। तब पर्यायमें अशुद्ध दशा 
होनेपर, द्रव्यको शुद्ध कहना कैसे बनता है ? 


समाधान--द्वव्य विकारी होने पर भी अपना स्वभाव नहीं छोड़ता । यदि द्रव्यका स्वभाव 
मिट जाय तो द्र॒व्यका. नाश हो जाय। यतः द्रव्यका कभी नाश नहीं होता, अतः सिद्ध हे कि पर्याय 
अजुद्ध होने पर भी उस समय द्रव्य अपने लक्षणसे सम्पन्त है। वही उसका स्वभाव है। उसी 
लक्षणकी ओर आचायें ध्यान दिलते हैं । 


यदि संसारी रागी दशामें भी स्वभाव विद्यमान-न होता तो कमंके दूर होने पर वह प्रकट 
कहाँसे होता ? स्वभाव परसे या अन्यत्रसे नहीं आता । वह वस्तुमेंसे ही प्रकट होता है, अतः 
'संसारी दशामें भी भेदज्ञानी जीव कर्मोदेय जन्य राग परिणतिको लक्ष्यसे हटा कर, शुद्धात्म स्वरूप 
आत्माको लक्ष्यमें लेवे तो ले सकता है । ऐसी अवस्थामें जब उसका लक्ष्य आत्म स्वभावकी ओर 
जाता है तो उसे यह प्रतीत होता है कि मेरा आत्मा तो ज्ञानात्मा हे, क्रोधादि मेरे स्वभावमें 
नहीं है। तब ज्ञानस्वरूप आत्माकी ही अनुभूति होती है। उस अनुभूतिमें वह देखता है कि 
द्रव्यकर्म, भावकर्म, नोकमं, तथा संसारके समस्त द्रव्य मेरे नहीं हैं, अर्थात्‌ मेरे स्वरूपमें नहीं हैं 
मेरा आत्मा स्वभावसे सिद्धके समान हो हैं। 


(९४) प्रशन--यदि मेरा आत्मा संसारी दशामें ही सिद्ध या मुक्त है, और साथ लगे कर्म, 
नोकर्म, भावकर्म, जड़ पुद्गल हैं, तो संसारमें जैसे अनन्त पदार्थ अपने-अपने स्वभावमें वर्तते हैं, 
वेसे पुद्गल भी वर्तते हैं, उनसे हमारी क्या हांनि है ?तब आप हमें क्या उपदेश देना चाहते हैं ? 
शुभाशुभ अकरणीय है क्‍योंकि वन्धन है । तब हमें अब कुछ कतंव्य शेष नहीं। हम तो सदा 
मुक्त हैं ? 
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सामाधान--आचार्य यह उपदेश देना चाहते हैं कि मुक्तात्मासें और तुममें यह भेद है कि ह «४ 
वे द्रव्य पर्याय दोनोंमें शुद्ध स्वरूपी हो चुके हैं। तुम स्वरूपसे शुद्ध हो, पर तुम्हारी पर्याय अशुर्द्धीएत 
है | अतः अपने स्वभ्ञावकों ससझो, उस पर लक्ष्य रखों, तथा प्रयत्न करो कि तुम्हारी पर्याय भी 
शुद्ध हो जाय । तब स्वयं पर्यायसे भी सिद्धात्मा बन जाओगे । उसके बिता संसारी रहोगे । 

(९५) प्रइन--पर्याथ परनिमित्तक अशुद्ध है, तो पर तो पर है, उससे हम अशुद्ध क्योंकर 
हो जायगें। 

साप्ताधान--परको अपनानेसे तुम रागी द्वेषी वतते हो । उससे परिणामोंमें विकार होता 
है, वही अशुद्धता है। वही कर्मबन्धनका कारण है । जो कार्माण वर्गणाएँ जीवके साथ बढ़ हैं वे 
भी अपने स्वभावरूप वर्तंनमें नहीं हैं। जीवके रागादि परिणामके निमित्तसे, वे भी कर्म पर्यायरूप 

बन गई हैं और उनके उदयादि अवस्थाके निमित्तसे जीव भी रागादिरूप परिणत हो, बन्ध द्शा- 
को प्राप्त है। फलतः दोनोंका इलेषरूप बन्ध हो जाता है। जब तक बन्धन है तब तक संसार है। 
उसे मिटानेके लिए ही यह प्रयत्न है । 

(९६) प्रश्व--लोकके सम्पूर्ण द्रव्य जीवित रहें तो क्या हानि है ? उनमेंसे किसीको मिटाने: 
का भाव स्वयं हिसाभाव है, और वह पापरूप है, अतः हिसाभावसे मुक्तिकी प्राप्ति कैसे होगी ? 

सापाधान--यहाँ किसीकी हिसाकी बातका उपदेश ही नहीं है। व किसीको मिटानेकी 
बात है। संसारके सभी द्रव्य स्वयं जीवित हैं। उनका नाश कभी नहीं हो सकता। कोई उन्हें 
न पेदा करता है, न मिठाता है। केवल आत्मासे अपनी अशुद्ध दशाको मिटाकर शुद्ध अवस्था 
उत्पन्त करनेकी बात कही गई है। परका साथ छोड़ने तथा परका अवलम्बन लेकर अपनेको 
विकारी न होने देनेका अर्थ ही बन्धनको मिटाना है ऐसा समझो । 


आत्मा अपने स्वभावकों समझे, उसका श्रद्धान करे, तो विकार मिटाकर स्वयं शुद्ध हो 
जाता हैं। इस आत्मानुभूतिको ही मुक्तिका कारण कहा गया है ॥१०५॥ 
आत्माकी ज्ञान परिणति ही मोक्षका हेतु है, ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
वृत्तं ज्ञानस्वभावेन ज्ञानस्य भवनं सदा। 
एकद्रव्यस्वभावत्वान्मोक्षहेतुस्तदेव तत्‌ ॥१०६॥ 
अन्वयार्थे--[ज्ञानस्प) आत्माका (सदाज्ञात स्वभावेत भवन चत्तम) सदा ज्ञान रूप परि- 
णमन ही चारित्र हें (तत्‌ एक द्रव्य स्वभावत्वात्‌) क्योंकि वह एक आत्म द्रव्यका ही स्वभाव हें । 
(तदेव सोक्ष हेतु) अतः वही मोक्ष का हेतु है ॥१०६॥ 
भावाथं--आत्मा ज्ञान स्वभावी हूँ तथापि संसारी दशामें वह ज्ञान विकृत हो गया हैं। 
मोह रागादि भावरुप परिणतिसे ज्ञान मिथ्या हो रहा हे, उसे अज्ञान भी कहते हैं। जब ज्ञान, 
अज्ञान रूप रागादि परिणमतको छोड़कर, ज्ञानक्े ूूपमें हो परिणत हो, तो वह मोलनका हेतु 
बनता हैं, उसे ही आयम भाषामें चारित्र कहा गया है। 
मोक्ष इन्द्ररूप नहीं है । दन्द्र दशाका परित्याग कर पूर्ण एकत्वक्ो प्राप्त करता ही मोक्ष 
ह्‌। आत्मा अपने स्वरूपमें स्वयं एक हूं। उसका संतारादशया केंसके साथ सरइ्लपात्मक सर्याग हादस 
बनी हे । यही इन्द्र दशा है। आत्मा ज्ञानस्वभावी हें । इच्द दशामें ज्ञान, विकृत होकर जज्ञान भावमें 








कि 


१२६ अध्यात्म-अमुत-कर्लंद 





परिणत हो जाता है। ज्ञान एक जीव द्रव्यका ही स्वभाव है, दोका मिलकर नहीं । अत्तः एक द्रव्य- 
स्वभाव रूप ज्ञानका, अपने स्वरूप रूप परिणमन ही, उस आत्माकी एकत्वदशा, मोक्षदक्ाकी 
प्राप्त होनेमें कारण बनता है । मोक्षका अन्य हेतु कोई नहीं हो सकता । मोक्ष तो परसे छूटनेका 
नाम हूँ, वह परसे कैसे होगा ? परका सम्बन्ध स्वयं बन्ध रूप है। अत्त: पर संयोगसे, तथा तन्नि- 
मित्त जन्य विकारोंसे रहित होकर, स्वरूप परिणमन ही मोक्षका हेतु है । 

(९७) प्रन्‍्त--अनादिसे जीव अज्ञानी है, तो भज्ञान तो स्वभाव हुआ, और ज्ञान कारण 
पाकर हुआ अतः वह स्वभाव नहीं रहा । 

समाधान--स्वभाव तो आत्माका ज्ञान ही है। तथापि कर्मोपाधि निमित्तसे वह ज्ञान 
विकारी होनेसे अज्ञान कहा गया है। अज्ञान' का अर्थ ज्ञानका लोप नहीं है, क्योंकि स्वभावका 
नाश किसी वस्तुमें नहीं होता। अतः जब ज्ञान अपनी विकारी परिणतिको छोड़ स्वयं अपने 
स्वरूप परिणमे, तब उसे ज्ञानका होना कहते हैं। अर्थात्‌ कहा जाता है कि 'उसे अब ज्ञान हुआ ।' 
ऐसा नहीं है कि ज्ञानका अभाव था, अब ज्ञान गुणकी नवीन उत्पत्ति हुईं हो । 

जैसे मदिरा पान करनेवाला जब मदसे उन्मत्त होता है उस समय उसका मस्तिष्क विक्ृत 
हो जाता है। मस्तिष्कका अभाव नहीं हो जाता । नशा उतरनेपर विकृति दूर हो जाती है और 
वह सही ढंगसे काम करने लगता है । इसी प्रकार रागादि क्रोधादिके नशेमें, आत्मा स्वस्थ भावमें 
स्थिर नहीं रहता । उस कषायावेशके नशेके दूर होनेपर, वह स्वस्वभावमें आता है । वही स्वस्थता 
या ज्ञानीका ज्ञानहप परिणमन, या आत्माका स्वरूपरूप आचरण, या स्वानुभूतिरूप परिणमन 
है। वही मोक्षका हेतु है। अपने स्वरूपमें आना ही परका परित्याग है। वही मोक्षका हेतु है या 
वह स्वयं मोक्ष स्वरूप ही है ॥१०६॥ 

जब आत्मा संसारमें ज्ञानहप परिणमन न कर शुभाशुभ करम्मरूप परिणमन करता हूँ, तब 
वह बन्धका कारण ही होता है, मुक्ति का कारण नहीं होता ऐसा कहते हैं-- 

चूत्त कर्मस्वभावेन ज्ञानस्य भवन न हि। 
द्रव्यान्तरस्वभावत्वात्‌ मोक्षहेतुन कम तत्‌ ॥१०७॥ 


अन्वयार्थ--(कर्मस्वभावेन वृत्तं) कर्म जो शुभाशुभ क्रियारूप परिणमन है वह (ज्ञानस्य 
भवन न हि) ज्ञानका होना नहीं है। क्योंकि शुभाशुभरूप क्रियाएँ कर्मरूप हैं ज्ञानरूप नहीं | कर्म 
तो (दरव्यान्तरस्वभावत्वात्‌) पुद्गलद्रव्यके र्वभावरूप हैं, जो जीवसे भिन्न द्रव्य है । अतः (तत्‌ कर्म 
न मोक्षहेतुः) वह द्रव्यान्तर जीवके मोक्षका कारण नहीं हो सकता। कमंधारा रूप ज्ञानका 
परिणमन चारित्र नहीं है, ऐसा भी अर्थ अन्यत्र किया गया है ॥१०७॥ 

भावाथ--अशुभ क्रिया पापरूप परिणमन है, जो कृगतियोंमें जीवको दुखोत्पत्तिका हेतु 
है | शुभक्रिया पुण्यरूप परिणमन है, जो सुगतिमें सांसारिक सुखका हेतु है। तथापि इन्द्रियों द्वारा 
प्राप्त सुख, आकुलताका उत्पादक होनेसे दुःखरूप ही है। 

पापोदयमें गरीबी, अभावरूप आकुलता उत्पन्न करती है। पृण्योदयकी अमीरी भी साधनों- 
की रक्षाके लिए आकुलता उत्पन्त करती है। पापोदयमें अपमान संक्लेशात्मक होनेसे, दुःखका 
हेतु हैं। पुण्योदयमें सम्मान चिन्ताका कारण हे कि मेरे सम्मानकों कोई धक्का न लग जावे। 
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पापोदयसे कोई विकलांग हैं तो दुःखी है । पुण्योदयवाला सकलांगी अपने अंगोोंकी सुरक्षामें 
विकल है। पापोदयमें व्यापारी घाटा उठाता है तो दुःखी है। पुण्योदयवाला व्यापारी प्राप्त 
मुनाफाको बचानेके लिए आकुलित हे, उसे मिठाईमें चीटोंकी तरह, ठगों और धोखेबाजोंसे 
परेशानी हे । । 

फलत:ः पुण्य पापरूप क्रियाओंसे मोक्ष नहीं होता, वे कर्मजन्य, कर्मोत्पादक, पौद्गलिक, दोनों 

ही क्रियायें मोक्षमें बाधक हैं। शुभाचरण, क्रियाकाण्ड, देहिक क्रियायें हैं । देह जड़स्वरूप हैं । जड़ 
क्रियासे मोक्ष होता नहीं। उन क्रियाओंके साथ आत्माके शुभ परिणाम होते हैं, वे भी मोक्षके यथार्थ 
हेतु नहीं हैं। किन्तु जब आत्मा बाह्य प्रवृत्तिको रोककर, आन्तरिक शुभादुभ क्रियाओंको भी रोक- 
कर, ज्ञान रूप परिणमता हें, तब रागादि रहित वीतरागी ज्ञानी हो, मोक्ष प्राप्त करता है ॥१०७॥ 
शुभाशुभ कम मोक्षप्राप्तिमें बाधक होनेसे मोक्षके कारण नहों हैं ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
मोक्ष-हेतु-तिरोधानात्‌ बन्धत्वात्‌ स्वयमेव च | 
मोक्ष-हेतु-तिरोधायिभावत्वात्तन्निषिध्यते ॥१०८॥ 

अन्चयार्थ-- (सोक्ष-हेतु-तिरोधानात्‌) कर्म, मोक्षके कारणभूत शुद्धोपयोगको रोकने वाला 
है, (च) तथा (स्वयमेग बन्धत्वात्‌) स्वयं बंन्धन स्वरूप हैं अतः, (मोक्ष-हेतु-तिरोधायिभागत्गात॒) 
मोक्षके कारणोंको ढांक देनेका उसका स्वभाव होनेसे, (तत्‌) वह शभाशुभ कर्म (निषिध्यते) निषेध 
किया जाता है ॥१०८।॥ 

भावार्थ--अशुभ कर्म जो पल्चपापादिरूप क्रियायें, तथा अशुभ परिणाम जो अप्रशस्त 
रागादि क्रोधादि भाव, ये तो पापबन्धके कारण होनेसे मोक्षके व तद्हेतुओंके बाधक ही हैं। 
इसी प्रकार पञ्चाणुन्नत, पञ्चमहान्रत, आदि व्यवहार चारित्ररूप क्रियाएँ, तथा श्रावकके प्रशस्त 
रागरूप देवपूजा, दानादिरूप परिणाम,--थे दोनों भी स्वर्गादि गत्तियोंके वन्धरूप होनेसे, मोक्षके 
कारणोंके विरुद्ध हैं। अतः मोक्षमार्गमें शुभाशुभ क्रियाओं और परिणामोंका निषेध हे, क्योंकि 
मोक्षका हेतु शुद्ध परिणति व शुद्धोपयोग ही है । 

(९८) प्रइन--यदि शुभोपयोग मोक्षके कारणोंका बाधक हे, तब उसे करना ही नहीं 
चाहिए। ऐसी स्थितिमें श्रावकोंको पज्चाणुन्नत, तथा देववन्दनादि कार्य, तथा साधुओंको भी 
पञ्चमंहान्रत पञचसमित्यादिव्रत, तथा षडावश्यक क्रियाएँ करनेका उपदेश चरणातुयोगमें क्‍यों 
वर्णित है ? धर्मका निषेध करना कहाँ तक उचित हैं ? क्या ऐसा कथन चरणानुयोग आगम के 
विरुद्ध नहीं है ? 

समाधान--नहीं है । इन शुभोपयोगरूप प्रशस्त क्रियाओंकों व्यवहार चारित्र' कहते हैं । 
निश्चय चारित्र तो स्वात्म स्थितिख्प हे, जो शुद्धोपयोगी साधुको होता हूँ । वही मोक्षका सच्चा 
हेतु है। शुभ क्रियाएँ तो पुण्पबन्ध, और पाप क्रियाएँ पापवन्धका कारण हैं, अतः दोनों वन्धरूप 
होनेसे, मोक्षके हेतुओंके विरुद्ध फलको उत्पन्न करनेवाली हैं । मोक्षमार्गमें दोनों प्रकारके कर्म 
निषिद्ध हैं।* 

१. बन्धों मोक्षकच ज्ञातव्य:ः समासात्प्रश्नकोविदेः | 
रागांशर्वन्ध एवं स्थान्नोपरागांश: कदाचन ॥ “-प्माध्यायी (२) ७७३. 
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(९९) प्रइत--जब मोक्ष मार्गमें इनका निषेध है तो शास्त्रोंमें ऐसे प्रशस्त रागरूप व्यवहार 
चारित्रका उपदेश क्यों है ? 


समांधात--उनका उपदेश इसलिए है कि जीव पापकी भूमिकासे ऊपर उठे । जो पापकी 
भूमिकासे ऊपर उठेगा, ऐसा शुभाचरणी ही शुद्धोपयोग तथा छुद्ध निश्चय चारित्रके भार्ग पर 
आइरुूढ़ हो सकेगा । 

(१००) प्रइन--यदि व्यवहार चारित्री ही निश्चय चारित्रकी भूमिका पर चढ़ सकता हू 
तब मोक्षमार्गमें उसकी उपयोगिता स्वयं सिद्ध है, तव उसका निषेध कैसे किया जाता है ? 


समाधान--व्यवहार चारित्र तथा शुभोपयोगका यहाँ निषेध नहीं किया गया, किन्तु यह 
बताया गया हें कि 'उससे सोक्ष नहीं होता', स्वर्गादिगति प्रापक पृण्यका ही बन्ध होता है । 


(१०१) प्रइन--जब शुभोपयोगी ही व्यवहार चारित्र पूर्वक निश्चय पर आएरूढ़ होता है, तो 
उसे बन्धका ही कारण क्‍यों कहा गया ? बन्ध और मोक्ष दोनोंका कारण कहना चाहिए । 


समाधाव-ऐसा नहीं है। कोई व्यक्ति मोक्षमार्गकी प्राप्तिके उद्देश्यसे अशुभोपयोगका 
त्याग कर शुभोपयोगमें आता है, फिर शुभोपयोगकों भी बन्धका कारण जान शुद्धोपयोगमें 
प्रयत्तशील हो उसे प्राप्त करता है। ऐसे पुरुषार्थीका व्यवहार चारित्र, निश्चय चारित्रके लिए 
साधन बन सका। तथापि बह मोक्षका साक्षात्‌ साधन नहीं बन सेका । यदि यह पुरुषार्थी अपने 
पुरुषार्थसे अपनेको शुद्धोपयोगकी भूमितक न पहुँचाता; तो शुभोपयोगी ही रहता । तब पुण्य वन्ध 
ही करता । यदि शुभोपयोगसे नीचे गिरता तो पाप बन्ध करता | कमे निज्ञेरा बहु न करता। 
अतः व्यवहार चारित्र स्वयं तो पुण्य॑ बन्धका हेतु है, मोक्षका नहीं । परम्परा मोक्षका हेतु उसे 
शास्त्रोंमें जो कहा गया, वह उपचरित कथन है, परमार्थ नहीं । दोनों कर्मोका कार्य तो बन्धन रूप 
ही है, अतः वे मोक्षके साधनोंके विरुद्ध होनेसें निषेध किए गए हैं ॥१०८॥ 


मोक्षमार्गीको अपने स्वभधावरूप निष्कर्म ,दुशा प्राप्त करनी चाहिए। ऐसा प्रतिपादन 
करते हैं--- 





सन्यस्तव्यमिदं समस्तमपि तस्कमेंव मोक्षार्थिना, 
संन्यस्ते सति तत्र" का किल कथा पुण्यस्य पापस्य च । 
सम्यक्त्वादिनिजस्वभावभवनान्मोक्षस्य हेतुभवन्‌, 
नेष्कम्यप्रतिबद्धमुद्धततसं ज्ञानं. स्वयं धावति ॥१०९॥ 


अन्वयाथं--(सोक्षा्थिना) मोक्षको जो उपादेय मानता है उसे (ससस्तम्‌ अपि) सम्पूर्ण 
प्रकारके (तदिदं कर्म एवं) शुभाशुभ रूप कर्म ही (सन्यस्तव्यं) त्याग करता चाहिए । (तन्न संन्यस्ते 
सति) समस्त कर्मोके त्यागकी बात जहाँ की गईं हो वहाँ (पापस्य पुण्पस्य वा किल का कथा) पुण्य 
कर्म और पाप कमके भेदकी कथाको कोई स्थान रह जाता है क्‍या ? अर्थात्‌ नहीं रह जाता । 
ऐसा निश्चय जानो । (झ्ञानम्‌) शुद्धात्माका जो ज्ञान रूप परिणमन है वह (सम्यक्त्वादि निज- 
स्वभावभवनात्‌) सम्यग्दर्शन, ज्ञान, चारित्र, निज स्वभाव रूप होनेके कारण (सोक्षस्थ हेतुधंवन) 
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मोक्षका हेतु होता हुआ (्नेष्कस्यंप्रतिबद्धं) कर्म रहिततासे युक्त, अर्थात शुभाशुभ रूप विकल्पोंसे 
मुक्त (उद्धतरसस्‌) अपने उत्कट निजरूपमें (स्वयं) ज्ञान स्वतः (धावति) दौड़ता है, भर्थात्‌ स्वयं 
उत्पन्त होता है, या स्वयं शुद्ध होता है ॥१००९॥ 


भवार्थ--मोक्ष प्राप्तिकी जिसे अभिलाषा है उसे समस्त शुभाशुभ कर्म छोड़कर ऊपर 
उठता चाहिए। इसीको कमंसंन्‍्यास कहते हैं। मोक्ष स्वयं निष्कर्म है। आठों कमंसे रहित अवस्था- 
का नाम मोक्ष है। जहाँ आठों कर्मोका नाश किया जाता है, वहाँ पाप पुण्यके भेदकी कथा करना, 
अर्थात्‌ उनमें भेद डालकर किसीको संसारका और किसीको मोक्षका हेतु कहना, निष्प्रयोजन 
है। कर्मोंमें ही तो पुण्य पाप भेद हैं, जब कर्ममात्रका अभाव ही इष्ट है तब पुण्य कर्म स्वयं इंष्ट 
कैसे हो सकता है ?! कोई वस्तु किन्‍हीं भी दो विरुद्ध कार्योको उत्पन्त नहीं कर सकती | अतः 
सोक्षार्थी सभी कर्मोको परित्याय कर स्वयं सम्यग्दर्शनादि रूप बनें, तथा अपने उत्कट समथे 
शुद्धात्म ज्ञान रूप अपनी परिणतिको बनावें तब ही मोक्षकी प्राप्ति होती है। 


(१०२ प्रइन--संन्‍्यास तो सलल्‍लेखनाको कहते हैं, जो जीवनके अन्त समयमें धारण की 
जाती है। आपने शुभाशुभ कमंके त्यागको संन्यास कहा, तो दोनोंमें क्या सम्बन्ध है बताइए, 
जिससे उनकी यथार्थेता समझी जा सके ? 


सम्माधात--सल्लेखनाका अर्थ भी इन्द्रिय विषयों और कषायोंको कृष करना ही है । उन्हें 
कृष करतेवाला अपनी आत्माको सर्वक्रियाओंसे मुक्त कर, अपने स्वरूपमें ही लगानेका प्रयत्न 
करता है । ऐसी अवस्थामें ही देहका मोह छूटता है। इसे ही समाधि लेना कहते हैं। समाधि युक्त 
मरण ही समाधिमरण है । मरण जब हो ही रहा है, उस समय जो समताभावको प्राप्त करना वही 
समाधि सहित मरण है। समताभावकी प्राप्ति सदा आवश्यक है, चाहे जीवनकाल हो या जीवनका 
अन्त समय हो । 


रागद्वेषमें प्रशस्ताप्रशस्त दोनों प्रकारके रागको, तथा जो अप्रशस्तरूप ही होता है ऐसे 

हेषको, शामिल किया गया है। उन्हें त्यागकर अपत्ती आत्मामें अपनी आत्माकों स्थिर करना 

. ही कर्मसंन्यास है। इस प्रकार दोनोंका एक ही अर्थ है, भले ही वे क्रियाएँ भिन्‍्त-भिन्‍त अवसरपर 

की गई हों, और इसलिए उनको नाम शिन्त-भिन्‍त दिया गया हो, पर आत्माक्े नि्ब॑न्ध होनेके 
उपायकी दृष्टिसे वे एक ही प्रकार हैं। अन्तमें शरण तो कर्म संन्यास ही है । 

सिद्ध है कि आत्माका स्वभाव निष्कर्म है। मनवचनकायकी क्रियाएँ आस्रवके लिए कारण 


हैं। कषाय और योग होनेपर कमंका बन्ध होता है। अतः जो आखव बन्धकी कारण हैं, ऐसी 
दोनों प्रकारकी क्रियाएँ ही कम हैं और मोक्षके लिए दोनोंका त्याग आवश्यक है |१००॥ 





१ परमट्ठ वाहिरा जे ते अण्णाणेण पुण्णमिच्छति । 
संस!र गमण हेदू वि मोक्‍्ख हेंव अजाणंता 0 
नचसमयसार गाया १५४ 
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१३० अध्यात्म-अमृत-कलश 





सम्यग्दृष्टिकी क्रियाएँ भी मोक्षकी साधनभूत नहीं हैं-- 
यावत्पाकम॒पैति कर्मविरतिज्ञानस्प सम्यद न सा, 
कर्मजश्ञानसंमुच्चयो४पि विहितस्तावन्न काचित्‌ क्षतिः । 
किन्त्वत्रापि समुल्लसत्यवशतों यत्‌ कर्म बंधाय ततू, 
मोक्षाय स्थितमेकमेव परम ज्ञानं विश्॒क्त स्वतः ॥११०॥ 


अन्वयार्थ--(यावत्‌) जबतक (ज्ञानस्थ)०ज्ञानकी (सा कर्मविरतिः) वह कर्म अर्थात्‌ शुभाशुभ 
क्रियाकी विरति-रहितपना (सम्पक्‌ पाकम्‌ न उपेत्ति) परिपूर्णपाकको प्राप्त नहीं होती अर्थात्‌ 
सम्यग्दर्शनज्ञानके साथ-साथ क्रिया शुभाशुभरूप रहती है (तावत) तवतक सम्यकत्वीजीवगें 
(कर्मज्ञानसमुच्चयः) कर्म और ज्ञान दोनोंकी सहभावी स्थिति (अपि बिहितः) भी रहती है, ऐसा 
कहा गया है। तो भी (न काचित्‌ क्षति:) इसमें कोई हानि नहीं है । (किन्तु अन्नापि) तथापि इस 
अवस्थामें भी (अवश्तः) अपना वश न चलनेपर कर्मकी परवशतासे (यत्‌ कर्म) जो क्रिया (सम्ुल्ल- 
सति) होती है (तत्‌) वह (बंधाय) कर्मवनन्‍्धके लिए ही कारण होती है। (समोक्षाय) मोक्षकी प्राप्ति- 
के लिए तो (स्वतः) स्वयं (विम्तुक्तम्‌) पर रागादिक्रियासे रहित (एकम्‌) अकेला (परम ज्ञानमु) 
उत्कृष्तज्ञान (एच स्थितं) ही है ॥११०॥ 

भावार्थ-- सम्यरदृष्टि जीव मिथ्यात्वके परिणामोंकों नाश कर देनेके कारण सम्यग्ज्ञानी है, 
और ज्ञानीके वन्ध नहीं होता यह सुनिश्चित है। तथापि चारित्रमोहके क्षयोपशममें, पंचम-षष्ठम _ 
गुणस्थानमें, शुद्धताके साथ ब्रतसंयमादि शुभक्रियाएँ भी होती हैं । शुभक्रियाएँ शुभवन्धनकी कारण 
हैं यह भी सुनिश्चित है। ऐसी अवस्थामें सम्यग्दृष्टिजीवके सम्पूर्ण कमंकी विरति जबतक नहीं 
होती, अर्थात्‌ जबतक शुभक्रियाका भी अभाव पूर्ण रीत्या नहीं हो जाता, तवतक वह कर्मबन्ध भी 
करता है। तथापि सम्यग्दर्शन व ज्ञानरूप परिणति, बन्धका कारण नहीं है, वन्धका कारण तो 
उसके साथ पाई जानेवाली शुभक्रियाएँ ही हैं । 

(१०३) प्रशन--सम्यग्दृष्टिकि तो शुभाशुभ वन्ध ही है। जब सम्यक्‌ कर्म विरति हो जायगी 
तव तो मोक्ष ही हो जायगा । बिना योग क्रियाके मिटे, सम्यक्‌ कर्म विरति केसे होगी ? सब तक 
तो वन्बन ही रहेगा । 

ससाधान--यहाँ कर्म विरतिका अथं है शुभाशुभ क्रियाओंका त्याग । सो सम्पूर्ण क्रिया- 
निवृत्ति तो योगके अभावमें ही होगी, यह सत्य है, त्थापि उसके पूर्व चतुर्थ गुणस्थानसे जीवको, 
सम्यग्द्शनकी प्राप्ति होने पर, श्रद्धाके आधार पर शुद्धात्मानुभूति होती है । वह जीव उस कालमें 
एक देश संवर तथा एक देश कर्मक्षय करता है। वही जीव चारित्र मोहके उदयमें क्रिया करता 
है, उसकी वह क्रिया बन्धका कारण होती है, और उससे वह कर्मवन्ध भी करता है । 

(१०४) प्रइन--जव सम्यग्ज्ञानीके भी वन्‍्ध होता है तव ज्ञानी अवन्धक' है ऐसा ग्रंथमें जगह- 
जगह क्‍यों लिखा है ? 


१. तत्राप्यात्मानुभूति: सा विशिष्ट ज्ञानमात्मनः | 
सम्यक्तवेनाविमा भू तमन्वयाद्‌ व्यतिरेंकतः ॥४०२।॥। 
सम्यक्त्वं स्वानुभूतिः स्यात्साचेच्छूद्र नयात्मिका ॥४०३॥--पग्चाध्यायी भृष्याय--२ 


पुष्य-पाप अधिकार... १३१ 





ससाधान--जब जीव रागादि भावोंसे मुक्त हो जाता है तब सम्पूर्ण शुभाशुम क्रियाओंसे 
रहित हुआ, मात्र योग क्रियासे एक साता प्रकृतिका ही वन्ध करता है। वह भी मात्र प्रकृति और 
प्रदेशबन्ध । उसके कर्ममें स्थिति अनुभाग नहीं पड़ते । नाम मात्रका वन्ध है। किन्तु उसके पूर्व 
जहाँ तक शुभाशुभ क्रियाएँ हैं, वहां तक उसे शुभाशुभ बन्ध भी होता है। वह भी जितने अंश्में 
ज्ञानी बसा है, उतने अंशमें अबन्धक है, संवर निर्जरा करता है। तथा जितने अंशमें राग है 
उतने अंशसे कर्मंका बन्ध करता हैं। फिर भी वह बन्ध, अनच्तानुबन्धी व भिथ्यात्वके अभावमें, 
अनन्त संसारका कारण नहीं है, इसकी अपेक्षा उसे अबन्धक भी कहा गया है। पर्णरीत्या 
रागादिका जब अभाव होता है, तब पूर्ण अबन्धक हो जाता हे । 


(१०५) प्रइन--व्या शुभाशुभ क्रिया ज्ञानभावके विरुद्ध नहीं हैं ? यदि है तो सम्यरदृष्टिके 
दो विरुद्ध भाव एक साथ केसे रह सकते हैं ? या तो ज्ञानभाव हो रहेगा, या रागादिरूप क्रिया, 


जिसे अज्ञानभाव कहना चाहिए, वह रहेगी । ज्ञाती हो और अज्ञानरूप क्रिया करे, तो वह कैसा 
ज्ञानी है ? 


सम्ताधान--आचार्य भी यही कहते हैं कि अरे ज्ञानी ! तू अपने ज्ञानभावमें रमण कर । 
यदि ज्ञानभावसे चूक कर किसी भी समय अज्ञानभावमें, शुभाशुभरूप रागादि विकारीभावमें 
आयगा तो तुझे अवश्य कर्मबन्ध होगा। 


चूँकि दोनों भावोंमें परस्पर विरोध है, अतः उनके कार्य भी भिन्‍न-भिन्‍त हैं। ज्ञानभाव 
अबन्धक हैं, और रागभाव बन्धक हैं। अतः ज्ञानभावके साथ-साथ चारित्रमोहके उदयमें परवशता 
से शुभभाव या शुभ क्रियाएँ भी चलती हैं । उन्हें अज्ञानभाव नहीं कहते । अतः श्रद्धामें उन्हें वन्ध- 
का ही कारण मानता है और उनका भी अभाव हो ऐसी भावना करता है, तथापि जब तक वे हैं 
तब तक बन्ध तो होता ही है। वह तब तक पूर्ण ज्ञानी भी नहीं है । तथापि मिथ्यादर्शनके मिटने- 
से उसका ज्ञान सम्यम्ज्ञान हुआ है, अतः वह ज्ञानी सम्यग्ज्ञानी ही है, मिथ्याज्ञानी नहीं है । 
शुभाशुभ राग व क्रोधादिभाव, शुद्ध चैतन्य स्वभावी आत्माके तिजभाव नहीं हैं, विरुद्ध विकारी- 
भाव हैं, अपना निज उपयोग स्वरूप ज्ञान ही निजभाव है। उसे प्राप्त करनेका सम्यग्दृष्टिका 
प्रयत्त है। अतः जब तक सम्पूर्ण रायादि परिणतिकों दूर नहीं कर सका तब तक वह अपूर्ण 
ज्ञानी है। जितने अंश ज्ञानी है, उतने अंश ही अवन्धक है। जितने अंश रागादि हैं, उतने 
अंश वह बन्धक है।'* 





१, येनांशेन सुदृष्टिः तेवांशेतास्थ वच्धन नास्ति। 
येनांशेन तु रागस्तेनांशेनास्थ बन्धनं भवति ॥२१३॥। 
येनांशेन ज्ञान तेनांशेनास्थ बन्धतं नास्ति। 
येचांशेत तु रागस्तेनांशेनास्थ वन्धच्न भवति ॥२१३॥ 
येनांशेन चरित्र तेलांशेनास्य वन्धर् नास्ति । 
येनांशेत तु रागस्तेनांशेवास्य वच्चर्य भवति ॥२१४;॥॥ 


१३२ अध्योत्म-अमुत-कलश 





जब ज्ञानांश अबन्धक है तब ज्ञानीको अवन्धक ही कहना होगा, भोर जब राफांश बन्चक 
है तो उस समय उसे बन्धक हो कहना होगा। इस तरह नय विवक्षासे वस्तु स्वरूपका विचार 
करने पर कोई विरोध नहीं आता । 


(१०६) प्रइन--मिथ्यादृष्टिकी शुभाशुभ क्रियाएँ वन्‍्चकका कारण कहो तो सत्य हैँ। पर 
सम्यर्दृष्टि जीवकी ब्रत संयमादि शुभ क्रियाएँ तो मोक्षका कारण हैं ? सभी मोक्षार्थी साधु पष्ठ- 
मादि गुणस्थानॉमें सकलसंयम रूप चारित्रको धारण करते हैं। यदि संयमको -वन्‍्वनका कारण 
आप कहेंगे तो क्या मोक्षका कारण असंयमको मानेंगे ? आपके ऐसे विरुद्ध उपदेशस हो लोग 
संयमके मार्गकों संसार परिभ्रमणका (वन्धका) कारण जानकर छोड़ते जाते हैं; और मात्र तत्व- 
ज्ञानकी ऊँची-ऊँची चर्चा करके अपनेको मोक्षमार्गी मान, अहंकार करते हैं । 


समाधान--सम्यग्दृष्टिकी शुभ क्रियाएँ भी जब वन्धका कारण हैं, तब सम्यक्दृष्टि ब्रत 
संयम छोड़कर असंयमी बच जाय, ऐसा कदापि संभव नहीं हँँ। जो तत्वज्ञानकी चर्चा तथा 
स्वाध्यायथ करनेवाले, उक्त उपदेशको पाकर संबभको छोड़ असंयमी वनते हैं, अथवा संयमत- 
भावको त्याज्य सान कर उसकी निन्‍दा करके असंयम भावकों धारण करते हैं, वे सम्परदृष्टि 
नहीं है | सम्यग्दृष्टि वस्तुको यथार्थ जानता है। उसे सम्यग्जान है अतः वह तो असंबमी दक्शा 
छोड़ कर संयमी ही बनेगा, और फिर शुभ भाव रूप व्यवहार चारित्रसे ऊपर उठकर निश्चय 
चारित्री वनेगा। असंयमी नहीं वनेगा । उसे यह पूर्ण श्रद्धा है कि शुभाशुभ दोनों क्रियाएँ वन्‍्ध रूप 
हैं । एक पुण्य बन्ध कराती है, दूसरी पाप बन्ध कराती है । जो पुण्यके वन्धनकों भी त्याज्य 
मानता है वह उसके स्थाच पर पापके बन्धनको स्वीकार करे, क्या उसे कोई बुद्धिमान मानेगा ? 
तत्वज्ञानी कहेगा ? कदापि नहीं । 


जहाँ आमममें पुण्य वन्ध और उसके कारणोंका निषेध है, वहाँ पाप बन्ध और उसके 
कारणोंका तो स्वयं निषेध आ ही चुका | वह उपादेय नहीं है! सम्यग्दृष्टि सयस भाव रूप शुभ 
भावोंको पुण्य वन्धका ही कारण मान, उससे ऊपर नि३चय संयम जो पूर्ण आत्म संयमन रूप है, 
उसकी ओर ही बढ़ता है । वह नीचे नहीं गिरता । 


जो तत्वज्ञानी शास्त्राभ्यासी हैं, उन्हें ऊपर उठना चाहिए, नीचे नहीं गिरना चाहिए । 
तलविचारका फल स्वात्मोपलव्धिकी ओर बढ़ना है। असंयम भाव तो तत्वोपलूब्धिके मार्गके 
सर्वथा विपरीत है। अतः ज्ञानीको विचार पूर्वक ही प्रवर्तत करना योग्य है। श्री शुभचन्द्राचार्यने 
तत्त्वज्ञान तरंगिणीमें इस कलशका अर्थ इस प्रकार किया है--जब तक ज्ञान सर्व प्रकार कममसे 
रहित नहीं हो जाता, और जब तक ज्ञान क्मका मिश्रण जीवनमें चलता है, तव तक 'न काचित्‌ 
क्षति! कर्मका क्षय नहीं होता । वहाँ पर कर्मोदयकी परवशतासे कर्म बन्ध हो जाता है। एक मात्र 
कर्म निरपेक्ष जो केवल ज्ञान है वही मोक्षका हेतु है ॥११०॥ 


जो मात्र वाह्म क्रिया काण्डको हो मोक्षका कारण मान वेठे हैं, ऐसे शुभगोगियोंको मोक्ष 
नहीं होता, तथा जो तत्वज्ञानकी चर्चा कर स्वच्छन्द होकर असंयममें वर्तते हैं, उन्हें भी मोक्ष की 
प्राप्ति नहीं होती । ऐसा आचार्य स्वयं निम्न पद्यमें प्रतिपादन करते हैं-- 
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सम्ना। कर्मननयावलम्बनपरा ज्ञानं न जानन्ति ये 

सग्ना। ज्ञाननयेषिणोषपि यद॑तिस्वच्छन्दमंदोच्यमाः ) 
विश्वस्योपरिते तरन्ति सततं ज्ञानंभवन्तः स्वयं 

ये कुबन्ति न कर्म जातु न वश यान्ति प्रमादस्य च ॥१११॥ 


अन्वयार्थे--(यें क्मंतयावलूस्बन परा:) जो वाह्यक्रियाओंका ही आल्म्वन लेते हैं तथा 
(ज्ञानं न जानन्ति) अपने ज्ञानभावका आलूम्बन या अनुभूति नहीं करते वे (सग्ना:) संसारमें ही 
मगन हैं। तथा (ज्ञाननयेषिणः) ज्ञानभावसे ही कल्याण है अतएव सुझे ज्ञान है ऐसे भ्रमसे (यत्‌) 
जो (अस्तित्वच्छन्दसंदोद्यसा:) विषयकषायोंमें स्वच्छन्द तथा आत्महित साधक कार्यो्में उद्यमहीन 
हैं, वे (अपि) भी (घग्ताः) संसारमें ही डूबे हुए हैं। (विश्वस्थ उपरि) इस संसार समुद्रके ऊपर 
तो (ते तरन्ति) वे तैरते है जो (सतत स्वयं ज्ञानं भवन्‍्तः) निरन्तर अपने ज्ञानस्वरूप परिणमते 
हुए, (ये जातु) जो कदाचित्‌ भी (कर्म न कुव॑न्ति) शुभाशुभ कर्म नहीं करते । तथा (प्रमादस्य बरं 
न यान्ति) आत्महिततमें कभी प्रमादके वशीभूत नहीं होते ॥१११॥ 

भावार्थ--इस जगतमें कुछ आत्महितैषी, वाह्मचारित्र ब्रत-तप-दान पूजादि कार्योसे ही, 
अपना कल्याण मानते हैं| और अपनी आस्तरिक परिणततिको नहीं सुधारते, वे मुक्तिके मार्गसे दूर, 
संसारके पात्र ही रहेंगे । इसी प्रकार जो 'ज्ञानमान्नसे मुक्ति होती है, वाह्यक्रिया काण्डसे संसार 
रहता है, अतः सिर्फ शास्त्राभ्यास करना चाहिए', ऐसा विचारकर स्वच्छन्दतासे सांसारिक 
वैषयिक क्रियाओंमें लिए हैं, उतसे अपनेको भिन्‍न नहीं कर पाते, और आत्महितमें साधनभूत 
बाह्यचारित्र व क्रियाओंको सर्वथा, हेय मानकर छोड़ देते हैं, न पुण्य कर्म करते हैं, न ज्ञानस्वरूप 
बनते हैं, वे भी संसारमें ड्बे हैं। उनका भी उद्धार नहीं हो सकता । इस संसार सागरसे वे पार 
होते हैं, जो विश्वके परिश्रमणके कारणभूत रागादि।विकारी परिणामों से भिन्‍न होकर अपने ज्ञान 
स्वरूप आत्मामें ज्ञान स्वरूपसे परिणमन करके, पुरुषार्थी बनते हैं । 


(१०७) प्रइन--पहिले आपने कहा था कि वाह्म चारित्र अन्तरंग चारित्रका कारण है, तब 
उसे धारण करनेवालेको मुक्ति मार्गसे बाह्य कहना तथा संसारमें डूबने वाला बताना ही प्रमाद- 
को फंलाना है। ऐसा उपदेश आचार्य क्‍यों देते हैं ? 


ससाधान--जो बाह्य चारित्र अन्तरंग चारित्रका कारण बन जाये तो अन्तरंग चारित्र 
ही मोक्षका कारण हुआ। आत्मा रागादि विकारोंसे दूर होकर, ज्ञान स्वरूप निज स्वभावमें 
परिणमन करे--यही तो आन्तरिक चारित्र है, जो मोक्षका साक्षात्‌ कारण है। मात्र वाह्म 
चारित्रसे मुक्ति नहीं होती । शुभ कर्म निष्कर्म दशाका हेतु कैसे हो सकता है ? 


१. वद णियमाणि धरंता शीराणि तहा तव॑ च कुव्वंता । 
परमट्ट बाहिरा जे णिव्वाणं ते ण विदंति हरप्शा 
३ २८ है 
वद समिदी गुत्तीमो सीरूतवं॑ जिणवरेहि पण्णत्त । 
कुब्चतोवि अभव्वों बण्णाणी मिच्छदिद्वोदु ॥२७रे॥। ऊ+समयसार 
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न. 





(१०८) प्रदन--विना वाह्य चारित्रके कोई अन्तरंग (निश्चय) चारित्र पा सकता है क्या ? 

समाघान--नहीं । जिसे निश्चय चारित्रके प्राप्त करनेकी अभिलापा है, वह वाह्य चारित्र- 
को साधनभूत बनाकर ही साध्यभूत निश्चय चारित्रको प्राप्त कर सकता है, अतः बाह्य चारित्र 
निदचय चारित्रकी प्राप्तिका अभ्यास स्वैल्प हैं। तथापि जब वह साध्य प्राप्त कर लेता है, तब 
उसका वाह्य चारित्र साधन रूप बना! यह निर्णय होता है । 

(१०९) प्रइत--तो क्या साध्यकी प्राप्तिके वाद सावन वनता है ? या सावनसे साध्य प्राप्ति 
होती है। सारा संसार सावनको पूर्व मानकर साथध्य प्राप्ति पश्चात्‌ होती है, ऐसा मानता है। आप 
उल्टी गंगा बहाना चाहते हैं । 

समाघान--न गंगा उल्टी बहती है, और न साध्य पूर्व और सावन पीछे होते हैं। साधन 
तो पूर्व ही होते हैं, और साव्य पीछे ही होता है। तथापि साधन वही है जिससे साध्यकी प्राप्ति 
हुई हो। यदि साध्यकी प्राप्ति न हो तो वह साधन नहीं कहलावेगा । 

(११०) प्रशन--तव साधन क्या है जिसे अब सेवन किया जाय, ताकि साध्यकी प्राप्ति हो । 
आपके कथनानुसार तो साध्यकी प्राप्तिके वाद सावनका निर्णय होगा । किन्तु साध्यकी प्राप्तिके 
बाद साधनका क्‍या उपयोग है ? उसकी आवश्यकता तो तव तक है, जब तक साध्य प्राप्त नहीं 
हुआ । तव साध्यकी प्राप्ति क्या बिना साधनके होगी ? 

समाघान--ऐसा नहीं है । जिनमें साधन वन सकनेकी योग्यता हो उनका अवलम्बन 
करके, कोई पुरुपार्थी प्रयत्न करे तो साथ्यकों पा सकता है, और तब बह निर्णय होता है कि मैंने 
अमुक साधनोंसे साथ्य प्राप्त किया है, अतः वे सच्चे साधन सिद्ध हुए। जो साधन स्वरूप बन 
सकने वाले साथनोंका अवल्म्बन करने मात्रसे संतुप्ट हैं, और स्ााध्य प्राप्तिमें मंदोच्यम हैं, वे 
साध्यकों प्राप्त नहीं करते, अतः उनके सावन, साधन नहीं है । अतः सिद्ध है कि बाह्य क्रिया- 
काण्ड मात्रमें ही संतुष्ट रहने वाले मंदोद्यमी अपुरुपार्थी, साध्यसे दूर रहते हैं, वे संसारमें डूबते 
हैं, ऐसा आचार्यका कथन है। 

(१११) प्रन्‍्--यह तो समझमें आया कि वाह्म चारित्र यदि अन्तरझ्छ चारित्रसे रहित है 
तो मोक्षका साधन नहीं बनता । पर निश्चय चारित्रके साथ तो वह मोक्षका साधन बनता है तब 
उसका निपेध क्‍यों ? 

समाधान--उसका निषेध नहीं करते, किन्तु वह स्वयं सीधा मुक्तिका साधन नहीं है ऐसा 

कहते हैं । इस कथनका तात्पर्य इतना ही है कि उसे ही सब कुछ मानकर संतुष्ट होने वाले, 

निशुचय चारित्रकों भी प्राप्त नहीं कर पाते । तव मुक्तिकी साधना केसे होगी ? उसे साधन बनाकर 
निदचय चारित्र प्राप्त करो, क्योंकि निश्चय चारित्रसे ही मुक्ति होती है। जब कोई निश्चय 
चारित्रसे मुक्ति साधना कर लेता हैं, तव उसका पूर्वमें रहने वाला व्यवहार चारित्र, उपचारसे 
या प्रम्परासे मोक्षका साधन वनां, यह कहा जाता है। परमार्थसे तो निश्चय चारित्र हीं मोक्षका 
साधन वना है। 

(११२) प्रदन--निरचय चारित्र, जो आत्माका विशुद्ध ज्ञान रूप परिणमन है, वही ज्ञान- 
मोक्षका सावन हुआ । वाह्य चारित्र परमार्थ कारण नहीं है। तव अपरमार्थकों छोड़ देनेपर 

परमार्थ ज्ञानीको भी डूबने वाला आपने वताया, जो विचित्र वात है । ऐसा क्‍यों ? 
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ससाधान--परमार्थ ज्ञानी डूबने वाला नहीं है। यहाँ जो ज्ञान नयके पक्ष पातीको डूबने 
वाला बताया सो उसका तात्पर्य यह है कि में ज्ञानी हूँ, मुझे शास्त्र बोध है, भात्मा तो शुद्ध, बुद्ध 
अनाइनन्त है, रागादि भाव जड़ हैं, आत्म स्वभाव नहीं हैं, उससे स्वंथा भिन्न हैं, ऐसा वस्तु 
स्वभावको मैंने जान लिया है। अतः मैं कम बन्धनसे रहित हूं / ऐसा मानकर जो अशुभ परिः 
णत्तिके त्याग स्वरूप, तथा शुभ परिणतिकी प्रवृत्ति रूप, व्यवहार चारित्रसे भी बाह्य हुए, अपनी 
अशुभ परिणतिसे ऊपर नहीं उठ सके, वे परमार्थमें ज्ञानी नहीं हैं, रागी हैं। वे भी संसारमें ही 
डूबेंगे ऐसा आचार्यंका कथन है । 


(११३) प्रशन--जिसे ज्ञान हो वही ज्ञानी है। तब ज्ञानी कैसे डूबेंगा ? वह ज्ञानके आधार 
पर संसारसे तरेगा। ज्ञान मात्रसे मोक्ष होता है, ऐसा अमृतचन्द्राचार्यने कहा है कि 'ज्ञानमेव 
विहितं शिव हेतु: इस वचनसे ज्ञानीको डूबने वाला कहना उचित नहीं है । 


ससाधान--ज्ञानी नहीं डूबेगा यह सत्य है, वही तरेगा। पर शास्त्रज्ञानी मात्रको ज्ञानी 
नहीं कहते । किन्तु 'जो अपनी परिणतिसें रागादि विकारोंसे रहित, ज्ञान स्वरूप बना हो' उसे 
ज्ञानी कहते हैं। शास्त्रोंका जानकार तो 'शास्त्रमें क्या लिखा है' ऐसा मात्र जानता है। पर स्वयं 
रागादिसे, शुभाशुभसे भिन्‍न नहीं हो सका। जो उसे शास्त्राधारसे ज्ञान है, वह ज्ञान उसका 
निजका बन जावे, और विकारी परिणति न हो, तो वह 'ज्ञानमात्र' वस्तु बना । अब उसमें कोई 
विकार नहीं है, अतः ऐसा ज्ञानी ही सच्चा ज्ञानी है। उसी ज्ञानकों शिव हेतु कहा है। मात्र 
शास्त्र पढ़नेवाला प्रमादी, रागी जीव ज्ञानी नहीं है । 


उक्त कथनसे यह॒ निष्कर्ष निकला कि एकान्ततः बाह्मचारित्र मात्रसे मोक्ष नहीं होता । 
इसी प्रकार एकान्ततः वस्तु स्वभावको जान लेने मात्रसे मोक्ष नहीं होता । किन्तु जो अशुभ रूप 
परिणतिको छोड़, शुभ परिणतिके आधचारणरूप बाह्य क्रियाओंके हारा, स्वरूप साधनका प्रयत्न 
करते हैं, वे जीग शुभाशुभ कमंसे ऊपर उठकर, स्वयं शुद्धोपयोग परिणतिमें लीन होकर, स्वयं 
ज्ञानरुप बननेके उच्यससें संछोन हुए अप्रसादी हैं । वे पुरुषार्थोी ही संसारसे तरकर आत्सानंद 
स्वरूप मुक्तिको प्राप्त करते हैं ॥१११॥ 
ऐसे पुरुषार्थीको, अपनी परम कलाके साथ क्रीडा करने वाली, पूर्ण ज्ञानज्योति प्रकट होती 
है ऐसा कहते हैं-- 
भेदोन्मादं प्मरसभराज्ञाट्यर्पीतमोहं 
मूलोन्यूलं सकलमपि तत्कम कृत्वा बलेन । 
हेलोन्मीलत्‌ परमकलया साधमारव्धकेलि- 
शानज्योतिः कवलिततमः प्रोज्जजुस्मे मरेण ॥११२॥ 
अन्वयार्थं--(पीतसोहं) पिया है मोह जिसने अतः (भेदोन्सादम्‌) पुण्य-पाप कर्ममें भेद है 
अतः भेदके उन्मादसे पुण्यमें ही रम गया है, तथा (श्रमरसभरात्‌ चाटयत्‌) ऐसे ही भ्रमके रसके 
भारसे नृत्य करता:है ऐसे (तत्क्स) उस शुभाशुभ कमंको (उलेन) पुरुपार्थ पूर्वक (मूलोन्सूर्ल 
कृत्वा) जड़से उखाड़ कर, अर्थात्‌ सर्वथा दूर कर, (कवलिततमः) मोहान्धाकारको समाप्त करने- 
वाली तथा (हुंलीन्मीलत्‌ परमकलया सार्धम) सहज ही उदय होनेवाली तथा अपनी परम कल्लके 
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साथ (आरब्घ केलिः) जिसने कीड़ाकी है ऐसी (ज्ञानज्योतिः) ज्ञानकी ज्योति (भरेण) पूर्ण रूपसे 
(प्रोज्जज सम) प्रकट होतो है ॥११२॥ 

भावार्थं--अनादि कालसे मिथ्यात्वके वश यह जीव पाप भावमें लिप्त रहा | आत्महितको 
इसने नहीं पहिचाना, तथा कुमतिका ही पात्र रहा। क्वचित्‌ कदाचित्‌ धर्मका उपदेश सुना तो 
धर्मका फल सुगति मानकर पुण्य कमंमें तथा उसके फलमें ही मग्न हो गया । कपायकी मन्दतासे 
किये गए पुण्य परिणाम, तथा तीब्रतासे हुए पाप परिणाममें भेद मानकर, पापकों त्याग कर, 
पुष्यकों मोक्षमार्ग मानकर, कर्ममें शुभाशुभ भेदकी कल्वना कर, अपनेको मोक्षमार्गी मानकर 
उछलता रहा। 

जैसे कोई मदिरापान करनेवाला उन्मादमें भरा हुआ नृत्य करता है, आनन्दित होता है, 
उनन्‍्मादके कारण वह यह नहीं जानता कि यह मदिराकी गहलता मेरे लिए “दुःखका हेंतु है। इसी 
प्रकार शुभाशुभ कर्ममें भेद रूप भ्रमके कारण, यह मोही संसारी जीव, कुगति सुगतिरूप भेदभावके 
चक्रमें पड़कर संसार परिभ्रमणका पात्र बना हुआ है। 

जब आत्मामें यथार्थ ज्ञानकी ज्योति प्रकट होती है, तब वह ज्ञानज्योति इस अ्रमको दूर 
करती है, और तब ज्ञानी संसारकी जड़ स्वरूप, दोनों प्रकारके कमंको, अपने शुद्धों पयोगके 
पुरुषार्थके बलसे, जड़मूलसे उखाड़ करके, समस्त मोहान्धकारको समाप्त करके, अपनी श्रेष्ठतम 
ज्ञानकी कलाओंसे, जो सहज आननन्‍्दस्वरूप अतीन्द्रिय आनन्दमय है, क्रीड़ा करता है। त्तव 
अखण्ड ज्ञानज्योति पूर्ण उदयको प्राप्त होती है । 

आमममें सामान्यजनोंकों सर्वत्र यह उपदेश दिया है कि पापको छोड़ो, पुण्य करो। 
सामान्यजनकों पापकी भूमिकासे उठानेके लिए यही उपदेश कार्यकारी है। तथापि इसका फल 
कुगति और दुरबस्था दूर होना है, या सुगति व सुखावस्थाकी प्राप्ति है ? 

यह सुख संसारिक है, अतीन्द्रिय आत्मोत्थ नहीं है। मोक्षमार्गी संसारको हेय मानता है, 
अतः उसमें पाये जानेवाले सुख-दुःख दोनोंको दुःखरूप हेयरूप ही मानता है। मोक्षमार्गी चतुर्थादि 
गुणस्थानवर्नी जीव है। चतुर्थगुणस्थानी असंयम सम्यग्दृष्टि है, वह संयम न पाल सका अतः 
असंयमी है, पर संयमको उपादेय और असंयमको हेय मानता है--उसकी श्रद्धा ऐसी दृढ़रूप है। 
इस हृष्टिके आ जानेसे ही वह सम्यर्दृष्टि है। पंचमगुणस्थानी देशचारित्री व साधु सकलचारित्री 
हैं। ये दोनों चारित्र पापके एक देद या स्वदेश त्यागसे हुए है। यह परिणाम निवृत्ति और प्रवृत्ति, 


१. शुभोपयोगका फल देवताओंको सम्पदा है, और अशुभ उपयोगका नरकादिकी आपदा है, परन्तु इन 
दोनोंमें आत्मीक सुख नहीं है, इसलिये इन दोनों स्थानोंमें दुख ही है ।' 
इन्द्रादिक मनोवांछित भोगोंसे शरीरादि पोषण ही करते हैं, सुखी नहीं हैं, सुखीसे देखनेमें आते हैं । 
जैसे जोंक विकार वाछे छोहुको बड़ी प्रीतिसे पीती है, और उसी में सुख मानती है, परन्तु यथार्थमें 
उसका बह पीना दुख का कारण है। इसी प्रकार वे इन्द्र बगरह भी तृष्णासे सुख मान रहे हैं ।” 
पुण्य, देवताओं से लेकर सभी संसारी जीवों को तृष्णा उपजातें हैं, और जहां तृष्णा है, वहां ही 
दुख है, क्योंकि तृष्णा के बिना इन्द्रियोंके रूपादि विययों में प्रवृत्ति ही नहीं होती ।' 

प्रवचनसार गाथा ७२, ७३, तथा ७४ की भाषा टीका में भावार्थ । 
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दोनो रूप हैं, अतः प्रवृत्ति रूपसे शुभबन्ध तथा निवृत्तिरूप परिणामसे संवर--निर्जरा होती है । 
सम्यग्दृष्टि इस पुण्य परिणामसे ऊपर उठकर, विशुद्ध परिणामी बनता है । वह प्रयत्नशील है। 
शुभरागरूप या पुण्यरूप चारित्र उस वीतरागचारित्रपर आरूढ़ होनेकी प्रथम सीढ़ी है । सीढ़ों 
चढ़नेके लिए है, अतः वह छोड़नी पड़ती है, पर ऊपर चढ़नेको छोड़नी पड़े तो लाभदायक है; 
साधतभूत है। यदि उतरनेके लिए छोड़ दी जाय तो मंजिल न मिलेगी, संसार भटकना होगा; 
क्योंकि शुभभाव छोड़ने पर अशुभभाव ही होंगे, जो नरकादि दुःखके कारण होंगे । 


सोक्षमार्गी पुण्यबन्धके कारणभूत शुभभाव भी छोड़कर निबंधदशा पाना चाहता है। 
अतः ऐसे जीवको' पुण्यपापमें भेद व पुण्य-परिग्रह, नहीं करता चाहिए। उससे ऊपर उठना 
चाहिए । 

(११४) प्रश्त--महा त्ती षष्ठम गुणस्थानीय साधुके महान्नतादिरूप परिणाम, यदि पुण्यरूप 
चारित्र हैं, तो वह चारित्र मोक्षमा्गंका ही कारण माना जायगा। अन्यथा यदि इसे साधु, बन्धका 
कारण जाने, तो क्‍यों धारण करे ? 

ससाधान--साधु मोक्षमार्गी है और मोक्षेके लिए ही उसकी यह ब्रतधारण रूप यात्रा है, 
तथापि वह ॒ इतने मात्रसे सन्तुष्ट नहीं है, इसीसे आगे वीतराग चारित्रका अभिलाषी होकर 
बढ़ता है । 

(११५) प्रश्च--थदि प्रशस्तराग भी बंधका कारण है तव भगवान्‌ केवलीके भी राग होना 
चाहिये, अन्यथा उन्हें, तथा उसके पूर्व वीतरागी चारित्रवाले--गयारहवें, बारहवें गुणस्थानोंमें 
सातावेदतीयका बन्ध किस हेतुसे होता है ? 

समाधानच--वीतराग चारित्रधारी ग्यारहवें; बारहवें, गुणस्थानोंमें तथा केवलीके जो साता 
का बंध होता है, वह योगके कारण होता है. रागके कारण नहीं । 

(११६) प्रशन--यदि योगके कारण साताका बंध है, तो क्या वहाँ शुभयोग है ? प्रशस्तराग 
(शुभराग) के अभावमें, वह योग शुभयोग केसे होगा ? तथा शुभयोगके बिना साता रूप पुण्य 
प्रकृत्तिका बंध भी केसे होगा ? 

समाधान--इन तीनों गुणस्थानोंमें साता प्रकृतिका मात्र ईर्यापथ आखस्रव ही होता है-- 

रागादिझूप कषायके अभावमें बंध नहीं होता । वहां मात्र प्रकृति प्रदेश बंध हैं। यह कथनमात्र 
बंध है, उसमें स्थिति व अनुभाग नहीं हैं । 

(११७) प्रशच--उक्त समाधानमें आपने परस्पर विरुद्ध वात कही है। पूर्व वाक्‍्यमें यह 
बताया कि मात्र आखव है, वंध नहीं होता । बादमें प्रकृति प्रदेश वंध भी स्वीकार किया। दोनोंमे 
कौन सी बात यथार्थ है। 

सस्माधान--स्थिति-अनुभाग बंधसे रहित जो प्रकृति अदेश बंध है, वह यथार्थ बंध नहीं है । 
समागत कम वर्गंणाएं आत्माके साथ बंधती नहीं हैं, अतः: आकरके भी वे कर्मवर्गंणाएं तत्काल 
निर्जराको प्राप्त हो जाती हैं। 

(११८) प्रश्न--मन्त-वचन-कायको क्रिया योग है, योगसे हो आख्नव होता है शुनः पुष्यस्था- 
शुभः पापस्थ' उमास्वामीके इस वचनके अनुसार वहाँ पुण्याल्वका कारण बोन शुभयोत्र मानना 
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जिस प्रकार किसी वाटककी रंगभूमिमें अपना अभिनय प्रदर्शन करनेवाला नट, अपने वेष 
को महत्तासे उन्मत्त हुआ विविधरूप नृत्य करता है, इसी प्रक्रार आखवतत्त्व रंगभूमिमें अवत्तरित 
होता है। 
निम्न पद्ममें इसीका वर्णन है-- 
अथ महामदनि्भरमन्‍्थरं 
समररज्ञपरागतसासवस | 
अयमुदारगभीरमहोदयो 
८ ९ (५ 
जयति दुजयबोधधनुधेर। ॥११३॥ 


अन्वयार्थ--(अथ) पुण्यपापाधिकारके बाद आख्रव तत्त्वका वर्णन करनेवाला अधिकार 
प्रारम्भ किया जाता है। (महासदनिभंरमन्थरस्‌) जो महान अहंकारसे भरा हुआ है अतएव 
जिसकी उन्मत्त पुरुषकी तरह अटपटी गति है, तथा (सम्तररड्भपरागतस्‌) समर अर्थात्‌ युद्धकी 
रंगभूमिमें सामने आये योद्धाके समान है ऐसे (आस्रवम्‌) आस्रवको, (अयम्‌ उदारगभीरमहोदय:) 
यह उदात्तगुणको धारण करने वाला, अत्यन्त गंभीर महान्‌ शक्तिशाली, दुर्जय (बोधधनुधंरः) 
ज्ञानरूप घनुषधारी अजेय वीर (जयति) जीतता है ॥१११।॥ 
भावार्थ--जैसे अपने अहंकारके वश हुआ कोई योद्धा, उन्मत्त पुरुषकी तरह अपनेमें ही 
चूर होकर, बड़े गवंकी गतिसे पैर बढ़ाता हुआ आवे और यदि उसे कोई अन्य बलवान, धीर-वीर 
धनुषधारी युद्धभूमिमें परास्त करके निमंद कर देवें, तब वह समरभूमि छोड़कर भाग जाता है। 
इसी प्रकार जीवोंकौ संसारकी रंगभूमिमें, अपने वश कर लेनेके अहंकारसे मदमत्त आख्रवभावको, 
सम्याज्ञानरूपी अन्य योद्धा परास्त कर देता है। अर्थात्‌ ज्ञानभावके उदयमें आखस््रवभाव स्वयं 
समाप्त हो जाता है । अनादिसे ही यह जीव कमंबद्ध हे। कर्मोदयमें शुभाशुभ कर्म किया करता 
हे । कर्म रहित अवस्था इसकी एक क्षणके लिए भी नहीं हुई। अपनी इन शुभाशुभ क्रियाओंके व 
तज्जन्य पंरिणामोंके निमित्तसे यह ज्ञानावरणादि शुभाशुभ जड़कर्म प्रकृतियोंसे बँधता हूँ । 
ये बद्ध कर्म प्रकृतियाँ अपने उदय कालमें जीवकी शुभाशुभ परिणतिमें तिमित्त कारण बच 
जाती हैं, और जीव पुनः नवीन प्रकृतियोंसे अपनेको बाँध लेता हैँ । यद्यपि वस्तुतः नवीन कर्म 
प्रकृतियाँ पूर्व बद्ध कार्माण वर्गणाओंसे ही बँधती हैं जीवके साथ नहीं, तथापि जीवके साथ उनका 
एक क्षेत्रावगाह श्लेष सम्बन्ध होनेसे 'जीवने बन्ध किये! ऐसा कहा जाता है ।' 
१. पुढवीपिडसमाणा पुव्वणिवद्धा दु पच्चया तस्प। 
कम्मशरीरेण दु ते वद्धा सब्वेपषि णाणिस्स ॥ +>समयसार याथा १६३ 
)८ >< भर 
एवमस्यात्मनः स्वयमजञानात्कतुंकर्ममभावेन क्रोधादिषु वर्तमानस्य तमेव क्रोधादिवृत्तिझपं परि- 
णाम॑ तिमित्तमात्रीकृत्य स्वयमेव परिणसमान पौद्गलिकं कर्म संचयमुप्याति । एवं ऊीवरुद्ग्यो: 
परस्परावगाहलक्षण सम्बन्धात्मा बंध: सिद्ध्येत । +त्तमयसार गाथा ६९,७० बात्तस्याति टीका 
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कर्म प्रकृतियों तथा जीवकी परिणतियोंमें इस प्रकार परस्पर निर्मित्त सेसित्तिकताके रूपमें 
कार्य-कारणपता चला भा रहा है। इनमें जीवके जो विकारी भाव हैं वे भावास्रव' संज्ञाको प्राप्त 
होते हैं। क्योंकि उनके कारण ही नवीन प्रक्ृतियाँ बँघती हैं। वन्ध-प्राप्त कर्म प्रकृतियाँ जब 
उदयावस्थाको प्राप्त होती हैं तब उनके उदयमें जीवके भावासवरूप परिणाम होते हैं, तव नवीन 
आगत कर्म प्रकृतियोंके आनेको द्रव्यास्रव कहा गया है। 

(१२०) प्रशन--जब तक वन्धके निित्तभूत भावासख़व, तथा भावासत्रव के भी निमित्तभूत 
द्रव्यप्रत्यय हैं, तब तक जीवके वन्ध रुक नहीं सकता । अतः यह ॒ उपदेश देना व्यर्थ है कि जीवको 
रागादिभावको दूर कर अपने भाव सम्हालना चाहिए । रागादिकी उत्पत्तिमें निमित्त कारण जो 
जड़ कर्म प्रकृतियों का उदय है--प्रथम उन्हें तोड़ना चाहिए। वे टूटेंगी तो भावाखवकी उत्वत्ति 
रुकेगी, और उस भावास्रवरूप रागादिके रुकने पर बन्ध रुकेगा । 

समाधान--ऐसी प्रक्रिया नहीं है। जड़कर्म प्रकृतियोंका आगमन आख़व, ही पुरुपार्थपुर्वक 
रोका जाता है, उदयागत कर्म तो उदयमें आकर स्वयं नप्ट होने वाला है, उसका क्या नाश करना 
है ? वह तो मिटनेसे अब बच ही नहीं सकता । उसके उदय होने पर, यदि एक मात्र असाधारण 
शक्तिरूप अपने ज्ञान स्वभावका जीव आछम्बन करे, तो सत्तास्थित कर्म में परिवंतन होता है, 
उससे उदयकी धारा भी बदलती है, तब वन्धमें भी अन्तर पड़ता है। यही प्रक्रिया कर्मवन्धको 
तोड़नेकी है । 

(१२१) प्रइन--जवब मोह कर्मके उदयमें ही जीव विकारी बनता है, उसके बिना विकारी 
बनता ही नही, तब मोह कर्मोदियके रहते हुए विकार रहित केसे वन सकता है ? यदि बन सकता 
है तो सकर्मा जीव भी निविकारी हो मुक्त हो जायगा ? 

समाधान--सकर्मा जीव जब राग, हेष, मोहरूप न परिणमें तभी निष्कर्मा बतता है, तभी मुक्त 
होता है। तथापि निष्कर्मा बननेकी प्रक्रिया ही ऐसी है । स्वभाव का आलम्बन करने वाढ्ा जीव, 
पहिले बांवे हुए सत्ता में स्थित कर्मोंकी स्थिति-अनुभाग में, उत्कर्पण और अपकर्पण करके, अन्तर 
पाड़ सकता है। संक्रमण द्वारा उन्हें पलट भी सकता है। उपशमन और क्षपण-विधि द्वारा उनका 
उपशम और क्षय भी कर सकता है। अप्रमत्त दक्ामें मुनि जब श्रेणी-आरूढ़ होते है, तब शेष 
रागादि और वेदादि का जहां उनके उदय होता है, वहां भी उदय से राग-द्ेंष रूप परिणमन ने 
करते हुवे, निज स्वभावके अवलम्बनसे, कर्मका उपशम या क्षय हो करते हैं । यदि कर्मोदयमें 
एकान्तसे जीव रागी बने, और राग्री बन्ध करे ही करे । पुनः वद्ध प्रकृतियाँ उदयमें आकर रागी 
बनावें ही बनावें और पुनः रागी वन्ध करे ही करे, तब यह परम्परा, जो अब तक अनादिसे चली 
आई है, कभी टूटेगी नहीं, तथा न टूटनेपर जीव सदा संसारी ही रहेगा, मुक्त नहीं होगा ।१ निवि- 





१. द्रव्यमोहोदयेअपि सति यदि शुद्धात्ममरावनावलेन भावमोहेन न परिणसति तदा वन्धों न भवति । यदि 
पुनः कर्मदियमात्रेण वन्‍धो भवति तहि संसारिणां सवंदेव कर्मोदयस्य विद्यमानत्वात्‌ सर्वदेव बन्ध एवं न 
मोक्ष इत्यभिप्राय: ॥४५॥ “भ्रवचनसार गाया ४५ [तात्पर्य वृत्ति टीका) 

है ५८ | 
तथापि स तु (ज्ञानी) निराख॒व एवं कर्मोदयकार्यस्य रागद्ेपमोहरूपस्याखवर्भावस्थाभावे द्रव्य- 
प्रत्ययानामवन्धहेतुत्वात्‌ । “>समयसार गाथा १७६ भात्मसख्याति टीका, 
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कल्प ध्यानसे क्षपक श्रेणीके आठवें, नवमें, दसवें गुणस्थानोंमें क्रशः मोह कमंका उदय, उत्तरोत्तर 
क्षीण होता है । भतः उसी प्रकार वहां बन्ध भी क्षीण होता जाता है। वारहवें गुणस्थानमें मोहका 
अभाव हो जाता है और इसी लिये कर्म बन्ध भी, केवल एक साता प्रकृतिका, योग निमित्तक-- 
प्रकृत्ति-प्रदेश मात्र शेष रह जाता है । 


(१२२) प्रदच--तब आख्व भावको रोकनेका क्या उपाय है ? जिससे नवीन वन्धका अभाव 
हो और जीव मुक्त हो | 


सम्ताधात--आख्रवभाव अर्थात्‌ परपदार्थमें राग-हेष आदि परिणाम--जीवके अज्ञान जनित 
भाव हैं । ज्ञानी जीव इन भावोंसे वचता है । जो सम्यर्दृष्टि हैं, भेद ज्ञानी हैं, वे अपने ज्ञानमाव 
और रागादि अज्ञानभावमें भेद करके, ज्ञानभावको स्वीकार करते हैं, तद्प ही परिणत होते 
हैं। रागादि अज्ञान मावरूप परिणत नहीं होते । यह ज्ञानरूप परिणसन ही निश्चय चारित्र है, 
जिससे यह जीव अवन्ध दशाको प्राप्त होता है, नवीन कर्म वन्धका अभाव करता है, तथा पुरातन 
बद्ध कर्म उदसावस्थाको प्राप्त होते हैं--वे स्वयं झर जाते है । उदयके वाद कोई जीव यदि उनको 
स्थिर रखना भी चाहे तो रखा नहीं जा सकता, उनका नियम से क्षय हो जाता है। इस प्रकार 
जीव निष्कर्मा बन जाता है, वही मुक्त है। 


(१२३) प्रश्त--अशुभ करमंके तीत्रोदयमें जीवकों पीड़ारूप परिणाम होते हैं, तथा शुभ 
कमके उदयमें सुखरूप परिणाम होते हैं। उस समय तथा रागादि कमंके उदयकी स्थितिमें, ज्ञान- 
भावका उदय ही नहीं होता, तब कैसे नया बन्ध रुकेगा ? और केसे जीव मुक्त होगा ? 

समसाधान--जिस पुरुषार्थसे जीव मुक्त होता है वह पुरुषार्थ यही है कि द्वव्यकरसंके उदयसें 
भी जीव अपने स्वरूप की सम्हाल करे | ऐसा नहीं है कि निमित्तपनेकी योग्यता रखनेवाला निमित्त 
बने ही बने । यदि उसे निमित्त बनाया जाय तो वह निमित्त है, न वनाया जाय तो योग्यता रखते 
हुए भी वह निमित्त नहीं बन पोता । 


कर्मदियकी स्थितिमें सम्यरदृष्टि जीव अपने ज्ञानभाव, जिसे वह अपनो भेद ज्ञानकी दृष्टिसे 
अपना स्वभाव जान चुका है, उस पर अवलूबित हो जावे, अपने स्वरूप, और कर्मके स्वरूपका 
विचार कर स्वभावमें रहे, विकारी भावरूप परिणति न करे तो उसे कर्मवबन्ध नहीं होता । यह 
स्थिति श्रेणी पर आरूढ़, वीतरागी सम्यग्दृष्टि जीवकी ही होती है अतः सम्यग्दृष्टि शब्दस उसीका 
ग्रहण करना चाहिये। चतुर्थ-पञ्चम तथा छठें गुणस्थानोंमें गुणस्थानके अनुसार, अप्रत्यास्यान- 
प्रत्याख्यान आदि कंषायोंके तीव़ उदयकी स्थितिसें रागादि भाव जीवमें नियमसे होते हैं । तथापि 
स्वभाव-स्पर्शी जीव, उनका क्षयोपशम करता हुआ, भागे बढ़ता हैं। 

अतः यह सिद्ध हुआ कि, इस कल्शमें कथित प्रकरणके अनुसार, समस्त संसारी अज्ञानो 
प्राणियोंको अपने वशमें करते वाला, जाखवभाव, अपनी इन हृतियोंके गर्व 
झमता हुआ सामने जाता है. तव आत्मबोषकी ज्योत्ति उसक्ले यर्दको झूण्डिद 


न्मत्त हाकर जब 





| हि 
६58 


ह3) | ॥| 


यहाँ नाठकको रंगभूमिमें जाने दाले पात्रको जब दर्शक भेद दृष्ठिसि पहिचान हू 
वह लज्जित होकर रंगभूमिसे भाग जाता है। इसी प्रकार आखवदावके रूपको भेदवारी इश जान 
लेता है तव वह भी, इस जीवके संसारभावकी रंगभूमिसे हुट जाता है ॥११च॥ 











१४२ अध्यात्म-अमृत-कलदश 


ज्ञानभाव क्या है और वह कैसे आखस्रवको रोकता है, इसका निरूपण करते हैं 
भावों रागद्वेपमोहेर्विना यों 
जीवस्य स्यात्‌ ज्ञाननिर्वत्त एव । 
रुन्धन्‌ सर्वान्‌ दृब्यकर्मास्वीधान 
एपोउमावः सर्वभावास्रत्राणाम्र ॥११७॥ 


अन्वयार्थ--(राग-द्वेप-मोहैः: बिना) राग-द्वेप तथा मोहरूप बिकारी भावोंसे रहित 
(यो भाव:) जो भाव (जीवस्य स्थात्‌) जीवके होंता है (ज्ञाननिर्वत्त एव) वह भाव ज्ञानचेतना स्वरूप 
ज्ञानसे रचित भाव ही है । (एपः) यह भाव ही (सर्वान्‌) सम्पूर्ण (द्रव्यकर्माल्नवीधान्‌) द्रव्यात्रवक्रो 
(रुन्घन्‌) रोकता हुआ (सर्वभावास्तवाणाम्‌अभाज्नः) सम्पूर्ण भावास्रवोंके अभावरूप है ॥११४॥ 

भावाथथं--किसी भी पदार्थों इष्ट मानकर प्रीति करना; उसके संयोगकी वांछा करना 
अथवा उसका संयोग वना रहे कदाचित्‌ भी वियोग न होवे, ऐसा विकल्प करना “राग” कहलाता 
है, इसी प्रकार किसी भी पदार्थमें, जो अपनेको इष्ट नहीं है, उसका वियोग हो जावे, कभी संयोग 
न हो, वह विनष्ट हो जावे, ऐसे विकल्पोंका नाम टद्वेप' है। तथा अन्य किसी भी परपदार्थमें 
तथा देहादियें स्वत्व वुद्धि करना, अपने स्वरूपकी अजानकारी से पर ही में हूँ, में ही 'पर' हूँ, 
इस प्रकार स्वपरका भेद न जानकर, परमें निजका संकल्प कर, परमें होने वाली गहरूता ही 'मोह 
परिणाम' है | 

इस प्रकार मोहरूप संकल्प तथा राग-द्वेपरूप॑ विकल्प ये सव जीवके अज्ञानभाव हैं| यह 
जीव अपनी इस भूलके कारण ही कर्मवन्‍्ध करता है, यदि वह अपने स्वरूपका सही बोध कर 
ले और किसी भी पदार्थर्मे राग-द्वेप भावता व करे तो, कज्ञान चेतनारहित, ज्ञानचेतना-सहित, 
वह ज्ञानी है। उस समय उसकी यह परिणति ज्ञानमय परिणति है। इस ज्ञानमय परिणतिके 
होनेपर जीव दोनों प्रकारके आख्रवका अमाव कर, निराज्नव दशाको प्राप्त करता है, ऐसा जानना 
चाहिए । 

(१२४) प्रशन--रागके अभावरूप भावकों वीतरागभाव' कहेंगे तथा वैरके अभावरूप 
भावको “निर्वर' कहेंगे । इसी प्रकार मोह रहित भावको “निर्मोहन कह सकते हैं। पर राग-द्वेप 
मोहके अभावात्मक भावकों # ज्ञानभाव' केसे कहेंगे ? ज्ञानके अभावकों “अन्ञान' तथा “भज्ञान' के 
अभावको 'ज्ञानभाव' कहना|चाहिए, अतः उक्त व्याख्या सत्य प्रतीत नहीं होती । 


समाधान--यह सही व्याख्या है कि ज्ञानके अभावको ही अज्ञानभाव कहेंगे, पर विचार 
करें कि 'अज्ञानभाव' का अर्थ क्या है। वह किस वस्तुका अज्ञान है ? तो प्रतीत होगा कि मात्म- 
स्वरूपके ज्ञानके अभावको ही अज्ञानभाव कहा है । मोह-राग-द्वेष भावके समय ही जीव अपने 
स्वरूपको भूलता है, अतः ये ही अज्ञानभाव हैँ। राग-द्ेष-मोहसे रचित भाव होने पर, ज्ञानभावकी 
जुद्ध परिणति नहीं होती । अतः ये तीनों भाव अज्ञान परिणति स्वरूप हैं। फलतः ये ही भाव्र 
द्रव्य-कर्माल्वोंके कारण हूँ । 


जिसे आात्मवोध होता है वह अपने स्वभावकी प्राप्तिके प्रति ही रुचि-प्रीति-प्रतीति करता 
है। अन्य पदार्थोको अपनेसे भिन्‍न मानकर, उसके संयोग-वियोगकी चिन्ता नहीं करता। ऐसा 
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भेदज्ञानी सम्यग्दृष्टि जीव, दोनों प्रकारका कर्माखनव नहीं करता । अतः आख़वके अभावके कारण 
निराखव होता हैं, ऐसा उक्त कलशका भावार्थ है ॥११४॥ 


ज्ञानी निराखव है? यह बताते हैं-- 


भावासवाभावमयं अपनों 
द्रव्यासवेभ्यः स्वत एवं सिन्‍नः | 
ज्ञानी सदा श्ञानमयेकभावो 
निराखबोी ज्ञायक एक एवं ॥११५॥ 


अन्वयार्थ--(अयं) यह ज्ञानी जीव (भावास्रवासावस्‌ प्रपत्त:) जब रागादिभावोंसे स्वयं 
अभावरूपताको प्राप्त हुआ, तब (द्रव्याल्रवेभ्यः) द्रव्याखवरूप पुदुगलकर्म पिंडसे तो (स्वत एव 
शिन्‍नः) स्वयं ही पृथक्‌ है। अतः (ज्ञानी) ज्ञानी पुरुष (सदा) सदा काल ही (ज्ञानसय एक भाव:) 
ज्ञानमय एक ही भावका स्वामी हुआ अतः (ज्ञायक एकः) यह केवल ज्ञायक आत्मा (निराज़व 
एव) आख्वसे रहित ही है ॥११५॥ 


भावार्थ--मोह, रागादिरूप परिणति आत्मामें अनादिसे थी। जीव अपनी इस भ्ज्ञानमय 
परिणतिसे कर्माख्रव करता था तथा उत्त कर्मसि बन्धको प्राप्त होता था। जब काललब्ध्यादि 
कारणोंको पाकर रत्नन्रयको प्राप्त हुआ, तब मोह--रागादिभाव रूप विकारी परिणतिसे भिन्‍न 
होकर, स्वयं ज्ञानरूप परिणत हुआ । उस समय जो पुरातन कर्म आत्माके प्रदेशोंसे बद्ध थे, उन 
द्रव्यप्रत्ययोंसे भी स्वयं पृथक्‌ हुआा । वह इस प्रकार कि ज्ञानी उदयागत कर्मको व उनके फलूको 
जानते हुए भी उनका ज्ञायक मात्र है। उत्के उदयमें अपनी ज्ञान परिणतिकों छोड़कर, उनके 
उदयानुकूल परिणति नहीं करता, अतः आखव्भावके अभावमें वह निर्बंध ही रहता है । वास्तवमें 
भावाखव ही आखव है, क्योंकि वह जीवका परिणाम है। जीव अपने परिणाम ही सुधार सकता 
है। शञानी जीव भावास्रवसे रहित हुवा यही उसकी निराखवता है। द्र॒व्यात्रव भूत कर्म, द्रव्या- 
न्तर स्वभाव हैं अतः वे आत्मासे सर्वथा पृथक ही है भावाखव आत्माके विकारी परिणाम हैं। 
आत्मसत्तामें उदीयमान हैं। उन्हें दूर करनेसे ज्ञानी निरासख्रव ही हैं यह तात्पय है ॥११५॥ 


ज्ञाती भावाखवके अभावको कैसे प्राप्त करता है उसका स्पष्टीकरण करते हैं-- 
सनन्‍्न्‍्यस्यन्‌ निजबुद्धिपू्वमनिशं रागं॑ समग्र॑ स्वयं 
वारंबारमबुद्धिपूवमपि त॑ जेतु' स्वशर्क्ति स्पुशन्‌ | 
उच्छिन्दन्‌ परवृत्तिसेव सकलां ज्ञानस्य पूर्णो भवन्‌ 
आत्मा नित्यनिरास्रवो भवति हि ज्ञानी यदा स्यात्तदा | ११६॥ 


अच्वयाथे--(अनिशं) निरन्तर (निजबुद्धिपुव) अपने ज्ञातभावसे होने वाले (समग्र रा्ं) 
सम्पूर्ण रागादिभावोंकी (स्वयं) अपने बलसे (संन्यस्थत्‌) दूर करके, तथा (बवुद्धियूर्ग तमपि) 
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अज्ञातभावसे होने वाले रागादिको भी (जेतुँ) जीतनेके लिए (बारं बारं) वार वार (स्वर्शक्ति 
स्पृशन्‌) अपनी आत्मशक्तिको अवलम्बन करके तथा (सकलां एवं परिवृत्तिम॒ उच्छिन्दनू) समस्त 
परनिमित्तजन्य औपाधिक वृत्तिको ही नष्ट करके अर्थात्‌ शुभाशुभ प्रवुत्तिको छोड़कर (ज्ञानस्य 
पर्णो भवन्‌) ज्ञानमात्र स्थितिको पूर्ण प्राप्त करने वारा (आत्मा) आत्मा) (यदा ज्ञानी 
स्थात्‌) जब ज्ञानी बनता है (तदपि) तब ही (नित्य-निराख़बः भवति) सदा आखवोंसे रहित होता 
है ॥११६॥। 


भावार्थ--भावासत्रव अपने मोह रागादि विकारी प्रिणामोंको कहते हैं, क्योंकि ज्ञानवरणादि 
कमंवन्धके वे ही कारण हैं। वन्धके कारणको ही आखव कहते हैं। इस तथ्यको सम्यग्दुष्टि जानता 
है, क्योंकि उसे रागादि विकारी चेतन्यमें, तथा अपने निज स्वभावरूप चेतन्यमें भेदज्ञान हो चुका 
है। उसमें जो रागादिभाव उसकी जानकारी पूर्वक, बुद्धि पूर्वक, उत्पन्न होते हैं--उन्हें स्वयं 
अपने पुरुषार्थसे दूर करता है, तथा सावधानीकी स्थितिमें भी पू्ववद्ध कर्मोदयसे जो रागादि परि- 
णति सृक्ष्मछूप होती है, जो उसकी जानकारीमें नहीं आ पाती, उससे वचनेके लिए वार-वार 
अपने स्वरूपमें ही अपना उपयोग लगाता है, इस प्रयत्नसे अवुद्धिपूर्वक रागादि भी दूर होते हैं । 
स तरह समस्त पर वृत्तिको दूर कर ज्ञानी बनता है । 
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(१२५) प्रइन--अबुद्धिपू्वक जो रागादि कर्मोदयसे होते हैं वे तब दूर हो सकते हैं, जब 
कर्मोदय न हो | उस कर्मोदयको ज्ञानी कैसे दूर करता है ? 


समाधाव--अपनी निजज्ञान शक्तिका आल्म्बत कर, अर्थात्‌ अपने स्वभावमें ही अपने 
उपयोगको लानेसे पुरातनबद्ध कर्मपिण्डमें स्थिति अनुभाग खण्डन हो जाता है, जिससे कि 
उदयको धारामें परिवर्तन हो जाता है। इस परिवतंनसे ही अवुद्धिपूवंक रागांदि विलीयमान 


होते हैं । 
इस प्रकार ज्ञात अज्ञात भावजन्य रागादिपर विजय प्राप्त करने पर रागादि औपाधिक- 
भावके निमित्तसें जीवकी जो परवृत्ति थी, उसका उच्छेद हो जाता है। ज्ञान अपने स्वरूपकी 
परिपूर्णताको प्राप्त हो जाता है, तब रागादि अज्ञान भावसे स्वथा भिन्‍न, अपमेमें पृर्णज्ञान परि- 
णत ज्ञानी जीव, आख्रवभावसे रहित हो जाता है। अतः कर्मंबन्ध नहीं करता । 


, (१२६) प्रश्न--यह स्थिति किस गृुणस्थानमें जीवको प्राप्त होती है ? क्या सामान्य सभी 
सम्यग्दुष्टि जीव इसी प्रकारके ज्ञानी और निराखव हैं ? 


समाधघान--नहीं । चतुर्थादि गुणस्थानवर्ती जीव अपने-अपने गुणस्थानके मिथ्यात्व 
अनन्तानुवन्धी आदि कपायजनित रागसे रहित हैं। पंचमगुणस्थानवर्ती अप्रत्याख्यान कषायजनित 
रागसे भी रहित हैं । षष्ठादि गुणस्थानवर्ती प्रत्याख्यान कषायजनित रागसे भा रहित हैं । मात्र 
संज्वलन कषाययुकत होनेसे वे अन्य सम्पूर्ण कघायजनित रागादिसे दूर होते हैं। जिस गुणस्थान- 
में जितना-जितना रागादि बिकारी भावोंका अभाव है वहां जीव उतने अंधशमें ज्ञानमें बढ़ते हैं । 
जो जितने-जितने अंशसमें ज्ञानी हैं--उतने-उतने अंश ही निरालव हैं ।॥ जो रागादि भावसे सवंधा 
रहित हुए, ऐसे ग्यारहवें बारह॒वे आभादि गुणस्थानवर्ती जीव हैं वे पूर्णतया ज्ञान भावरूप परिणमे 
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हैं--बुद्धि या अबुद्धिपू्वक रागादि भाव उनसे सर्वथा दूर हो गये हैं, अतः वे पूर्णतया निरा- 
ख़व हैं ।* 

(१२७) प्रइन--क्या दसवें गुणस्थानसे आगे गुणस्थानोंमें कर्मास़नवका सर्वथा अभाव है ? 
उनमें स्थित जीव पूर्ण निराखव हैं ? 

सम्ताधान--वहाँ योगमात्र परिणाम ही कर्माखनवका हेतु है। तथापि कषाय भावके अभावमें 
मान्न प्रकृति प्रदेशरूप बंध हे। स्थिति अनुभागबन्ध वहां नहीं होते। अतः मुख्यवन्धके अभावमें 
जीवको निरासखत्रव कहा गया है। योगमात्रसे होने वाला आख्रव समयस्थितिक है, अर्थात्‌ कर्म 
वर्गंणायें आती हैं पर स्थिति बन्धरूप न होनेसे आत्मासे बद्ध नहीं होती, अतः आत्मा अबद्ध ही 
कहलाता है । 

(१२८) प्रइन--ज्ञानके द्वारा हो पदार्थ जाने जाते हैं तथा जानकारी होनेपर ही उनमें 
रागह्वेष होता है। अतः रागद्वेषका मूल कारण तो ज्ञा- भाव है, उसे ही मेटना चाहिए। 

समाधान--ज्ञान द्वारा पदार्थ जाने जायें इसमें बाधा नहीं है। ज्ञान ज्ञे यका परस्पर 
जाननेका तथा ज ने जानेका सम्बन्ध, सदासे है और सदा काल रहेगा । रागादिकी धाराके साथ 
ज्ञान विकारी हो जाता है। उस स्थितिमें ही कमंबन्ध होता है सो वहाँ जितना रागांश है वह 
बन्धक है, न कि ज्ञानभाव । 

मोहके संयोगकी (्थितिमें विकारी ज्ञान, ज्ञान! संज्ञाको प्राप्त होनेसे वन्धक है । उसके 
अभावमें वही ज्ञान सम्यग्ज्ञान' है, अत्तः वह वन्‍्धक नहीं है, ऐसा जानना चाहिए। ज्ञानको 
हीनता रागादिके साथ रहती है। क्रम क्रसे रागादिके अभावमें जब ज्ञान अपनी पूर्ण शक्तिसे 
प्रकट होता है, तब तदनुसार समस्त ज्ञेयोंकी जानता हुआ भी उनसे अलिप्त रहनेके कारण 
निराखव होता है ॥११६॥ 

सम्पूर्ण द्रव्यकम जो बद्ध हैं उनके रहते हुए ज्ञानी निरासत्रव केसे हैं, ऐसा प्रश्न उपस्थित 
करते हैं-- 

सबस्यासेव जीवत्यां द्वव्यग्रत्ययसन्ततो । 
कुतो निराखवो ज्ञानी नित्यमेवेति चेन्मतिः ॥॥११७॥ 


अन्वयार्थ---द्रव्यप्रत्यसन्ततो) द्रव्याखव॒की संतरति जो कारणस्वरूप हैं उनका प्रवाह (सर्वे 
स्थाम्‌ ऐवं जीवात्यां) सबका सब ही जब जीवित है, विद्यमान है, तब (ज्ञानी नित्यसेव) ज्ञानी 


१. जीवगत रागादि भाव प्रत्ययानामाभावे सत्ति द्रव्य प्रत्ययेष्वुदयागतेप्वपि वीतराग परम सामायिक भावना 
परिणत अभेदरत्ननय लक्षण भेद ज्ञानस्य सदुभावे सत्ति कर्मणा जीवा न दष्यंते यतः कारणादिति । 
तत्तः स्थित नवतर द्रव्यकर्मास्रवस्योदयागत द्वव्यप्रत्यया: कारणं, तेपां च जीवगता रागादि भाव प्रत्ययाः 
कारणमिति कारण कारण व्यास्पानं ज्ञातव्यम्‌ । 

-+समयसार गाघा १-७७१७८ तात्पर्य वृत्ति टीका 

ज्ञान दर्शन गुर्ण रागाद्यज्ञानभाव परिणतं कृत्वा नवतरं कर्म कुर्व॑ति | तेन कारणेन भेदज्ञानी वन्धको न 
भवति । कि तु ज्ञानदर्शन रंजकत्वेन प्रत्यगश एवं वन्धकाः इति ज्ञानिनों निराखवत्वं सिद्ध । 

ज+समयसासर गाथा -१७०, तात्यमंदृलि टोबा. 
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सदा ही (निराख़वः) आख्व रहित है (कतः) यह बात कैसे बन सकती है (इति मति: चेत) ऐसा 
किसीका प्रश्न है ॥११७॥ 
भावाय--कर्मोंदयमें होनेवाले जीवके रागादि भावोंकों भावास्रव, तथा आगत कर्मोको 
द्रव्याखव कहा था। सो ज्ञानी सम्यक्त्वी जीवके ज्ञानावरणादि सभी कर्मपिण्ड आत्मामें हैं, तथा उन 
कर्मोका उदय भी निरन्तर विद्यमान है, तब ज्ञानी निराखव कैसे कहा जाता है ? ॥११७॥ 
समाधान निम्न कलशमें आचार्य स्वयं करते हैं-- 
४ ९ कप $ | 
विजाहत ने हि सत्ता प्रत्यया। पृववद्धा। 
समयमनुसरन्ती . यद्यपि द्रव्यरूपाः | 
तदपि सकल-राग-हेप-मोह-व्युदासात्‌ 
हक का कु 
अवतरति न जातु ज्ञानिन। कमंबन्ध। ॥११८॥ 
अन्वयायें--(यद्यपि पुवंबद्धा: द्रव्यरूपाः द्रव्यप्रत्यया:) यद्यपि पूर्वमें बाँधे द्रव्यरूप कर्म 
(समयसतुसरन्तः) समय समय पर उदयको प्राप्त हैं, (सत्तां न हि विजह॒ति) सत्तासे अलग नहीं 
हुए अर्थात्‌ सत्ता रूपमें जीवके साथ हैं (तदपि) तो भी (सकलमोहराग्रव्युदासात) सम्पूर्ण मोहका 
तथा रागद्वेष रूप परिणामोंका अभाव होनेसे (ज्ञानिनः न जातु कर्मंचन्धः अवतरति) ज्ञानी अर्थात्‌ 
वीतरागी सम्यग्दृष्टि जीवके कदाचिद्‌ भी कमंवन्धका अवतार नहीं होता है ॥११८॥ 
भावार्थ--सम्यर्दृष्टि ज्ञानी हैं। उसने पूर्व दशामें अज्ञानवज् नानाप्रकारके कमोंका वन्धन 
कर रखा है। अभी जितका अभाव नहीं हुआ, आत्मासे सम्बद्ध -हैं, वे यद्यपि उदयको प्राप्त होते 
हैं, प्रति समय आते हैं तथापि उस अवस्थामें भी जीव, मोह, रागढ्वेष रूप विकारी परिणामोंके 
अभावसे, कर्मवन्धको कदाचित्‌ भी प्राप्त नहीं होता । 
(१२०) प्रश्न--क्या सम्यग्दृष्टिजीव ज्ञान मात्र्से अबन्धक हो गया है ? 
ससाधान--ऐसा नहीं है, ज्ञान मात्रसे कर्म नहीं रुकता । 'ज्ञान भाव! से रुकता है| इस 
प्रकारके प्रन्‍तका समाधान पूर्वमें कर आये हैं । 
१३०) प्रदन--क्या चतुर्थ गुणस्थान से लेकर चौदहवें तक सभी सम्यर्दुष्टि समग्रभावसे 
ज्ञानी और निराखव हैं ? 
समाधान--नहीं, गृणस्थान प्रक्रियाके अनुसार कुछ विशेषताएँ हैं, वह इस प्रकार हैं-- 
ध योग्य प्रकृतियाँ १२० होती हैं। चतुर्थ गुणस्थान वाले ज्ञानी सम्यग्दृष्टि जीवको उनमें 
से ४१ कर्म प्रकृतियोंका संवर हो जाता है, उनसे वह निराखव हैं। 
, पंचमगुणस्थानी सम्यग्हष्टि श्रावकके ५१ प्रकृतियोंका संवर है । पष्ठमगुणस्थानवर्ती मुनिके 
५५ प्रकृतियोंका संवर है। सप्तम गुणस्थानमें उसी मुनिके ६१ प्रकृतियोंका संवर है। अष्टम 
गुणस्थानमें ६२ प्रकृतियोंका संवर है। नवम गुणस्थानमें ९८ प्रकृतियोंका संवर है। दशवें युणस्थान 
में १०३ प्रकृतियोंका संवर हैं। ग्यारहवें वारहवें और तेरह॒वें गुणस्थानवर्ती जीव केवल एक प्रकृति 
के बंधक हैं, शेषका संवर है। और चौदहवें गुणस्थानमें पूर्ण निराख़व हैं। इस तरह ज़ेसे-जेसे 
गृणस्थान बढ़ता हूं, निराज़वता बढ़ती जाती है । 


आखंब-अधिकार १४७ 
जल कह अल सर कलर पी जनकीदी मम: रत टीव कक कर मर नशा कल शत मल कमल की कफ 
मं (१३१) प्रश्त--बा रहवें गुणस्थान तक ज्ञानावरणादि सातों कम प्रकृति उदयमें रहती 
हैं। वहाँ तो सभी सातों कर्म प्रकृतियोंका बंध होता होगा । तेरहवेंमें घातियाक्े अभावसे चार 

भघातियोंका बंध होता चाहिए । अतः उक्त अबंधकपनेका क्या हेतु है ? 

.._ ससाधान--बंधके लिए हेतुभूत प्रत्यय, मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय और योग ये 
पाँच हैं। इनका क्रमशः चतुर्थ, षष्ठ, सप्तम, एकाद्सम तथा चतुर्दशम गुणस्थानमें अभाव हो 
जाता है। अत्तः वहाँ वहाँ तन्निमित्त जन्य प्रकृतियोंका बंध रुक जाता है। गुणस्थान प्रक्रियासे 
कितनी कितनी प्रकृतियाँ कहाँ बंधसे रहित हो जाती हैं, यह ऊपरके समाधान में बताया जा चुका 
है। उक्त पाँचों प्रकारके भाव प्रत्यय भावाखव हैं, और उन भावोंके होनेपर हो द्रव्य प्रत्यय, द्रव्या- 
स्रवके कारण होते हैं। 


राग द्वेष मोह भाव ही बंधक हैं-- 
रागहेषविमोहानां ज्ञानिनो यदसम्भवः | 
तत एव न बन्धोश्स्य ते हि बन्धस्थ कारणम्‌ ॥११९॥ 


अन्वयारथ--(यत्‌ ज्ञानिनः) क्योंकि ज्ञानी पुरुषके (रागह्रेषविमोहानाम्‌) रागह्वेष तथा मोह 
परिणामोंकी (असंभवः) असंभवता है (त्त एवं अस्थ बन्धः न) इसी कारणसे उसे कर्म वत्धन नहीं 
हैं। (ते हि बन्धस्थ कारणस्‌) बन्धके कारण तो वे रागादि भाव ही हैं।।११०॥ 
भावार्थे--बन्धका कारण जीवका मोह अर्थात्‌ मिथ्यात्व भाव तथा रागद्वेष अर्थात्‌ कपाय 
भाव हैं । ज्ञानी पुरुषके इन तीनोंका अभाव है, अतः उसे कर्म बन्ध नहीं होता । वह भावास्रव 
रूप परिणामोंके अभावमें अबन्ध रूप है । 

(१३२) प्रश्त--पिछले कलूशके प्रइनके समाधानमें गुणस्थान प्रक्रियासे कुछ-कुछ कर्म प्रकृतियों 
का क्रम-क्रससे संवर लिखा है, तब यहाँ ज्ञानी शब्दसे कौन गुणस्थान वाला जीव लिया जायगा 
जिसे स्वथा कर्मबन्ध न हो ? उक्त व्याख्यासे तो चौदह॒वें गुणस्थानमें ही जीव ज्ञानी हैं। शेप 
अज्ञानी हैं ।-भगवान्‌ केवली तेरहवें गुणस्थानमें भी क्या अज्ञानी हैं ? क्योंकि एक प्रकृतिका वन्ध 
तो वहाँ भी होता है, अतः वे भी सर्वथा अबन्धक नहीं हैं। इस कथनमें आगमके अन्य ग्रन्थोंसे 
बहुत बड़ा विरोध आता है। 

ससाधान--कोई विरोध नहीं है। ग्रन्थकारोंकी वर्णन करनेकी प्रक्रिया विद्येप प्रकारकी 
होती है, उनकी विवक्षाको समझ लेने पर कोई विरोध नहीं होता । सम्यग्दृष्टि चतुर्थ गुणस्थानी 
भी ज्ञानी है, अज्ञानी नहीं । तब तेरहवें गुणस्थानवाले अहंन्त सर्वज्ञके पूर्ण ज्ञानित्में ऐसा प्रश्न ही 
उत्पन्न नहीं होता । मोहका अभाव ही अज्ञानका नाश है। पश्चात्‌ जो जितने अश रागद्?ठेपात्मक 
कषाय भावसे दूर है, वह उतना ही विशिष्ट ज्ञानी है। जितना-जितना वीतराय भाव ज्ञानी जीव 
को बढ़ता जाता है, उतना-उतना कर्म बन्धका अभाव होता जाता है। मोह रागद्वेपका पूर्ण भभाव 
ग्यारहवें गुणस्थानमें व आगे गुणस्थानोंमें है, अतः वे पूर्ण अवन्चक हैं | ग्यारह॒वें वारह॒दें गुणस्थान 
वाले जीव केवली नहीं हैं, पर सम्पूर्ण रागद्रिंद अभावसे पूर्ण वीतरायी हैं। अतः इनके केवली की 
तरह, मात्र एक साता वेदनीय कर्मका ही वन्ध होता है । यह बन्ध भी प्रकृति प्रदेश मात्र दन्‍्च है । 
स्थिति अनुभागके अभ्ावसे वह वन्ध, वन्ध रूप नहीं हे । यह पहिले भी कहा जा चुका है । 





१४८ अध्यात्म अमुृत-कलश 
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(१३३) प्रइन-ग्यारहवें गुणस्थानके पूर्व तो रागहेप हैं ? उन्हें तो चारों प्रकारका वन्ध 
होता है | तब वे अवन्धक कैसे ? 

समाधान--मोहके उदयमें अनन्तानुवन्धी कपायका भी उदय होता है, जिससे जीव अनन्त 
संसार परिभ्रमणके योग्य कर्मबन्धन करता है। मोह (मिथ्यात्व) के उदयके अभावमें होनेवाले, 
अप्रत्याख्यानादि कषाय रूप रागद्वेष, अनन्त संसारका मूल नहीं है, अतः उसे अवन्धक कहा है। 
कलश ११० के प्रइन-समाधानमें भी यह बात बता चुके हैं । 

(१३४) प्रइन--बवन्धक होने पर भी अवन्धक कहा ऐसी विवक्षा क्‍यों ? 

समाधान--ईषदस्थें नज्‌ प्रयोगात्‌' इस न्‍्यायसे 'अल्पताके' अर्थमें भी निषेधका प्रयोग होता 
है | जैसे कोई पुरुष बाजारमें स्वर्ण खरीदनेकी इच्छा करता है। पर पासमें १०-५ रुपग्रा ही है । 
तब विचार करता है कि रुपया है नहीं, कैसे खरीदूँ ? यहाँ पर थोड़ा रुपया है तो भी स्वर्ण मुद्रा 
खरीदने योग्य रुपया न होनेसे यह माना कि मेरे पास रुपया नहीं है । इसी प्रकार अनन्त संसारके 
कारणभूत रागद्वेषके अभावसे, अल्प वन्धकको 'अबन्धक' ही माना है । आगे जब इसे अल्प वन्बक 
परिणामका भी अभाव हो जाता है, तब यही ज्ञानी पूर्ण ज्ञानी बन जाता है और सर्वथा वन्धका 
अभाव करता है । 

निराखवी जीवोंकी स्थितिका वर्णन-- 

अध्यास्य... शुद्धनयमुद्धतों धचिहे 
ऐकाग््यमेव कलयन्ति सदैव ये ते । 
रागादिमुक्तमनस। सततं भवन्तः 
पश्यन्ति वन्‍्धविधुरं समयस्‍्य सारम्‌ ॥|१२०॥ 

अन्वयार्थ--(ये) जो ज्ञानी पुरुष (उद्धतबोधचिह्नम्‌) नित्य ही प्रकाशमान ऐसा ज्ञान ही है 
चिन्ह जिसका, ऐसे (शुद्धनयम्‌) शुद्ध नयके विषयभूत शुद्धात्माको (अध्यास्य) स्वीकार करके, 
(सेव) सदा ही (एकाग्र यम एवं कलयन्ति) एकाग्र होकर अभ्यास करते हैं--ध्यान करते हैं (ते) 
वे जोव (सतत) निरन्तर (रागाविमुक्तमनसः भवन्तः) रागादि परिणामोंसे रहित, निर्विकृल्प 
विशुद्ध परिणामी स्वयं वनते हुए, (वन्धविधुरं) अवन्ध स्वरूप (समयस्य सारं) विशुद्धात्माको 
(पश्यन्ति) देखते हैं, प्रकटरूपमें पाते हैं ॥१२०॥ 

भावार्थ--जो मुनिजन अप्रमादी होकर, शुद्ध नयका अवरूम्बन कर, वोधात्मक अपने 
आत्तद्रव्यको एकाग्र चित्त होकर ध्यान करते हैं, वे रागादि विकारी भावोंसे रहित होकर, अन्त- 
मुंहुतं मात्रमें अपनी आत्माको केवलज्ञानादि गुणोंसे विभूषित देखते हैं। अर्थात्‌ केवली बनते हैं। 
वे ही अवन्ध रूप विशुद्ध समयसार हैं । 

(१३५) प्रइन--शुद्धनयका अवलूम्बन करना एकान्त पक्ष है । इसका तो श्ञास्त्रोंमें निषेध 
हैं, फिर यहाँ शुद्धनयावलरूम्वीको ही समयसारका ज्ञाता क्‍यों कहा ? 

समाधान--नयों द्वारा वस्तुका विवेचन होता है । जीव भी वस्तु है। उसका वर्णन शुद्धा- 
शुद्धनयसे किया जा सकता है यहाँ शुद्धनयसे जीवका जो स्वरूप है वह उपादेय है--भतः शुद्धनय 
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के अवलम्बनकी बात है | अशुद्धनयसे भी जीवका वर्णन असत्य नहों हे, पर वह संस्तारी जीवका 
वर्णव है (जीवको अपनी अशुद्धावस्था, जो संसारावस्था है, उसमें परिवर्तत लाना है, अतः वह हेय 
है । यही कारण है कि शुद्धनयसे आत्माका जो स्वरूप है, उसके अवलूम्बनका उपदेश दिया गया है । 
समयसारका अर्थ ही शुद्धात्मा है, अतः शुद्धनयावलूम्बी ही शुद्धात्माको पाता है ऐसा कथन सर्वथा 
उपयुक्त है ।' 


(१३६) प्रशन--सत्य ही तो उपादेय है, और सत्य अनेकान्त तत्त्व है, एकान्त नहीं। उभय- 
नयात्मक वस्तु ही सत्य है, एकनयात्मक नहीं | तव एकको ही उपादेय क्‍यों कहते हैं ? 


ससाधान--इस प्रशइनका समाधान कर चुके हैं, तथापि पुनः कहते हैं--वस्तु स्वरूपका 
विवेचन करें तो जीव तो द्रव्यदृष्टिसे शुद्ध हो है। पर्याय दृष्टिसे वर्तमानमें संसारो दशा में अशुद्ध है । 
दोनों अपने-अपने नयसे सत्य हैं । वस्तुका स्वरूप ऐसा ही जानना सत्य है। भत्तः ज्ञेयके ज्ञानकी 
दृष्टिसे दोनों नय उपादेय हैं--दोनोंका विषय जानने योग्य है । 


तथापि आत्मा यदि भशुद्ध संसारीदशासे, जो सत्य है, मुक्त होना चाहती है, तो उसे उस 
नयका आलमस्बन करना चाहिए जो उसके शुद्ध स्वरूपका प्ररूपक हो । इस दृष्टि से जिस दशाको 
जीव स्वयं छोड़ना चाहता है, वह अशुद्धावस्था हेय हो जाती है तथा उससे भिन्न शुद्धदशा स्वयं 
उपादेय हो जाती है। अतः उसे विषय करने वाला नय ही उपादेय कहा जाता है। जेसे कोई 
व्यक्ति रोगी है, उसका रोगीपना सत्य है। तथापि वह रोगी नहीं रहना चाहता, तब नीरोगी 
अवस्थाका ही विचार करता है, और उसे ही उपादेय मानता है। रोगीपनेकी दशाको हेय मानता 
है । यद्यपि वह अवस्था जीवकी है, इसकी सत्यतामें संदेह नहीं है, तथापि वह जीवकों इष्ट न 
होनेसे अनुपादेय है । 

सभी सत्य, वस्तुकी विविध दशाओंकी अपेक्षा, ज्ञेयदशामें जानने मातन्नको उपादेय है। 
तथापि सभी सत्य हितरूप उपादेय नहीं होते । एक दूसरा दृष्टान्त लीजिए--यदि किसीके घरमें 
धन है और वहाँ सप॑ भी है, दोनोंका अस्तित्व सत्य है। ज्ञेय दोनों हैं, दोनों जानने योग्य हें । 
तथापि हिताहितकी दृष्टिसे दोनों समान उपादेय नहीं होते । ऐसे ही जीवकी अशुद्धदशा, सत्य 
होते हुए भो, रोगकी तरह या सपंकी तरह अनिष्ट होनेसे 'हेय' है। निरोगी दशाकी तरह व धन 
की तरह, अपनी शुद्धात्मदशा इष्ट होनेसे 'उपादेय' है । हेय उपादेय यहाँ सत्यासत्यकी दृष्टिसे नहीं 
है, किन्तु इष्टानिष्टकी अपेक्षा है, ऐसा जानना चाहिए। 


१. सुद्ध तु विजाणंतो सुद्ध चेवप्पयं लहूदि जोवो। 
जाणंतों दु असुद्ध असुद्धमेवप्पयं. लहइ ॥ --सप्मयसार गाया-१८६ 
>८ है ८ 
ण चयदि जो दु ममत्ति अहं ममेदं ति देहदविणेसु । 
सो सामण्णं चत्ता पडिवण्णो होदि उम्मग्गं ॥ 
णाहू होमि परेंसि ण में परे संति णाण महमेक्को । 
इंदि जो जायदि झाणे सो वप्पाणं हवदि कादा॥ 
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(१३७) प्रइन--यह कार्य तो कोई भी विवेकी कर सकेगा । वह शुद्धनयका अवलम्बन कर 
शुद्धात्माको जान लेगा । तब मुनिजनको ही वाक्यमें कर्ता क्यों बताया गया है। मूल कलशमें 
ये! शब्द सामान्य जनवाचक हैं। वहां तो मुनि लिखा नहीं है। ह 

समाधान--'ये' और ते' तो सर्वताम पद हूँ ही। परन्तु इस प्रकरणमें शुद्धनयका अव- 
लम्बन लेने वाले, बोधात्मक, अपने आत्मद्रव्यका एकाग्रचित्त होकर ध्यान करनेवाले तथा रागादि 
विकारोंसे रहित, अन्तरमुहृ॒त्तमें केवल ज्ञान पानेवाले, ज्ञानीका जो वर्णन है, वह ज्ञानी तो निवि- 
कल्प, विशुद्ध--परिणामी, दिगम्बर साथु ही हो सकता है । इसीलिए यहां आचायंका अभिप्राय 
ऐसे ही ज्ञानी संयमी पुरुषोंसे है। वे ही धमयसारको प्राप्त करते हैँ । शेष ज्ञानी, सम्यग्दृष्टि जन 
श्रद्धा करनेवाले हैँ, शुद्धात्माको उपादेय जानते हैं तथा भेद-ज्ञान के वलपर राग्रादिविमुक्त आत्मा 
की अनुभूति करते हैँ परन्तु रागादिसे रहित हो नहीं पाते, अतः वे सामान्य सम्यरदृष्टि जन, संयमी 
साधुकी भांति अपने भीतर विशुद्ध समयसारको प्रकट नहीं देखते ॥१२०॥ 

जो जीव अपनेको रागादि मुक्त नहीं बना सकते वे कर्मास्रव करते हैं ऐसा अभिप्राय निम्त 
उन्दसे आचार्य प्रकट करते हँ-- 

प्रच्युत्य शुद्धँनयतः पुनरेव ये तु 
रागादियोगसुपयान्ति विश्ुक्तवोधाः । 
ते कर्मवन्‍्धमिह विश्रति पूर्ववद्ध- 
द्रव्याखवेः कृतविचित्रविकल्पजालग ॥|१२१॥ 

अन्वयार्थ--(ये तु पुनः) तथा जो जीव ((शुद्धनयतः प्रच्युत्य) शुद्धनयके विषयभूत शुद्धात्मा 
का आलम्बन छोड़कर, (विमुक्तबोधाः) ज्ञानभावसे रहित होकर, (रागादियोगम्‌ उपयान्ति) 
रागादि परिणामरूप परिणमते हे (ते) वे (प्वंबद्ध द्रव्यास्रवे:) पूर्वमें वन्‍्धको प्राप्त हुए जो द्रव्या- 
ख्वभूत कर्म, उनके द्वारा (कृतविचित्रविकल्पजालम्‌) फैलाया हुआ जो नाना प्रकारका विकल्प- 
जाल, तत्स्वरूप (कर्मंबन्धम) कर्मके तवीन बन्धनको (इह विश्वति) यहाँ फिर धारण कर लेते 
हैं ॥१२१॥ | 

भावाथें-- शुद्धनयके द्वारा शुद्धात्माका अवरूम्बन कर, जीव एकाग्र होकर निर्बन्ध होता 
है ऐसा पिछले कलझमें बताया था। यदि उस शुद्धात्माका आल्म्बन, उसका ध्यान, व उसकी 
एकाग्रतासे भ्रष्ट होकर, पुनः पूर्ववद्ध द्रव्याखवरूप कर्मके उदयमें नाना प्रकार विकल्प जालसे 
संयुक्त, रागादि विकारी परिणमन्र यह जीव करता है, तो नियमसे नवीन कर्मका बन्धन करता है। 

(१३८) प्रदत--जीव पहिले ज्ञानी था फिर उससे च्युत होकर रागी बना है, ऐसा तो है 
नहीं। अनादिसे अज्ञानी ही था। जब कर्मका उपशमादि हुआ तब ज्ञानी हुआ, अतः कर्मोदयरूप - 
हेतुसे अज्ञानी, तथा तदुपशमादिरूप हेतुसे ज्ञानी बना, ऐसा कारणकार्यभाव है। सो ऐसा न 
मानकर आप विपरीत कारण-कार्यभाव बता रहे हैं। जीव ज्ञानसे छूटे तो कर्मोदयरूप परिणमा 
अज्ञानी हुआ ऐसा आप कहते हैं। ज्ञानी तो स्वभाव दृष्टिसे कहा जाता था, कित्तु जीव ज्ञानभावमें 
तो अनादिसे ही नहीं था। कर्मकी बलवत्तासे अज्ञानी ही था। अतः सही कार्य-कारणभाव कहना 
चाहिए था। 


, हा. ब्जाडा5#ए 
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सम्ाधान--कर्मका उदय पूर्वमें हो, अज्ञानी पश्चात्‌ हो, ऐसा नहीं है। जिस कारलिमैं: ०८ 
कर्मोदय उसी कालमें अज्ञानी । तथा जिस कालमें अज्ञानी उसी काल कर्मोदय, ऐसा सहभावित्व 
है। दोनों परिणमन अपने-अपने हैं, पर वे एक कालमें होते हैं । उनमें निमित्त नेमित्तिकपना होते 
हुए भी कतृ-कर्म भाव नहीं है। यही कारण है कि इस स्थितिमें जब परापेक्षया वर्णन करते हैं 
तब व्यवहारतयका वर्णन कहलाता है, अतः व्यवहारनयसे, कर्मोदयसे अज्ञानी होता है, ऐसा ही 
कहा जायगा। किन्तु कर्ममें कतृंत्व नहीं है । व्यवहारका दूसरा नाम उपचार भी है | 
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वस्तुतः अज्ञानहूप परिणमन जीवद्रव्यका, अपनी भूलके कारण है। पुद्गलके कारण नहीं । 
अपनी-अपनी पर्यायके परिणमनका खसुख्य हेतु स्वोपादान है। निमित्त मुख्य हेतु नहीं कहा जाता । 
निश्चयसे स्थिति ऐसी ही है। अतः कमके और जीवके परिणमनोंमें निमित्त-तेमित्तिकपना होनेसे, 
उपचारसे कार्यकारणभाव कहा जाता है। परमार्थसे कार्यक्रारणभाव किसी भो पर्याय का स्वद्रव्य 
जो उपादानरूप है, उसीसे है, अन्य पदार्थसे नहीं है। ऐसा जानना चाहिए। 


(१३०) प्रइत--जीव रागादिरूप परिणमन करे, तो नवीन कर्म ज्ञानावरणादिरूप केसे 
परिणमता है ? 

ससाधान--जेसे भ्रहण किया भोजन, उदरमें प्राप्त होनेपर, नाना प्रकार रस, रक्त, 
मज्जादि रूप स्वयं बन जाता है। तथा जैसे वृक्षमें सींचा जल, निव, आम्र, आदि वृक्षोंको प्राप्त 
हो कटुक व मिष्ट आदि नाना रस, रूप, स्वयं परिणम जाता है, इसी प्रकार गृहीत कार्माण वर्गणा 
कर्मोदयकी स्थितिमें, नाना विकल्प रूप जीव परिणामोंके निमित्तसे, ज्ञानावरणादिरूप, विविध 
परिणमन करती हैं। 


(१४०) प्रइन--तो जीवके विविध परिणाम ही विविध कम बनाते हैं ? 


सम्माधान--नहीं, वे नहीं बनाते । वे निमित्तमात्र हैं। जब जीवके रागादि परिणाम होते 
हैं, तब कार्मण वर्गणाएँ स्वयं स्वोपादान योग्यताके कारण, ज्ञानावरणादि समस्त भेद रूप १रिण- 
मती हैं। जीव नहीं परिणमाता । न कर्मोद्य जीवको अज्ञानरूप बनाता, और न जीवका अज्ञान 
भाव कार्माण वर्गणाओंको ज्ञानावरणादि रूप बनाता। दोनों द्रव्य अपनी-अपनी योग्यताओंसे 
विविध परिणास रूप परिणमते हैं। तथापि उनमें निभित्तपता एक दूसरेके लिए अवश्य है, 
इसका निषेध नहीं है। वह अवश्य है और सामान्य जन इस अन्वय व्यतिरेकसे, निमित्तके साथ 
कार्य कारणपनेका सम्बन्ध जोड़ लेते हैं; क्योंकि परमार्थसे कार्यकारणपनेका बोध उन्हें नहीं है। 
जिन्हें है, वे उसे उपचरित कारण ही मानते हैँ, पारमाथिक कारण नहीं मानते । 

अतः जो जीव नाना प्रकार कम वन्धको प्राप्त हैं, वे शुद्ध नयके विषयभूत शुद्धात्म स्वभावसे 
च्युत होनेके कारण ही वन्धको प्राप्त हैं ऐसा तात्पयं ग्रंथवारका है। उसे ही हृदयंगम करना 
चाहिए। 

(१४१) प्रश्न--इस कलशरमें पूर्ववद्धको द्रव्यास्रव लिखा गया है, यह तो स्वंधा विरुद्ध है । 
उसे द्रव्य-प्रत्यय कहा गया था, वह ठीक था। उस द्रव्पप्रत्ययके उदयमें जीवमें उत्पन्त विकारीभाव 
ावप्रत्यय' हैं, तथा आगत तवीनकर्मको 'द्रव्यालव' कहना चाहिए, न कि पूर्ववद्धको । 

ससाधान--जो कम, बन्धको प्राप्त होता है वह द्वव्याखवपूर्दक ही होता है। लाह्वपूर्वंदः 
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बन्ध होता है यह नियम है । जो कम बन्धदशाको प्राप्त होकर जीवके साथ हैं वें ही तो उस 
समय द्रव्यास्रवरूप थे अतः 'पूव॑बद्ध द्रव्यास्रव' शब्दकें प्रयोगमें कोई बाधा नहीं है । 
(१४२) प्रदन--ऐसा प्रयोग भ्रम पेदा करता है। यह स्पष्ट नहीं हो पाता कि पूर्ववद्धकर्म 
द्रव्पास्रवरूप है ? या नवीन आगत कर्म द्रव्यास्रवरूप हैं ? 
द्रव्यसंग्रहमें श्रीनेमिचन्द्राचार्यने ध्रव्यास्व भावास्रवका लक्षण लिखा है कि-- 


आसवदि जेण क॒म्मं परिणामेणप्पणो स विण्णेयों । 
भावासवो जिणुत्तों--कम्मासव्णं परो होदि ॥२९॥ 


अर्थात्‌--आत्माके जिस परिणामसे कर्म आते हैं, उस परिणामको भावास््रव, तथा कर्मके 
उस आसख्रवणको द्रव्यास्रव कहते हैं । अतः पू्व॑बद्धको द्रव्यास्रव कहना यथार्थ नहीं है । 


समाधान--जीवके विकारीभाव भावास्रव” हैं यह तो निःसन्देह है। उनके होनेपर ही 
द्रव्यप्रत्यय द्रव्यप्रत्यय' की संज्ञाको प्राप्त हैं। और तभी नवीन कर्मका आख़व होता है, अन्यथा 
नहीं । जो द्रव्यप्रत्यय हैं वे ही द्रव्यरूप हैं । आये थे तब द्रव्यास्रवरूपसे ही आए थे | कर्मवर्गंणाओं- 
की द्रव्यरूपता तब भी थी और बद्धदशामें भी है। इस अपेक्षा उन्हें द्रव्यास्रव कहनेमें आपत्ति 
नहीं है। भागमन तो एक क्रियामात्र है। पर जिनमें क्रिया हो रही है, वे द्रव्यरूप हैं। उन्हें 
विवक्षावश्ञात्‌ द्रव्यास्रव कहनेमें माता है। 

(१४३) प्रइन--शुद्ध नयसे च्युत होना तव कहा जायगा जब पहिले शुद्ध नय पर आरूढ़ 
हुआ हो, जब अनादिसे भज्ञानी था तब 'च्युत होकर' शब्द प्रयोग कैसे ? 

समाधान--कथन ठीक है--इस कलशमें ज्ञानीकी चर्चा है। अनादि अज्ञानियोंकी नहीं । 
जो ज्ञानीजन-मुनिजन-शुद्धनयके अवलंबनसे शुद्धात्माका ' एकाग्र होकर ध्यान करते हैं--वे यदिं 
उससे च्युत होते हैं--तो पुनः बन्ध कर लेते हूँ । ऐसा अर्थ ही ग्रहूण करना उपयुक्त है । कलश 
१२० और १२१ को सामने रखें तो उक्त अर्थ प्रस्फुटित होगा । 

(१४४) प्रइन--तो अनादि अज्ञानीकी वात यहाँ नहीं है ? वह तो च्युत नहीं हुआ, क्योंकि 
उसने अवलंवन ही नहीं किया । अतः च्युत शब्दका व्यवहार उसके लिए नहीं किया गया | अत: 
कर्म वन्धनके इस अपरावसे वह तो दूर ही रहेगा । 

समाधान--रागादि भाव तो अज्ञानी भी अनादिसे कर रहा है, तो वह अवन्धक कैसे 
रहेगा ? रागादिकी भूमिका ही वन्ध कराती है, चाहे अनादिसे कर रहा हो, या कोई ज्ञानभावसे 
च्युत होकर पुनः करे, इससे कोई अन्तर नहीं पड़ता । | 

(१४५) प्रशन--जो चढ़ेगा वह गिरेगा । जो चढ़ा नहीं है वह क्या गिरेगा ? 

समाधान--जो गिरेगा वह नीचे गुणस्थानोंकी भूमिका पर आंयगा, जो नहीं चढ़ा है वह 
भी तो नीचेके गुणस्थानोंमें है। अतः उस गुणस्थानके योग्य कम प्रकृतियोंके वन्धक दोनों ही होंगे। 

विद्येषा्थं--समयसारकी मूलगाथाओंमें तथा अमृतचन्द्राचायंकी टीकामें और कलशोंमें 
अध्यात्मका वर्णन है। यह वर्णन उन्होंने ज्ञानी तथा भज्ञानी जीव, अथवा सम्यग्दृष्टि और मिथ्या- 
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दृष्टि इन दोनोंकी विवक्षासे किया है। उन्होंने सभी सम्यर्दृष्टि जीवोंको ज्ञानी संबोधन दिया है 
परंतु प्रायः सभी जगह मुख्य रूपसे वीतराग सम्यग्हष्टि साधकोंका ग्रहण किया है! ॥१२१॥ 
उक्त कथनका क्या तात्पर्य है यह निम्न कलशमें प्रतिपादन करते हैं-- 
इद्सेवात्र तात्पय हेयः शुद्धनयो नहि। 
नास्ति वन्धस्तदत्यागात्‌ तत्त्यागात्‌ बन्ध एवं हि ॥|१२२॥| 

अन्वयाथें--(अन्न इंदम्‌ एवं तात्पयं) ऊपरके उक्त कथनका यही तात्पर्य है कि (शुद्धनयः न 
हि हेयः) शुद्धनयका अवलम्बन नहीं छोड़ना चाहिए । (तदत्यागात्‌) यदि उसका अवलम्बन चहीं 
छूटता तो (नॉस्ति बन्धः) कमंबन्ध भी नहीं होता किन्तु (तत॒त्यागात) शुद्धनयका अवलम्बन छूटने- 

पर (बन्ध एवं हि) निश्चयसे बन्ध होता ही है ॥१२२॥ 
| भावार्थं--शुद्धनय आत्मद्रव्यके पर-विरहित शुद्धस्वभावका दशंन कराता है। यह दर्शन 
ही सम्यग्दर्शन है*। इसके होनेपर बन्धका अभाव होता है। यदि उसका त्याग हो जाये, और 
अशुद्धनयके अवलम्बनसे अशुद्धस्वरूप आत्माका अपनेमें अनुभव करे, तो अश्युद्धपनेको प्राप्त होकर 
जीव कमंवन्धनको प्राप्त होता है । यह ऊपरके कथनका सारांश है? । 

(१४६) प्रश्न--आचार्य अमृतचन्द्रजीने इसी ग्रन्थमें कलश ६५० में नयपक्षातिक्रान्तको ही 
समयसारका ज्ञाता कहा है। 'यस्तत्ववेदी च्युतपक्षपातः। आदि कलशोंमें तथा 'उदयति न नयभ्री' 
आदि कलशझोंमें नयका ही निषेध किया है, फिर वेही आचाये यहाँ शुद्धनयावलंवनका उपदेश क्यों 
देते हैं ? क्या ये दोनों कथन परस्पर विरुद्ध नहीं हैं ? ऐसी परस्पर विरुद्ध कथनी तो प्रमाण कोटि- 
में आनेयोग्य नहीं है, न आदरने योग्य है ? 

समाधाव--इसके रहस्यको समझनेका प्रयत्न कीजिए। निविकल्प आत्मध्यानमें परसंयोग- 
से तथा परनिमित्त जन्य विकारसे रहित, आत्माका ही ध्यान होता है । यद्यपि उस ध्यान कालमें 
किसी नयका विकल्प नहीं होता, क्योंकि ध्यान निविकल्प, स्वयं विकल्प रहित है। विकल्प आववें तो 
वह उत्तमध्यान ही नहीं रह जाता, इससे आचार्योने 'च्युतपक्षपातः', 'नयपक्षात्तिक्रान्त' 'उदयति न 
नयभ्री' आदि शब्दोंसे उसकी वास्तविक स्थिति दिखाई है। तथापि दूसरा तटस्थ व्यक्ति यदि 
विचार करे कि यह निरविकल्पध्यानी जिस आत्माका ध्यान करता है, वह आत्मा शुद्धात्मा' है या 
अशुद्धात्मा' है ? ऐसा प्रश्न होनेपर आचारय कहते हैं कि वह 'शुद्धात्मा' है ! 

फिर प्रश्न होता है कि शुद्धात्मा किस नयसे जाना जाता हैँ ? तो उत्तर होगा-वह घुद्ध 
निश्चयनयका विषय है। इस प्रकार शुद्ध नयका विषयभूत जात्मा ही ध्येय है । उस समय ध्यानमें 





१. अत्र तु प्रन्थे पंचम गुणस्थानादु्परिंतन गृुणस्थाव वर्तिनां वोतराग सम्यन्दृष्टिनां मुस्यवस्या ग्रहों 
सराग सम्यर्दृष्टीनां यौण वृत्येति व्याख्यान सम्यर्दृष्टि व्यास्यान काछे सर्वत्र द्ात्पर्येण ज्ञादब्यं 
“>समयतसार गाथा २०६१-२० २, तात्यय दृत्ति दीदा. 
२. इसी ग़न्धमें कलश ६ की टीका देखिये । 
३. सुद्ध तु वियाणंतों सुद्धं चेवप्पयं छहदि जीवो । 
जाणंतो दु असुद्ध असुद्धमेवप्पप॑ लहर ॥ 


२० 
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यद्यपि यह विकल्प नहीं है कि "मैं शुद्धभथका अवलंबन करके ध्यान करता हूं / तथापि जिसका 
वह ध्यान करता है वह भात्मा, अन्य तटस्थ व्यक्ति द्वारा विचार किया जाय तो, शुद्धनयका ही 
विषयभृत द्रव्य है। 

(१४७) प्रइन--जब नयोंकी चर्चासे ऊपर ही समयसारका दर्शन है, तब शुद्धतय भी छोड़ना 
पड़ेगा । नहीं छोड़ने पर समयसा रकी प्राप्ति कैसी होगी ? 

समाघान--जो उस अवस्थाको प्राप्त नहीं हुए, वे शुद्धनयका अवरंबन यदि छोड़ दें तो 
अशुद्ध नयका अवलंबन कर लेते हैं। अतः नीचेकी भूमिकापें रागादि परिणाम होनेसे कर्मबंध 
होता है--इस तत्वको सामने रखनेके हेतु हो उक्त कथन हैं। जो निविकल्प ध्याती नयपक्षसे ऊपर 
उठ गए हैं उन्हें नयका विकल्प नहीं है, तो भी उनकी ध्येय वस्तु निश्चयनयकों विषयभूत शुद्धात्मा 
हो है। शुद्ध नय छोड़ना 'बंधक' है । नयसे ऊपर उठता 'अबंधक' है । 

(१४८) प्रदन--केवल आत्मा शुद्ध है ऐसा मान लेनेसे या अपनेको शुद्ध समझ छलेनेसे, 
आत्मा निर्वंध कैसे हो जायेगा ? यदि ऐसा हैं तो हम सब संसारो निर्व॑ध ही हैं ? 

समाधान--जो आत्माका शुद्ध रूपसे ध्यान करता है, उस समय उसकी परविरहित दृष्टि 
होती है, तब वह रागादि भावोंसे रहित होता है। रागादि परिणाम ही बंधके हेतु हैं अतः वह 
ध्याता अबंधक है। साधारण संसारी अपनेको शुद्ध मानकर भी, रागादिपरिणत होता है, अतः 
निर्बंध नहीं है । ज्ञानी जन भी स्वभाव दृष्टिसि च्युत हो, परसंयोगजन्य नैमित्तिक भावरूप जब 
परिणत होता है, तब रागादिका योग ही उसे बंधदशामें छा देता है। द्रव्यदृष्टि या स्वभाव 
दृष्टिसे संसारी जीव, कमंसे अबद्ध तो सदासे हैं ही, तथापि उनकी वर्तमान पर्याय अशुद्ध है। उसे 
मिद्राकर स्वरूप रूप परिणमन करना ही मुक्ति प्राप्त करना है ॥१२शा 

शुद्धात्म ज्ञान ही ऐसा प्रवलू हेतु है जो आत्माको निष्कर्मा बना देता है अतः उसे प्राप्त 
करना ही श्रेयस्कर है, ऐसा निम्न कलशमें प्रतिपादन करते हैं-- 


धीरोदारमहिम्न्पनादिनिधने बोधे निवध्नन्‌ ४तिं। 
८65 ए्‌ 


त्याज्यः शुद्धनयों न जातु कृतिसिः स्वकपः कर्मणास ॥ 
तत्रस्थाः स्वमरीचिचक्रमचिरात्‌ संहत्य नियंद्‌ बहि। | 
पूर्णशानधनोघमेकमचर्क॑ पद्यन्ति. शान्‍्तं महः ॥१२१॥ 


अन्वयार्थ--(धी रोदारमहिस्ति) क्षोभरहित उत्कट है महिमा जिसकी, ऐसे (अनादिनिधने 
बोधे) परमपारिणामिक भाव स्वरूप अनादि-अनन्त अपने चैतन्य स्वरूपमें (धुतिमू निबध्तन) 
स्थिरताको प्राप्त करानेवाला, तथा*(कर्मणाम्‌ सर्वकषः) रागादि समस्त कर्मोका विनाशक, ऐसा 
(शुद्धतयः) शुद्धनयका विपयभूत शुद्धात्मा, (कृतिनिः कृत्याकृत्यके जानकार सम्यरदुष्टिको (जातु 
न त्याज्यः) कभी क्षणमरकों भी छोड़ना नहीं चाहिए। क्योंकि (तत्रस्था:) उस शुद्धात्मबोधमें स्थित 
जन ही (बहिः नियंत्‌) स्वात्मभूमिकासे वाहिर जानेवाली (स्वभरीचिचक्रम्‌) अपनी ज्ञानकी प्रवृत्ति 
समूहको (अचिरात्‌ संहृत्य) शीघ्र समेट कर, (पर्णझानघनौधम्‌) पूर्ण केवलज्ञान स्वरूप (एक 
अचल) एक अविनाशी (शान्तम्‌ महः) प्रस्मशान्त तेजको, (पश्यन्ति) अपनेमें देखते हैं, अर्थात्‌ उसे 
प्राप्त करते हैं ॥१२३॥ 


आख़व-अधिकार श्षप्‌ 
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भावार्थ--जिन भव्य जीवोंने शुद्धात्म दर्शनस्वरूप सम्यग्दशेनको अपनेमें प्रकट किया है, 
तथा जो परमपारिणामिक भाव स्वरूप अपने अनाद्वनन्त चेतन्यस्वरूपमें स्थिर हुए हैं, अपने उस 
शद्धनयके विषयभत निजस्वरूपमें अविचल रूपसे वर्तमान रहते हैं। कदाचित्‌ भी किसी भी क्षण 
उससे भिन्‍न नहीं होते । ऐसे भव्य ही केवलज्ञान स्वरूप परमशान्तिके स्थान, अपने पूर्ण तेजको 
प्राप्त करते हैं अर्थात्‌ अरह॒न्त दशाकों प्रकट कर केवली बनते हैं। इसके विपरीत जो क्षणभरको 
भी उस छुद्धात्माका आलंवन छोड़ अशुद्ध रूप परिणत हुए, वे कमंबंध कर संसारमें ही भटके हैं । 

शुद्धात्माके ध्याती अपनी स्थितिको अन्य समस्त पर द्र॒व्योंसे मोड़कर पूरी-पूरी ज्ञान शक्ति- 
को स्वात्मावबोधमें ही लगाते हैं। अपनी ज्ञानकी किरणोंका बहिगंमन बंद कर, उसे अपमेमें 
केन्द्रित करते हैं, जिससे कर्म स्वयं दग्ध हो जाते हैं व आत्मा विशुद्ध होती है। जेसे एक विशिष्ट 
काँच जिसे आतिशी शीश्ञा कहते हैं, सुयंकी किरणोंको अपनेमें केन्द्रित करता है, तो उसके नीचे 
रखे वस्त्रमें स्वयं आग लग जाती है, और वह जल जाता है। इसी प्रकार ज्ञानी अपनो शक्तियों- 
को अपनेमें समेट कर केन्द्रित कर, अनादिके बंधे कमंजालकों दग्धकर, केचल्य प्रकट कर लेता 
है ॥१२१॥ 


यह स्थिति कैसे प्रगट होती हे उसका वर्णन निम्न पद्यमें करते हैं-- 


रागादीनां झगिति विगमात्‌, स्वतोध्प्यास्रवाणां, 
नित्योद्योतं क्विमपि परमं, वस्तु संपर्यतो5न्तः । 
स्फारस्फारे: स्वस्सविसरे: प्लावयत्‌ सर्वभावान्‌, 
आलोकान्तादचलमतुलं ज्ञानमुन्मग्नमेतत्‌ ॥१२४॥ 


अन्वयार्थ--(सर्वंतः अपि रागादीनाम्‌ आसत्रवाणाभ्‌) सव प्रकारसे ही रागादि भावासत्रवोंके 
(झगिति बिगमात्‌) शीघ्र ही दूर हो जानेसे इस आत्मामें (नित्योद्योतम) नित्य सदाकाल प्रकाश- 
मान (किसपि) किसी आश्चयंकारक (परमम्‌ वस्तु अच्तः संपश्यतः) श्रेष्ठतम वस्तु को अपने 
भीतर भीतर देखता हुआ तथा (स्वरसविसरे-) अपने स्वरसके विस्तारसे, (स्फारस्फार:) अधिका- 
धिक रूपमें (सर्वंभावान्‌ प्लावयद) जगत्‌ के समस्त पदार्थों को अपने में डुबोता हुआ (आलोका- 
न्तात) लोकालोक के अन्त तक फेलता हुआ, (अचल) अविनश्वर (अतुलूम) अतुलनीय (एततु 
ज्ञानम्‌ उन्सग्नस्‌) ऐसा ज्ञान उदयको प्राप्त हुआ है ॥१२णा 


भावाथं--जब यह जीव अपने स्वरूप बोध के द्वारा रागह्वेषादि विकारों दा सर्वधा अभाव 
कर देता है तब द्रव्यास्वका भी अभाव होता है। जआाल्वभाव के अभाव में वंध का भी अनाव 
हो जाता है, तथा निर्बंधदशा में पूवंबद्ध कम, सोपक्रम या अनुपक्रम रूप से, निजंराक्ो प्राप्त हो 
जाते हैं। अतः उसे ज्ञानावरणादिके क्षयसे, अनन्त ज्ञेयोंकों अपनेमें प्रतिविधित दारने की सामर्थ्य 
रखनेवाला कैवल्य प्रगट होता है । 

सम्पर्दृष्टिजीवर्में जो वात्महृष्टि प्रकट होती हैं ८ह दृष्टि ही छुक्ति दा दोझ हैं। पसडे 
कारण ही जीव भिथ्याज्ञावसे विमुक्त हो सम्यग्जानी बनता है, तथा अपनी अनादिदादीन अमपूर 
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सांसारिक प्रवृत्तियों को मिटाकर, आत्मानुकूल प्रवृत्तियों द्वारा, अपनेको निव॑न्ध बनानेमें सफल 
होकर, केवलज्ञानको प्रकटकर बहुन्त दशा प्राप्त करता है। 

संसारके दुखोंका समूल नाश इसी आत्मदर्शन, आत्मवोध और आत्मध्यानसे होता है । 
इनका नाम ही सम्यग्दर्शन, सम्यसज्ञान और सम्यक चारित्र है। अतः आत्मज्ञानकी आराबना 
सदा करनी चाहिए। इसके बिना नवीन जाखव भाव नहीं रुकता । आख़बके न रुकने पर बंध 
होगा, दव मुक्तिके अनुकूल यह भूमिका न बनेगी । 

श्री शुभचन्द्राचार्यने अध्यात्म तरंगिणी' में ऐसा भाव प्रगट किया है कि--निगोद 
अवस्थामें जीवमें, अक्षरके अनन्तवें भाग प्रकाशित ज्ञान भी, निरावरण और नित्योद्योत्त हैं। उसी 
नित्योद्योत ज्ञान स्वरूपी आत्माकों अपने भीतर देखने वाले मुनि, रागादि आखव भावका जब 
अभाव करते हैं, तब देखते हैं कि वही ज्ञान, अपने स्व॒सससे विकसित होता हुआ, छोकालोककों 
अपने भीतर समाये हुये, 'केवल ज्ञान” के रूपमें निरावरण, नित्योद्योत, उदयको प्राप्त हुआ है। 
सारांश यह कि ज्ञान भावका आलंवनकर सदाकाल रागादि विकारोंसे आत्माकों छुड़ाना ही, सब 
दुखोंसे पार, मुक्तिका स्वरूप है । 


& इति आख्रव अधिकार $ 


ण् 





छ संबर अधिकार ए 


संवर तत््वका स्वरूप ज्ञान ज्योतिसे ही प्रकट होता है ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
आसंसार-विरोधिसंवरजयैकान्तावलिप्ताखव- 
न्‍्यक्कारात्‌ प्रतिरूब्धनित्यविजयं संपादयत्संवरस्‌। 
व्यावृत्तं पररूपतो नियमितं सम्यक्‌ स्वरूपे स्फुरतू- 
ज्योतिश्चिन्मयमुज्ज्वल॑ निजरसग्राग्भारम॒ज्जुम्भते ॥१२५॥ 


अनच्वयाथं--(चिन्सघम्‌) चेतन्‍्य स्वरूप, (तिजरसप्राग्भारण) अपने ही रसके भारसे भरी 
हुई, (उज्ज्वलम्‌) प्रकाशमान (ज्योतिः) ज्ञानज्योति, (आसंसारविरोधीसंवरजयकान्तावलिप्तास्नरव 
न्‍्यवफारातु) अनादि कालसे ही अपने विरोधी संवर तत्त्वके, विजय प्राप्त करने अतिशय मन्दोनन्‍्मत्त 
जो आख्रव भाव, उस आखव भाव का तिरस्कार करनेके कारण (प्रतिरुब्ध नित्यविजयम्‌) जिसे 
सदा ही विजय प्राप्त हुई है, अतएव (संचर संपादयत्‌) संवरको उत्पन्न करते हुए, (पररूपतः 
व्यावृत्त) परज्ञेय द्वव्यों तथा परद्रव्यके निमित्त जन्य विभाव परिणतियोंसे दूर, (सम्यक्‌ स्वरूपे 
नियमितं) तथा अपने यथार्थ स्वरूपमें ही निष्ठ, ऐसी ज्ञानज्योति (उज्जूम्भते) अब उदयको प्राप्त 


हो रही है ॥१२५॥ 


भावार्थ--यह्‌ जीव अनादि काल्‍लसे ही अपनी अज्ञानावस्थाके कारण अपनेको भूला तथा 
पर द्रव्य शरीरादि या रागादि भावोंमें निजत्वकी कल्पना करता था। इसी भूलमें पर द्रव्योंका 
संयोग करता था, तथा, उन्त पर द्वव्योंके संयोगके निमित्तसे उत्पन्न रागादि विभाव भावस्वरूप 
परिणत होता था । उसकी इस परिणतिसे कमंघाराका प्रवाह अखण्ड रीतिसे था रहा था, यही 
आखब भाव था । इस आख़वभावने संवर भावपर विजय प्राप्त कर छी थी, बर्धात्‌ संवरभावका 
अभाव हो रहा था । सदा सर्वत्र आख्रवका प्रसार था, उसकी विजयका डंका बजता था। अतः 
जैसे किसीको जीतने वाला राजा मदोन्‍्मत्त हो जाता है, उसी प्रकार संवरपर विजय प्राप्त करनेके 
कारण आखव भी मदोन्‍्मत्त होकर सर्वत्र फेला था। 


आत्मामें सम्यग्दर्शनकी जब उत्पत्ति हुई, तब सम्यग्ज्ञान स्वरूप चंतन्यकी समुज्ज्वल 
निष्कलंक ज्योति प्रकट हुईं, यह ज्योति चैतन्य रूपी अपने निजरसके भारसे समुन्तत है। इस 
आत्मज्योतिने आख्रवका मद चूर्ण किया। इस कारण संवर सन्‍्तद्ध हो गया। संवरके बानेसे 
आख़व भाव रुका। आखव भावके रुकनेसे यह जीव परभावोंसे भिन्‍न हुआ | अपने निज स्वरुपमें 
ही निष्ठ हुआ, यही संवर तत्त्व है। ज्ञानज्योति हो इस संवर तत्त्वको प्रकट करती है । 


जबतक कर्मासव श् है तव तक जीवको रि का ५ डे पल गवे न 6 3 “4232 
जंबतक कमांखव है तंब तक जाविका कम का बंधन हूं। लक्षाच भावद दामाद सतत हाता 

>> आत्मार्मे "८ - काललू व्धिके नल वश सम्यर्गरुपदेशके न नमि झ्जज्> मिध्यात्वादि क्षकानियादों 4......>स 75० अबू हक का ककक 
रहता है । आत्मामें काललब्धिके वश, गुरुपदेशके निमित्तसे, मिध्यात्वादि प्रद्धतियोंके उपश्म 
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क्न्््खि्जडज  । 


क्षय या क्षयोपशमसे, जब सम्य्दर्शनकी उत्पत्ति हुई तभी स्वपर भेदविज्ञान होनेसे, आत्माने अपने 
स्वरूपको पहिचाना। यही ज्ञानज्योति या चेतन्यज्योति है। 
इसके उत्पन्न होते ही अनेक कर्म प्रकृतियोंका, जिनके उदयकी प्रवलतामें जीव अनन्त 
संसारमें परिभ्रमण करता था, उनका प्रवाह रुक गया। इसके रुकनेका ही अर्थ है 'संवर तत्त्व” । 
इस अवस्थामें आत्मा अपने स्वरूपमें अपनेको क्रमशः गुणस्थान ऋरमसे नियमित करता हुआ 
कर्मास्नवको रोकते हुए आगे बढ़ता है, और पूर्ण ज्ञानज्योतिके प्रकाशमान होनेपर, सर्वथा आख़ब- 
भावसे रहित होकर पूर्ण संवरभावको प्राप्त होता है । 
सम्परज्ञान ज्योतिकी यह महिमा है। वह ज्योति अपनेमें, अपने ही पुर्षार्थसे प्रकट होती 
है यही उसका विजयपना है ॥१२प॥ 
आचार्य कहते हैं कि भव्य जीवों ! भेदशानकी उत्पत्ति हो रही है अतः प्रमुदित हो जाओ- 
चैद्॒प्यं जडरूपतां च दधतोः कृत्वा विभाग इयो- 
रन्‍तर्दासिणदारणेन परितों' ज्ञानस्थ रागस्य च। 
भेदजानमुदेति निर्मलमिद॑ मोदध्वमध्यासिताः 
शुद्धशानघनोधमेकमधुना सन्‍्तो दितीयच्युताः ॥१२६॥ 
अन्वयार्थ-- चेद्गप्यं-च जड़रूपतां दधतो:) चेतन्यस्वरूप तथा जड़रूपता, अर्थात्‌ अचेतन- 
पना ऐसे भिन्न-भिन्न लक्षणकों धारण करने वाले (ज्ञानस्य रागस्य थे) ज्ञान और रागादि विकार 
इन (हुयो:) दोनोंको (अन्तर्दारुणदारणेन) अपनी अन्तर्दृष्टि रूपी तीक्षण आरेके द्वारा (परित:) 
पूर्णरुपसे (विभाग कृत्वा) पृथक्‌-पृथक्‌ करके, (मिमंलूमिद) यह समुज्ज्वल (भेदज्ञानम्‌) भेदज्ञान 
जो कि (एक शुद्धन्ानघधनौधम्‌) रागादि रहित केवल अपने शुद्ध चेतन्यका हो अखण्ड पिण्ड है 
(उदेति) उदयको प्राप्त हो रहा है। भतः (द्वितीयच्युताः सनन्‍्तः) परके संयोगसे रहित, शुद्ध सम्य- 
दृष्टि ज्ञानी जीव, (अध्यासिताः) अपने निजस्वरूपमें लीन हुए (मोदध्वमृ) आानन्दको प्राप्त होओ- 
प्रमुदित होओ--स्वरूपछीनताके अनुपम सुखको प्राप्त करो ॥१२७॥ | 
भावार्थ--मेदविज्ञान एक करौंतकी तीक्ष्ण धारा वत्‌ है। जेसे करौंतसे काठ कटकर 
भिन्‍न-भिन्‍न टुकड़ोंमें अलग-अलग हो जाता है, इसी प्रकार ज्ञानभाव, आत्मस्वभाव है, तथा रागादि 
विकारीभाव, अज्ञानभाव है। दोनों स्वरूपसे पुृथक्‌-पुथक्‌ हैं। तथापि अपने अज्ञानभावके कारण 
यह जीव इन दोनोंमें भेद नहीं जानता था। रागादि विकारोंकों ही अपना निज स्वभाव जानकर 
स्वच्छन्दतासे उनमें विचरता था। भेद विज्ञानने करौंतकी तरह अपनी तीक्ष्ण अन्तर्दष्टिसे, दोनों 
का लक्षणभेद जब आत्मामें प्रकट किया, तब वह ज्ञानस्वभावकों निजभाव जानकर, उसे ग्रहण 
करता है, उसमें स्थिर होता है, तथा रागादि विकारोंको अनात्मीय जानकर उन्हें छोड़ देता है । 
इस प्रकार स्वरूपको ग्राष्ति तथा अन्यका परिहार होता है। 


यह 'ेदज्ञान' आत्माके भीतर पूर्वावस्थामें रागादिके साथ जो घुलन था--ऐक्यपना हो 
रहा था--उसे दुर करता है। राग और ज्ञानके भीतर कहाँ संधि है, यह जानना बड़ा कठिन था। 


१, परत: इति पाठान्तरम्‌ । -आत्मस्याति टीका 
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मोहकी गहलतामें भेद दिखाई नहीं देता था । सद्गुरुओंक़े उपदेशसे विकारी-परजन्य भावोंकी 
जड़ता, तथा अपने ज्ञान स्वभावकी सचेतनताको भिन्‍्व-भिन्‍न जाना--यही हुआ 'भेदविज्ञान', 
जिससे संधि टूटी .। इसीकाः माहात्म्य है जो जीवकी अनादिकालीन भूल तथा दुष्प्रवत्ति मिटी 
और उसे स्वरूपकी पकड़ आई। आचार्य कहते हैं हे भव्य जीव ! अब तेरे ज्ञानका पुञुज अर्थात्‌ 
परविरहित शुद्ध ज्ञानका उदय हो रहा है, अतः अपने आत्मस्वरूपमें स्थिर होकर उसे देख, तथा 
स्वात्मोत्थ अनन्त अविचल अविनाशी सुखका अनुभव कर | 


अपनी मूली निधिको प्राप्त कर जैसे कोई दरिद्र प्रसन्‍न हो जाता है, तथा अपने पुरातन 
अभावावस्था के महान कष्टोंको भूलकर, अपनी भावी सुखकी योजना बनाकर, स्वयं उत्साहित 
हो जाता है। इसी प्रकार तु भी अपनी मिथ्यात्वकी गहलतामें परको निज मानकर जो भूल हुई-- 
और जो अनादिसे कष्ट उठाए, उन्हें अब भूल जा । अपने निजस्वरूपमें स्थिर हो अपनी विभूति- 
को, जो भूछी थी पहिचान ले, तथा आगामी निर्वाणके परमसुखकी आप्तिकी योजना बनाकर, 
प्रमुदित हो ॥१२६॥ 


यदि तू अपने सतत प्रयत्नसे भेदज्ञानकों स्थिर रख सका तो तुझे आत्मसिद्धि होगी-- 
यदि कथमपि धारावाहिना वोधनेन 
भ्रुवमुपलभमानः. शुद्धमात्मानमास्ते ॥ 
तदयमुदयदात्माराममात्मानमात्मा 
परपरिणतिरोधाच्छुद्धमेवाभ्युपेति ॥१२७॥ 


अन्वयार्थ--(यदि कथसपि) यदि किसी भी उपायसे आत्मा (घारावाहिना बोधनेन) अपने 
सतत चलने वाले भेदविज्ञानसे, (धश्रुवम् शुद्धमू आत्मानम्‌) अपने ध्रुवस्वरूप--क्र्म कालिमासे 
भिन्‍न अपनी शुद्ध आत्माको (उपलभमानः) अनुभव करता हुआ (आस्ते) प्रवर्तता है, तो (तदयम्‌ 
आत्मा) वह जीव (उदयत्‌ आत्मारामम्‌ आत्मानम्‌) प्रकाशमान अपने आत्माको अथवा निजक्रोड़ा 
स्थल आत्माको, (परपरिणतिरोधात्‌) परद्रव्यसंयोग जनित विकारी परिणतिको, स्वयं दूरकर 
(शुद्धमेव अभ्युपेति) शुद्धरूपमें स्वयं प्राप्त कर लेता है ॥१२७॥ 


भावारथ--जो भेद विज्ञान सम्यर्दृष्टि जीवको प्राप्त हुआ है, यदि वह जीव उसका सतत 
अभ्यास करे--उसकी धारा न टूटे, तो उस भेदज्ञान द्वारा प्राप्त वह अपने परमपारिणामिक भाव 
स्वरूप, निर्मल, शुद्ध, ध्रुव, अखंड चेतन्य प्रकाशमान अपने निज रूपको प्राप्त होता है तथा परसंग- 
से छूट जाता है । | 


जिसकी भूल दूर होगी वही अपने स्वरूपको पायगा । भेदविज्ञानी भी अपनी भूलको मेटकर 


अपने निर्मल स्वभावका मनन करता हुआ, परसे भिन्‍न हो अपनी शुद्धात्माको भेदविज्ञानके बलूपर 
प्राप्त कर लेता है ॥१२७॥ 


१. यस्थेव यथोदितं भेद विज्ञानमस्ति स॒ एवं तत्सदुभावाज्‌ ज्ञानी सन्‍्नेव॑ जानाति। 
---समयसार गाया ६८४-१८५ बात्मस्याति दोदा 


१६० ह अध्यात्म-अमृत-कलश 


जिन्हें शुद्धात्म तत्त्वकी प्राप्ति हुई है उनको ही मोक्ष होता है ऐसा आचार्य॑ प्रतिपादन 
करते हैं-- 
निजमहिमरतानां.. भेदविज्ञानशक्त्या 
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भवति नियतमेंपां. शुद्धतत्वोपलम्भः । 
अचलितमसखिलान्यद्रव्यद्रेस्थितानां ॒ 
भवति सति च तस्मिन्‌ अक्षयः कममोंक्ष। ॥१२८॥ 


अन्वयार्थ--(अखिलान्यद्रव्यदुरे स्थितानाम्‌) सम्पूर्ण परद्रव्योंसे भिन्‍न स्थित त्तथा 
(निजसहिमरतानाम्‌ू) अपनी निजात्माकी महिमाको जानकर उसमें लीन रहने वाले (एप) इन 
सम्यग्हष्टि पुरुषोंको (भेदविज्ञानशकत्या) भेदविज्ञानके बलसे (शुद्धतत्त्वोपलम्भ: भवति) अपनी 
शुद्घात्माकी प्राप्ति होती है। (इति निष्तम्‌) यह बात सुनिश्चित है। तथा (सति च॑ तस्मिन) 
ओर उस शुद्ध तत्त्वकी उपलब्धिके होनेपर (कर्ममोक्षः) सम्पूर्ण कर्मोसे मुक्ति (अक्षयः) अविनाशी 
अनन्त रूपसे (सवत्ति) होती है यह वात भी (अचलितमभ्‌) सुनिश्चित है ॥१२८॥ 

भावाथं--अपनी भेदविज्ञानकी शक्तिसे जो परद्रव्योंसे तथा तन्निमित्त जन्य नेमित्तिक 
विकारी भावोंसे अपनेको दूर करके, अपनी शुद्धात्माकी महिमाका बोधकर, उसमें छीन होते हैँ, 
उन्हें अवश्य ही शुद्धात्माकी प्राप्ति हो जाती है। जिन्हें शुद्धात्माकी प्राप्ति होती है वे शुद्धोपयोगी 
जीव, अपने समस्त द्रव्य-भाव कर्म, व नोकमंका नाशकर, अविनाशी मुक्तिकी प्राप्ति करते हैं, 
यह सुनिश्चित है ॥१२८॥ . 


संवर केसे होता है इसका उत्तर कहते हैं-- ह 
संपद्यते संवर एप साक्षात्‌ शुद्धात्मतच्वस्य किलोपलम्भात्‌ । 
स भेदविज्ञानत एवं तस्मात्‌ तद्भेदविज्ञानमतीव माव्यम्‌ ॥१२९॥ 


, भावार्थ--(शुद्धात्मतत्त्वस्थ उपलम्भात्‌) अपनी शुद्धात्माकी प्राप्ति होनेपर (एषः संवरः) 
यह संवर (साक्षात्‌) प्रत्यक्षीभूत (किल संपद्यते) निश्चयसे प्राप्त होता है, तथा (स) शुद्धात्माकी 
उपलब्धि (भेद विज्ञानत एवं) भेद विज्ञानसे होती है (चत्मात्‌) इसलिए (तत्‌) उस भैदविज्ञानका 
(अतीग भाव्यम्‌) सदाकाल अति अनुभवन करना चाहिए ॥१२०॥ 

भावार्थ--आत्मा, कर्म नोकर्म भावकर्मसे सर्वेथा भिन्‍न है, ये तोनों संसारी दशामें जीवके 
साथ हैं, पर ये न जीव हैं--न जीवके स्वरूपमें हैं। जीवका स्वरूप त्तो एकमात्र अखण्ड चैतन्य 
ही है। इस प्रकार दोनोंको पृथक्‌ू-पुथक्‌ जानकरके शुद्धात्माका अनुभव करना ही भेदविज्ञान है । 
जो भेदविज्ञानी ऐसा भेद कर, निज तत्त्वकी उपादेयता तथा परकी अनुपादेयताका श्रद्धान करता 
है, वही परको छोड़ शुद्धात्माको प्राप्त कर सकता है। शुद्धात्माकी उपलब्धि अर्थात्‌ साक्षात्कार 
होनेपर, रागादिका स्वयं अभाव होता है। यही संवर भाव है जो स्पष्ट रूपमें प्रकाशित हो जाता 
है। इस कार्य-कारण भावको विधिवत्‌ यथार्थ समझकर भेंदविज्ञानकी सदेव भावना करनी चाहिए" 
प्रति समय आत्मस्वभावकी, तथा कर्म व कर्मजन्य कार्योकी, सीमाका--भिन्‍न-भिन्‍न बोध 
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करते-करते अपने शुद्धात्माकी साक्षात्‌ प्राप्ति हो जाती है। ऐसा होनेपर कर्मका आगमन स्वयं रुक्‌/ छः 
जानेसे संवर तत्त्वको प्राप्ति होती है । 

(१४५) प्रइत--भेदविज्ञान से आत्मा शुद्ध कैसे हो जाता है। गृहस्थ भी क्या मुक्त हो 
सकता है ? 

ससाधान--ेद विज्ञानसे तो आत्मांकोी उपादेबता तथा रागादिकी हेयताका बोध होता 
है। इस बोधके होते ही जो अपनेको -ही पकड़ता है, अर्थात्‌ आत्म-स्वभावका आलंबन लेता है, 
और जिन्हें हेय/ समझा उनका आलंबन छोड़ता है, उसे शुद्धात्माकी. प्राप्ति हुई ऐसा समझना 
चाहिए। जानने साज्ञसे 'प्राप्ति हुई! ऐसा सान लेना सही नहीं है । जैसा जाना तदनुकूल परिणसन 
करे तो संचर होता है। वह परिणमन्र ही स्वयं चारित्र है। अतः परका त्याग, व्यवहार चारित्र 
और चनिजका ग्रहण अर्थात्‌ स्वरूपमें स्थिरता ही नि३चयचारित्र है, यही संवरका हेतु है। इस 
स्थितिमें गृहस्थको पूर्ण शुद्धात्म-प्राप्ति, तथा पुर्ण संवरकी बात स्वयं नहीं टिकतों है। यृहस्थ तो 
रागादिमें लीन है । श्रद्धामें हेय मानकर भी उन्हें छोड़ नहीं सका । जब तक छोड़ नहीं सका तभी 
तक गृहस्थ है, और तब तक करमंका बंधक भी है.पूर्ण निराख़व नहीं है। अतः गृहस्थको मोक्ष हो 
जायगा ऐसा प्ररत खड़ा नहीं रहता है। फलत: भेदविज्ञानका वार॑वार अभ्यास करना यही चारित्र 
है, उसीसे शुद्धात्मतत्त्वकी प्राप्ति होती है, पूर्ण आखवभाव रुकता है, तथा उसीको मोक्ष होता है । 

(१५०) प्रइन--आत्मासे आख्रवभाव भिन्‍त है, यह तो जान लिया। पर उनसे दूर होनेको 
क्या पद्धति है कृपया खुलासा करें । 

समाधात--जब-जब क्रोधादिका प्रसंग आवे--अथवा पंचेन्द्रियके विषयोंका राग आवें, तव 
ही विचार करे कि 'मैं उपयोगमयी शुद्धात्मा हूँ । राग भाव, क्रोध भाव विकार हैं, अनात्मीय हैं, 
मैं उन्हें क्यों स्वीकार करूँ ? अर्थात्‌ क्‍यों तद्रूप परिणमन करूँ ? वे तत्त्व मुझसे भिन्‍न ही रहना 
चाहिए । ऐसा समझकर जव बार-बारके अम्यासंसे क्रोध तथा रागसे भिन्‍न हुआ, तब वह स्वयं 
शुद्धात्मा बना, और तब ही संवर हुआ । रागादिके नाशसे तथा शरीरके नाशसे आत्माका नाश 
नहीं होता । 

इसे दृष्ठान्तसे समझें-- 

जैसे किसी झोपड़ोमें आग लूग जाये, त्तो झोपड़ी जलती है, आकाश नहीं जलूता। वह 
अपने स्वरूपमें तब भी था--अब भी है। झोपड़ी मूत्त पदार्थ है, वह अग्निका संयोग पाकर जल 
सकती है, पर अमूत्त आकाश नहीं जलूता । इसी प्रकार शरोरादि वस्तुएँ कर्मके फलस्वरूप, कर्म 
जातिकी होनेसे पौदूगलिक हैं, उतके विनाशमें अमूर्तात्माका विनाश नहीं होता । 

इूसरा हृष्ठान्त--सुवर्ण अग्निमें तप्तायमान हो, तो भी स्वर्णपनेका त्याग नहों करता । 

ब उसे देखो तव आगके स्वरूपसे सवंथा भिन्‍त--अपने निज स्वरूपमें ही रहता है। इसी प्रकार 
आत्मा करमदियसे तप्त होनेपर भी अपने निज स्वभावका परित्याग नहीं करता | वह तो साक्षात्‌ 
ज्ञानी है, तीत्र क्मोदयके समय पोड़ित होनेपर भी अपने स्वभावक्रा आलंबन कर ज्ञानी ही रहे 
तो आत्मा शुद्ध होता है,' इसे ही शुद्धात्मा की प्राप्ति हुई ऐसा कहा जाता है। जैसे बपने घरवा 
स्वाभितों निश्चयः, पराश्चितो व्यवहार:--इति दचनात्‌ । ह 

र् प्चंडकर्मवियाकोपष्टव्यमपि ज्ञानं व ज्ञानत्वमपोहति, कारणसहलसेयधापि स्वनावस्यापोटुरशवत्वात्‌ । 
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द्वार बंदकर घरमें रहने वाला वाहिरी उपद्रबोंसे पीड़ित नहीं होता, ऐसे ही निज स्वरूपमें स्थित 
ज्ञानीके स्वरूपमें, कमंका प्रवेश नहीं होता, यही संवर है ॥१२५।। 


इस भेदविज्ञानकी कब तक भावना करनी चाहिए ? 
भावयेदू्‌. भेदविज्ञानमिदमच्छिन्नधारया | 
तावत्‌ यावत्‌ पराच्च्युत्वा ज्ञानं ज्ञाने प्रतिष्ठते ॥१३०॥ 


अन्वयार्थ--(इदं भेदविज्ञानम) इस भेवविज्ञानकी (तावत) तबतक (अच्छिन्नधारया) लगा- 
वार घारा प्रवाह रूपसे (भावष्रेत्‌) भावना करे (यावत्‌) जबतक (ज्ञान) स्वयं अपना ज्ञान (परात॒) 
रागादि विकारी भावोंसे (च्युत्वा) भिन्‍त होकर, (ज्ञाने प्रतिष्ठते) अपने स्वरूपमें प्रतिष्ठित हो 
जाता है ॥१३०॥ 

भावार्थ--जिस भेदविज्ञानका स्वरूप पहिले प्रतिपादित किया है, उसकी वार-वार.- भावना 
करनी चाहिए। अर्थात्‌-भिेरा आत्मा रागादि विकारी भावोंसे सर्वथा भिन्‍न है। राग्रादि मेरे 
स्वरूपमें नहीं हैं, वे अनादि कालसे कर्मके मिमित्तसे उत्पन्न, मेरे वैभाविकभाव हैं, स्वभाव नहीं । 
ज्ञान मेरा स्वभाव है । वह स्वभाव अनाद्नन्त है। नित्य है। अविनाशी है। वह जब रागादिकी 
भूमिकामें उतरता है तब विकारी होता है । सो वस्तुत: वह स्वयं राग स्वरूप नहीं है। ज्ञानसे 
भिन्‍न स्वभाव होनेसे, रागादि चेतन्यभावसे भिन्‍त हैं! ऐसा वार-बार चिन्तन करनेसे अपनी 
शुद्धात्माका बोध होता है। रागादिसे भिन्‍न आत्माका स्वाद अनुभवमें छाना चाहिए । ऐसा करते 
करते आत्मा अपने ज्ञान स्वभावमें रम जायगी, तथा विकार नष्ट हो जायगा । यही श॒द्धात्माकी 
उपलब्धि है, अर्थात्‌ पूर्ण शुद्धात्म परिणति है । 

(१५१) प्रशव--क्या भेद विज्ञान भी छोड़ने लायक है, जो उसकी भावना सशत्त बताई गई है ? 

उत्तर--अवश्य । वह भी एक विकल्प है, जो आत्माकी निविकल्पदक्षामें स्वयं छूट जाता 
है। जब तक ऐसी दशा न हो तब तक उसकी भावना करनी चाहिए । 

(१५२) प्रशन--जो छोड़ना पड़ेगा उसे धारण ही क्यों करना चाहिए ? 

ससाधान--मभेदविज्ञान उपायभूत है, आत्मा उपेय है। उपेयकी प्राप्ति पर उपाय स्वरय॑ 
अनावश्यक होनेसे छूट जाता है । किन्तु जो उपायको पकड़ेगा ही नहीं, वह उपेयको कैसे प्राप्त कर 
सकेगा ? वह तो सदा संसारी ही रहेगा ॥१३०।॥॥ 

बन्ध और मोक्षका हेतु क्या है इसका विवरण-- 
भेदविज्ञानतः सिद्धाः सिद्धा ये किल फेचन । 
... अस्थेवाभाषतों बद्धा बद्धा ये किक केचन ॥१३१॥ 

अन्वयार्थं--(ये केचन किल सिद्धा:) जो अभी तक सिद्धावस्थाको प्राप्त हुए हैं, वे (भेद- 
दिज्ञानतः सिद्धा:) परद्वव्योंसे भिन्‍न आत्मज्ञानसे सिद्ध हुए हैं, तथा (ये केचन किला बद्धा:) जी 
अभी तक संसारमें वद्ध हैं, संसारमें हैं, वे (अस्प अभावत्र:) इस भेदविज्ञानके अभावसे (एव) ही 
(बद्धा:) वँधे हैं ॥१३१॥ 

भावार्थ--अनादि कालसे ही संसारी प्राणी परद्वव्यके साथ, तथा परनिमित्तजन्य विकारी 
भावोंके साथ, अपनी एकताके भ्रमके कारण, ज्ञानावरणाद्वि द्रव्यकर्मं तथा रागादि भावकर्म, और 
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शरीरादि नोकमंसे बन्धनको प्राप्त हैं। अनादि कालसे आजतक जो जीव संसार बन्धनसे छूटे 
हैं, और सिद्धावस्थाको प्राप्त हुए हैं, वे इसी भेदविज्ञानके बलूपर अपने उक्त प्रकारके भ्रमको 
तोड़कर, उन बन्धन्मोेंसे छूट कर मुक्त हुए हैं। अत: अनादि कालीन दृढ़तम बन्धनोंको तोड़कर 
मुक्त होनेमें, सबसे प्रधान और मुख्य अथवा एक मात्र कारण, देह और आत्मामें भेदविज्ञान ही 
है ॥१३१॥ 


यह भेदविज्ञान आत्माका स्वरूप है अतः स्वरूपबोध ही आत्माकी मुक्तिका हेतु है-- 
भेदज्ञानोच्छलनकलनाच्छद्वतच्चोपलम्भा- 
द्रागग्रामग्रढयकरणात्कमंणां. संबरेण । 
बिश्रत्तोपषं परमसमलालोकमम्लानमेक॑ 
ज्ञानं ज्ञाने नियतमुदितं शाश्वतोद्योतमेतत्‌ | १३२॥ 


अन्वयार्थं--|[भेदज्ञानोच्छलनकलनातु) भेद ज्ञानके उछालके अभ्याससे (शुद्धतत्त्वोपलम्भातु) 
जब शुद्ध तत्वज्ञानकी प्राप्ति हुई, त्तव तत्त्वाभ्याससे (रागग्रामप्रछयकरणात्‌) रागादि विका रोंका 
अभाव हुआ, और रागादिके अभावसे (कर्मणां संवरेण) नवीन कर्मेके आगमनका अभाव हुआ 
उस संवरके कारण, (वोषं विश्वत्‌) सन्‍्तोष या आनन्दको धारण करने वाला, (परमम्‌) श्रेष्ठतम 
(अस्लानम्‌) स्वच्छ (असलालोकम्‌) निर्मल प्रकाश स्वरूप, (एकं) रागादि रहित शुद्ध स्वरूप, 
(ज्ञानि नियतम्‌) अपने स्वरूपमें ही नियत, (श्ञाइवतोद्योतम) निरन्तर जिसका प्रकाश रहेगा, ऐसा 
(एतत्‌ ज्ञानं उदितम्‌) यह शुद्ध चेतन्यका अनुभव प्रकट हुआ ॥१३२रा। 

भावार्थ--भेदविज्ञान अनादि कालोन मर्छाको दूर करता है, परमें निजत्वके भ्रमको दूर 
करता है। निजके स्वरूपका बोध कराता है। जिन जीवोंने प्रयत्न पूर्वक भेदविज्ञान प्राप्त कर 
बार-बार उसका अभ्यास किया है, उन्हें सदा काल स्थिर रहने वाले अपने शुद्ध आत्म तत्त्व की 
उपलब्धि होती है। अपने स्वरूपका बोध होने पर, अपनेसे भिन्‍न स्वरूप जो रागादि उनका 
स्वयं प्रलय, अर्थात्‌ नाश हो जाता है। तात्पर्य यह कि आत्मा अपने ज्ञान स्वरूपमें जब प्रवेश 
करता है, तब रागादिकी उत्पत्ति ही नहीं होती । 

रागादि भावोंके अभावमें नवीन कर्मोका वन्ध भी रुकता है, तथा उदयागत कर्म भी 
विफल होते हैं। वे नवीन कर्मकि आखवमें कारणभूत नहीं होते । फलत: कर्मोका संवर होता है । 
संवर होनेसे आत्मज्ञानका उदय होता है। अर्थात्‌ अपना ज्ञान शुद्ध होकर निर्मल आत्मप्रकाण 
फेलता हुआ अपनेमें रहता है, फिर अन्यत्र गमन नहीं करता, न विकारी होता है। ऐसा ज्ञान ही 
केवलज्ञान स्वरूप वनता है, और यही मुक्तिका हेतु है। सारांशमें यह सब महिमा भेदविज्ञानकी 
है, अतः उसे प्राप्त कर उसका निरन्तर अभ्यास करना चाहिए । 

(१५३) प्रश्च--जब आत्मा सदा ज्ञानस्वभावी है, और रहेगा, तव उसको प्राप्ति तो उसे 
है ही। भेदज्ञान हो या न हो, उसका स्वरूप तो उसके पास हो है, अतः उपलब्धि स्वयं हे हो, तव 
भेदज्ञान से उपलब्धि होती है, इसका क्या अर्थ है ? 


डे 
ले 
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समाधघान--है तो ऐसे ही, तथापि समीप होने पर भी उसका भान नहीं था। परमें निज- 
क्रो ढूँढ़ता था | इसी भ्रमके कारण सर्वत्र भूला-भूछा भटकता था। जब भेदविज्ञानने उसे दरणाया 
कि कहां भटकता है ? तेरा स्वात्मा तेरे भीतर है, तव अपने स्वरूपको पाकर भटकना छूट गया। 
यही स्वात्मोपलब्धि है तथा यही संसारसे मुक्ति है । 

जेसे कोई मनुष्य अपने वस्त्रको जिसमें उसके रत्त बँघे थे, कन्धे पर टाँग कर उसे भूल 
गया; और सर्वत्र अपना वह वस्त्र ढूंढ़ाल फिरा। पड़ोसमें भी सबसे पूछा पर किसीने भी उसके 
वस्त्र पर ध्यान नहीं दिया। अतः उसका भ्रम दूर न हो सका। वह सर्वत्र रीता चिल्लाता दुखी 
हुआ फिरता रहा । किसी विवेकीने पुछा कि भाई क्‍यों रो रहा है ? तब उसने कहा कि मेरा वस्त्र 
खो गया | उसमें मेरे रत्न वबे थे। तुम उसे ढूंढ़ दो, तुम्हारा वड़ा उपकार होगा | 

विवेकीने कन्धे पर टँगे वस्त्रकी ओर उसे संकेत किया । उसने कन्धे पर वस्त्र देखकर 
अपनी निधि पा ली और बहुत प्रसन्‍त्र हुआ ! उस विवेकीके चरणोंमें पड़ गया और कहने छगा 
कि तुम परम उपकारी हो | मेरी गई हुई सम्पत्ति बता दी अन्यथा वह तो चछी गई थी। तब 
विवेकीने कहा कि भाई ! वह तो तुम्हारे पास थी, तुम्हें खो जानेका भ्रम था, इससे भटके-भटके 
फिरते थे । इससे उसे समाधान होता है। फिर वह सदाके लिए अपनी निधिकी रक्षामें सावधान 
हो जाता है । 

इसी प्रकार अपना स्वरूप अपनेमें हैं, अनादि काल से जीव उसे भूला है, भौर सर्वत्र 
अपनापन खोजता फिरता है। परपदार्थोमें अपतापन मान कर भी वे कभी अपने नहीं बने, इसीसे 
दुखी था। विवेकी गुरुने जब आत्माका परसे भेदविज्ञान कराया, तब उसे निज-परका भेदविज्ञान 
उत्पन्त हुआ | गुरुके चरणोंमें '|्वत हो कर बोला कि-आपने मेरी निधि दरशायी । तब सदगुरु 
कहते हैं कि भाई, मेरं। उपकार सानना तो सात्र व्यवहार है। परमार्थमें तो तेरी निधि तेरे पास 
थी। तु भ्रमज्ञानसे उसे नहीं देख पा रहा था । अब तुझे भेदजञान हुआ, निज-परकी परख आई, तो 
निज निधिका, जो तेरे ही पास थी, दर्शन हुआ, उसको प्राप्ति हुईं। यही निज तत्त्वकी प्राप्ति है । 


(१५४) प्रइव--यदि उदयागत कर्म, जीवके द्वारा ज्ञानभावका आलम्वन करने पर, विफ- 
लताको प्राप्त हो जावें तो इसका इतना ही अर्थ है कि वे फल न दे सके ! पर नवीन कर्मका 
आगमन कैसे रुकेया ? वह तो संसारीके प्रतिसमय होता ही है! 

समाधाव--अवृश्य होता है, पर होता है जीवके .विभावभाव रूप परिणमनके कारण । 
यदि जीव अपने स्वभावमें रहें, विभाव-रूप न पंरिणमें, तो ऐसे ज्ञानी जीवके बन्वके कारणोंका 
अभाव होनेसे, नवीन कर्मका उसे वन्धन नहीं होता ।" ये निजंरा और संवर ही संसार दशासे 
ऊपर उठाते हैं। कर्मोंका आगमन न होनेसे और पुरातन कर्मोके विफल हो कर निर्जराको प्राप्त 
होनेसे, आत्मामें स्वयं सन्‍्तोष यां सुर्खकी उत्पत्ति होतीं है। यह समता भाव ही केवलज्ञानके उदय- 
का कारण होता है, जो सदा काल थाइवत प्रद्योतमान है ॥११२॥ 


& इति संवराधिकार: ४ 





१. समयसार गाया १७७-१७८ की तात्पर्यवृत्ति टीोका देखिये । 


0 निजेरा अधिकार ए 


निरावरण ज्ञानज्योति रागादि विकारी भावोंसे आच्छादित नहीं होती-- 


रागाधास्रवरोधतो निजधुरां धृत्वा पर। संवरः 
कर्मागामि समस्तमेव भरतो दरान्निरुन्धन्‌ स्थितः 
प्राम्मद्ध तु तदेव दग्धमधुना व्याजम्भते निजरा 
ज्ञानज्योतिरपाबतं न हि यतो रागादिभिमेच्छेति ॥१३३॥ 


अन्वयार्थ--(परः संवरः) पृव॑प्रकरणमें कथित उत्कृष्ट संवरभाव, (रागमाद्यास्रवरोधतः) 
रागादि आख्रवभावका प्रतिपक्षों होमेसे, उसे रोकता है तथा (निजधरां धृत्वा) अपनी धुराको भागे 
धारण करके (आगामि ससस्तमेव कम) आगामी आनेवाले सभी कर्मोको, (दुरात्‌ भरतः निरुन्धनु 
स्थित:) दूरसे ही अत्यन्त रूपसे रोकता हुआ खड़ा है। ऐसी स्थित्तिमें (निर्जरा) नि्जराभाव, 
(प्राग्वद्धं तु तदेव) पूर्व समयमें बाँधे उन्त कर्मोको (दर्धु) नष्ट करनेके लिए, (अधुन्ता) इस समय 
(व्याजस्भते) प्रकट हो रहा है। (यतः) क्योंकि (अपावबुतं ज्ञानज्योतिः) निरावरण ज्ञानज्योति, अर्थात्‌ 
रागादि कर्मके सम्पर्कंसे रहित आत्मस्वरूप, (रागादिनिन मुच्छेति) फिर रागादि विकारीभावोंके . 
द्वारा मूच्छित नहीं होता ॥११श॥ 


भावार्थ--संवरका अर्थ ही यह है कि रागादि आख्रवभावका अभाव हो। जब आखस्रव- . 
भावका अभाव होता है तो आगामी बंधयोग्य कर्म दूरसे ही रुक जाते हैं बिना रागादिभावतके वे - 
आत्मा के समीप ही नहीं आ सकते । संवरकी. ऐसी उत्कृष्ट स्थिति होनेपर, निर्जराभाव पुरातन 
बंधे हुए कर्मोको नष्ट करनेके लिए स्वयं प्रकट होते हैं। अर्थात्‌ संवरके होनेपर पुरातन कर्म जो- . 
उदयमें आते हैं, वे निष्फल होकर क्षर जाते हैं । संवरभावके व निर्जराभावके कारण आत्मा का 
आवरण रहित निमंलज्ञान, फिर रागाविभावोंसे मूर््छाको प्राप्त नहीं होता, अर्थात्‌ इस स्थितिमें 
आत्मा अपने स्वभावकों भूलकर विभावरूप परिणत नहीं होता ॥१३३॥। 


कर्मोदयका भोगनेवाला ज्ञानी, बन्धको प्राप्त नहीं होता यह दिखाते हैं-- 
तज्ज्ञानस्येव सामथ्य विरागस्येव .वा किल । 
यस्की5पि कर्ममिः कम भुब्जानो5पि न बध्यते ॥१३४॥ 


अन्वयार्थ--(यत्‌ कः अपि) जो कोई भी भव्यप्राणों सम्यग्दृष्टिजीव (कर्म भुझ्जानः अपि) 

मंके उदयका फलोपयोग भोगता है, तथापि (कर्न्रिः न बध्यते) वह कर्मके बन्धनको प्राप्त नहीं 

होता, (तत्‌ ज्ञानस्प एवं सामथ्यंस) वह आत्मज्ञानकी ही सामर्थ्यके कारण है | (वा) अथवा (विरा- 
गस्य एवं) वीतरागभावकी ही (किल सामथ्यंत्त) निर्चयसे सामर्थ्य है ।॥१३४॥ 

भावाथे--सम्यग्दृष्टि जीवोंके भी, समय-ससय कर्मका उदय आता है, और मिथ्यादृष्टिं जीवों 

के भी समय-समय कर्मंका उदय आता है। ऐसी समानता होनेपर तत्काल सुख-दुःख आदि फलोंको 


१६६ अध्यात्म-अमृत-कलूश 





भी दोनों भोगते हैं, तथापि मिथ्यादृष्टि जीव, सुख-दुःखादि फलोपभोगके समय, रागद्वेपादि परि- 
णामोंके कारण, पुनः तवीन-तवीन कर्मके वन्वन वाँवता है। किन्तु सम्यग्दुष्टिजीव सुख-दु:खरूप 
फलोपभोग, कमंके उदयमें भोगता है, पर उनमें राग-द्वेधादिझूप संक्लेश परिणाम नहीं करता, अतः 
कमंके बन्धनको प्राप्त नहीं करता । अतः सदा तत्त्वज्ञान तथा वेराग्यकी भावना रखनी चाहिए । 
ऐसा करनेपर नवीन कमंबन्ध तो नहीं होगा तथा पुरातन जो उदयमें आयेंगे वे कटेंगे ही, अतः 
संवर पूर्वक निर्जरा होगी । 

(१५५) प्रइन--ऐसा सुना जाता है कि “सम्यक्त्वीके भोग निर्जरा के हेतु हैं” । क्या यही वात 
आप यहाँ कहना चाहते हैं ? त्तव तो सम्यक्त्वीजीवको विषयकी विरक्ति होकर साधु बनने, अथवा 
चारित्र पालनेकी कुछ भी जरूरत नहीं है । क्योंकि इसके विपयभोग, उसे बन्धके कारण न होकर 


संवर निर्जराके कारण हैं। अतः विषयभोगसे ही निजंराकर, बिना चारित्रके भी उसे मुक्ति प्राप्त 
हो जायगी । 


ससाधान--ऐसा नहीं है । सम्यग्दृष्टि सुखरूप कर्मोदयको कर्मफल मानकर उसे उपादेय 
नहीं मानता, अतः उसे विषयजन्य सुख भी विषतुल्य प्रतीत होते हैं। उसकी यह विषय विरक्ति ही 
उसे कर्मका संवर कराती है। भोग संबर निर्जरास्वरूप नहीं है, किन्तु भोगोंके प्रति अरुचिभाव 
संबर निर्जेराका कारण है। 


(१५६) प्रइन--इस प्रकरणमें भोगका अर्थ क्या पंचेन्द्रियके विषयोंका भोगोपभोग नहीं है ? 
यदि नहीं है तो क्या अर्थ है ? 

समाधान--भोग' का अर्थ इस प्रकरणमें कमंदण्डका भोगना है। वह सातारूप पुण्यकर्मो- 
दयजन्य भी होता है, ओर असातारूप पापोदयजन्य भी होता है। सम्यग्दृष्टिकी दृष्टिमें दोनों दण्ड 
स्वरूप हैं, अतः वह दोनोंको स्वीकार नहीं करता । मिथ्यादृष्टि जीव पुण्यजन्य दण्डकों दण्ड न 
मानकर, उससे अपना लाभ मानकर, प्रसन्‍न होता है, और पापजन्य स्थितिको अनिष्ट मानकर 
दुःखी होता है 

(१५७) प्रदन--तो क्या पुण्यपापके उदयमें साता-असातारूप, अर्थात्‌ सुख-दुःखरूप, परिणाम 
सम्यक्त्वीके नहीं होता ? प्रुण्यपापका फल सुख-दुःख है ऐसा शास्त्रोंका कथन है। क्या सम्यग्दृष्टि 
उस कथनको विपरीत वना सकता है ? | 

समाधान--कथन आगमका सत्य है, अतः पुण्यपापके उदयमें सुख-दुःख, सम्यर्दृष्टि व 
मिथ्यादृष्टि दोनोंको समानरूपसे होते हुए भी, सम्यग्हष्ठि दोनों स्थितियोंमें समभावी है, राग- 
हेष नहीं करता, अतः समताभावके कारण अबन्धक है। इसके विपरीत मिथ्यादृष्टि विषमभावके 
कारण रागी-हेपीं वनकर कर्मंवन्‍्ध करता है। सम्यग्दृष्टि उदयागत कमंजन्य सुख-दुःखका मात्र 
ज्ञायक है। | 

दृष्टान्त द्वारा इसे स्पष्ट करते हैं-- 


जैसे कोई अपने पड़ोसमें रहनेवाले व्यक्तिकी सभी गतिविधियोंकों जानता है | उसे प्रतीत 
है कि पड़ोसी जुआ खेलता है, सेकड़ों रुपया प्राप्त करता है पर भयभीत रहता है, तथा दूसरा 
पड़ोसी सज्जन है, व्यसनी नहीं है मर्थाभावमें है, तथापि प्रसन्‍त रहता है । दोनोंकी स्थितियोंका वह 
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जानकार है, तथापि उसे न एक लाभका हुं है, न दूसरे पड़ोसीके अर्थाभावके कष्टका वह अनुभव 
करता है। अपने-अपने कमंका फल सब भोगते हैं, और भोगेंगे, ऐसा वह जानता है । जुआको वह 
हानिकर मानता है, तथा दूसरे पड़ोसीकी सज्जनताका समर्थक है। तथापि दोनोंके प्रति समभाव 
है। जैता सुख दुःख प्रसन्‍तता अभप्रसन्तताका अनुभव, दोनों पड़ोसी करते हैं, वेसा वह नहीं करता। 
तथापि ज्ञायक मात्र है। इसी प्रकार अपनी ही सुख दुःख अवस्थामें ज्ञानी ह५॑विषाद न कर, 
समभावी रहता है--अतः अवन्धक है । 

(१५८) प्रश्न--ऐसा तो संसारमें देखा ही नहीं जाता कि अपनी सुख दुःख अवस्थामें कोई 
समता भाव रख सकता है। दृष्टान्त आपका ठोक नहीं है । वह तो पड़ोसीकी बात॑ है। उन पर 
बीतती है, अपने पर नहीं । पर ये कर्मोदय जन्य सुख दुःख तो स्वयं उस एक व्यक्ति पर बीतते 
हैं, तव वह समता भावी कैसे रह सकता है ? 


समाधान--सुख दुःख कर्मोदय जन्य अवस्थाएँ हैं--ये विकारी अवस्थाएं हैं, नाशवाज्‌ हैं, 
अतः सम्यकत्वी इन बदलतो हुई अवस्थामें आसक्त नहीं होता । वह पर्यायदृष्टिको ओझल कर, 
अपने अखण्ड आनन्द तथा चेतन्य स्वरूप आत्मा पर दृष्टि रखता है, अतः दुःखी सुखी नहीं होता। 


(१५९) प्रश्न--एक ही व्यक्ति पर बीतने वाली विविध धटनाओंमें समता भावका दुृष्टान्त 
बताइए ? 


समाधान--बहुरूपिया नाना वेष स्वयं धरता है। नाटकका पात्र कभी राजा और कभी 
रंकका वेष रख कर रंगमंच पर आता है। जब जो वेष रखता है, तब उस वेषकी पूरी भूमिका 
निभाता है, तथापि "मैं कौन हूँ' उसे नहीं भूलता । इसीसे राजाके वेषमें, यथाथे रूपमें, उन्मत्त 
तहीं होता, और रंकके वेषमें, यथार्थ रूपसे, रोता नहीं है, क्योंकि में क्या हूँ इसका बोध होनेसे 
वह दोनों अवस्थाओंमें समभावी है । 

इसी प्रकार सम्यग्दृष्टि ज्ञानी जीव, संसारकी विविध दशाओंको, कर्मोदयकी स्थितिमें 
होनेवाले विविध वेष ही मानता है। द्रव्यदृष्टिसि आत्माका स्वयंका क्या स्वरूप है इसका उसे 
बोध है । अतः अपने आत्मानुभवनके कारण वह समभावी रहता है, तथा उन कर्मोदयजन्य स्थितियों- 
में दोनोंसे विरागी रहता है ।' यह “आत्मज्ञान” तथा क्मजन्य स्थितियोंमें “विराग” ये दोनों 
ही संसारसे छुड़ाने वाले हैं, अतः वह अबन्धक हैं । उसका यह कर्मदण्डका भोग, निर्जराका ही 
कारण है। 

(१६०) प्रइन--सुख दुःख हो रहे हैं, और वे मेरे नहीं है ऐसा मानना क्या सच है ? यदि . 
नहीं, तो सम्यग्हष्टि सत्य लोकमें नहीं है, काल्पनिक जगतृमें है। सत्यसे इनकार करनेवाला 
सम्यर्दृष्टि केसे हो सकता है ? 

सप्ताधान--सम्यग्दृष्टि सत्य को ही स्वीकार करता हे। सुख दुःख मुझमें ही हैं ऐसा जानता 
है, तथापि वह उनमें भूलता नहीं | मिथ्याहष्टि ही पर निमित्त जन्य अवस्थाओंको अनुभव कर, 
उन्हें ही आत्मस्वरूप मान, हर्ष विषाद करता हैं। वह पर्याय विमूढ़ है, अनात्मज्ञ हे, अतः दुःखी 
है। ज्ञानी आत्मज्ञ हे, अतः पर्यायको स्वीकार करके भी उसमें मोहित नहीं होता । 


१. आगे करूश १३६ में इसकी स्पष्ट व्याख्या है । 








१६८ अध्यात्म-गमृत-कलश 
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(१६१) प्रइन--सम्यक्त्वी जीव रागादिभाव नहीं करता, अतः अवन्धक होनेसे संवरकों 
प्राप्त है, यह तो बात समझमें आई, पर वह पुरातन कर्मकी निजेरा करने वाल़ा है यह कैसे 
सिद्ध है ? 

समाधान--पूर्ववद्ध कर्म समग्र-समय पर उदयमें आते हैं भौर मिथ्याहृष्टि जीव उनके 
उदयमें रागी द्वेपी विकारी होता हे--यह प्रक्रिया सदासे आ रही हैँ । उदयागत कर्म जीवके रागी 
बननेका निमित्त है। यदि उस निमित्तको अवलूम्बन कर जीव रागी बना तो उदयकी सफलता हैं । 
उदयागत कर्म फलदानमें निमित्त वनकर स्वयं आत्मासे पृथक हो जाता है, अथवा कमरूप पर्याय 
त्याग अकर्म रूप पर्यायको प्राप्त करता है । इसे ही मिर्जरा कहते हैं। संविपाक निजंरा और अविपाक 
निर्जरा ऐसे दो भैद निर्जराके हैं। स्थिति पूर्ण होने पर उदयकालको प्राप्त कर्म जब निर्जरित 
होता हूँ उसे सविपाक निर्जरा कहते हैं तथा जो कर्म उदयावस्थाके कालको प्राप्त नहीं हैं, वे 
तप आदिके कारण असमयमें भी निर्जीर्ण होते हैं इसे उदीरणा कहते हैँ । यही अविपाक निर्जरा है । 

सम्यक्त्वी जीव उदयागत॒कर्मको अर्थात्‌ उसके सुख दुःख रूप फलको भोगता है तन्ति- 
मित्तमूत पंचेन्द्रियोंके शुभाशुभहूप फलोंकों भोगता हे। तथापि भोगते हुए भी हर्ष विपादरूप 
संक्लेश परिणाम नहीं करता, उन्हें अपने स्वरूपसे मिन्‍त मानता हे, अतः अबन्धक अर्थात्‌ 
संवारक हें । 

इस संवारक स्थितिमें होने वाली कर्म निज रा ही सच्ची निरजरा है। इस तरह संवरका 
स्वामी सम्यकत्वी निर्जंरा भी अवश्य करता है । 


(१६२) प्रदतल--इसका क्‍या कारण है कि सम्यक्त्वी जीव कर्मोदयजन्य स्थितिमें सुख दुःख 
भी भोगता है पर हप॑ विषाद नहीं करता । क्या ऐसा कभी सम्भव है ? 

समाधात--अवश्य सम्भव है। सम्यक्त्व परिणामके साथ अनन्तानुवन्धी आदि जितनी 
कषायोंका जिस गुणस्थानमें अभाव होगा उतनी-उतनी बविरागता बढ़ेगी। विरागता पंचेन्द्रियोंके 
विषयोंके प्रति है। विरागीका विषय भोग केवल कर्मदण्डका भोग है, क्योंकि वह उसे चाहता 
नहीं है । 

जैसें किसीकी जेलमें (कारागारमें) डाला जाय पर उसे कारागारमें रुचि नहीं है, अतः 
रागका अभाव है।। जेलके प्रति द्वेंप भी नहीं है, क्योंकि वह समझदार है | जानता हैं कि मेरे अप- 
राधका यंह फल है, इसे भोग लेना ही श्रेयस्कर है । अथवा किसी धनी व्यक्तिके घर कोई अतिथि 
आया । उसे सब प्रकार वहाँ सुख सुविधा है। तथापि परघरमें उसे रुचि नहीं है अतः वह 
उन पराधीन सुखोंको भी हेय “मानता है और अवसर पाकर उन्हें छोड़कर अर्पने घर चला 
जाता है । 

इसी प्रकार सम्यक्त्वी जीव पंचेन्द्रियोंके विषयजन्य सुख दुःखको हेय मानता है, उनमें 
अनुरक्त नहीं होता । इससे वह कमंदण्डको अरुचिपूर्वक भोगनेसे नवीन वन्ध नहीं करता और 
उस कालमें उदयागत कर्म तो निर्जरता ही है, ऐसा स्वभाव है। वह फिर पुनः आत्मामें टिक ही 
नहीं सकता ।.अत: संवर पूर्वक निर्जेरा सम्यक्त्वीके पाई जाती है । 

जैसे विष भक्षण करने -वाला मृत्युको प्राप्त होता है। सर्पदंशको प्राप्त व्यक्ति भी मृत्युको 
प्राप्त होता हैं। तथापि विषमारक जौपधि यदि वह सेवन करे तो विष व्याप्त होने १र भी 


निर्जराधिकार १६९ 
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दोनों मृत्युको प्राप्त नहीं होते । इसी प्रकार सम्पक्त्वों जीव विषतुल्य पंचेन्द्रियों के भोग भोगते भी 
आत्मज्ञान तथा वेराग्यके बलसे विषय विषके विकारको प्राप्त नहीं होता ॥१३४॥ 


जो अरुचि पूर्वक विषय सेवन करता है वह असेवनकर्त्ता हो है-- 
नाश्नुते विपयसेवनेडपि थत्‌, सव॑ फर्ल विषयसेवनस्यथ ना | 
ज्ञानवेभवविरागतावछात्‌,  सेवकोंईपि. तदसावसेवकः ।१३५॥ 


अन्वयाय --( ना ) विरागी पुरुष (विषयसेवने४पि) पंचेन्द्रियोंके विषयोंके सेवन करने पर 
भी (विषयसेवनस्थ स्व फल) विषय सेवनका फल जो कर्मबन्ध है, उस फलको (न अइलनुते) प्राप्त 
नहीं होता है। इसका कारण यह है कि वह (ज्ञानवेभवविरागताबलात्‌) अपने आत्मज्ञानके सम्पूर्ण 
वेभवको लक्ष्पमें रखे है तथा पर द्र॒व्योंके प्रति जिनका उपभोग करना है उनके प्रति विरागी है 
अर्थात्‌ रुचिमान नहीं है। इस शक्तिके कारण वह (सेवक: अधि) सेवत करते हुए भी (असौ तत्‌ 
जसेबकः) उनका सेवन करने वाला नहीं है ॥१३५॥ 


भावार्थ--प्तामान्य संसारो जीव करके उदयमें विभाव रूप परिणमन्र कर, कस बंधनकों 
प्राप्त हो जाता है। परल्तु ज्ञानी पुरुषकी रुचि अपने आत्मवेभवको प्राप्त करनेकी है, विषय प्राप्ति 
की नहीं है । विषयोंके प्रति अरुचि है, अतः इस आत्मज्ञानकी रुचि तथा परके प्रति अरुचिके बल 
पर ही वह संवर तथा निर्जरा करता है। वह यदि परवशतासे कर्मोदयजन्य फलको भोगता भी हो 
तो भी वह उसका सेवन करने वाला नहीं है । क्योंकि वह उन्हें अरुचिपृर्वक भोगता है ॥१३२५॥ 

(१६३) प्रन्‍न--भोगनेवाला रुचिपूवक नहीं भोगता, करनेवाला रुचिपुर्वक नहीं करता, 
ऐसी वात समझमें नहीं आती । जगत्‌में ऐसी बात नहीं देखी जाती किन्तु इसके विपरीत ही देखसेमें 
आती है। 


सप्ताधान--ज्ञानी शुभाशुभकर्मका उदय भोगता है वह उसके लिए कर्मका दण्ड है। दण्ड 
कोई रुचिपूर्वक नहीं भोगता । इसी प्रकार जो कार्य परवश, इच्छाके विरुद्ध, करने पढ़ते हैं उन्हें 
कोई रुचिपूर्वक नहीं करता, किन्तु उसे करना पड़ता है। जेसे किसी व्यापारीकी दुकानपर एक 
सेवक है, वह उस दुकानका सब काम करता है, पर दुकानका स्वामी न होने से उसके लाभ 
हानिके फलका भोक्ता नहीं होता । इसी प्रकार सम्यर्दृष्टी कर्मोदेयजन्य स्थितिको भोगता है पर 
उसे उसमें आत्मीय बुद्धि नहीं है, अतः उन विकारोंका स्वामी न होनेसे उनके फलस्वरूप कर्मोका 
वन्धन नहीं करता । मिथ्यादृष्टिजीव कर्मोदयजन्य सुख-दुःखमें तथा तत्साधनभूत परिकर में निजत्व 
बुद्धि द्वारा उनका स्वामी बनता है, अतः तत्फलस्वरूप कमंवन्धच भी करता है ॥१३५॥ 


सम्यर्दृष्टिको नियमसे ज्ञान और वेराग्यशक्ति होती है-- 
सम्य्दृष्टेसेवति नियत. ज्ञानवैराग्यशक्तिः 
स्व वस्तुत्व॑ कयितुमयं स्वान्यरूपाप्तिप्ुक्त्या | 
यस्माद्‌ ज्ञात्वा व्यतिकरमिदं तत्चतः स्वं पर च 
स्वृस्मिन्नास्ते विर्मृति परातू सुवृतो रागयोगात्‌ ॥१३६॥ 
२२ 
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अस्वयार्थ--(सम्यसहष्टे:) सम्यक्त्वीके (ज्ञानवेराग्यद्षाक्ति:) आत्मानुभवनकी तथा परके प्रति 
विरागकी शक्ति (नियतं भवति) निश्चयसे प्राप्त होती है। अतएव (स्वान्यरूपाप्तिमुक्त्या) स्वरूप 
की प्राप्ति तथा अपनेसे भिन्‍त जो पररूप उनकी मुक्ति अर्थात्‌ त्यागसे (स्वं वस्तुत्वं) निजवस्तुको 
(कलपितुम) प्राप्त करनेके लिए (स्वं परं च इदं) स्व तथा पर इनको (तत्त्वतः व्यतिकरं ज्ञात्वा) 
यथार्थमें भिन्‍न-भिन्‍त जानकर (स्वस्मिन्‌ आस्ते) निजमें ही अपनी स्थितिको बनाता है तथा 
(परात्‌ रागयोगात्‌) परके निमित्तसे होनेवाली समस्त रागादि परणतिसे (बिर्सति) विरक्‍त होता 
है ॥११६॥ 

भावार्थ--सम्यक्त्ी जीवको मिथ्यात्व कमंके उपशमादिसे आत्मानुभवनकी शक्तिरूप सम्य- 
गदर्शन गुणको प्राप्ति हुई है तथा आत्मभिन्‍्त पर पदार्थ अनुपादेय है ऐसी श्रद्धाके कारण, परके प्रति 
विराग हुआ है, अतः ये दोनों ज्ञान-वेराग्य शक्तियाँ उसे नियमसे प्राप्त होती हैं। 

यही कारण है कि वह स्वरूपकी प्राप्ति तथा पररूपके त्यागको शक्तिके द्वारा, अपने 
स्वरूपको प्राप्त करनेके लिए, स्व और परका भेद स्पष्टरूपसे जानकर, अपनी शुद्धात्मामें ही 
निवास करता है तथा कर्मोदियजन्य रागादि विकारोंसे विरक्‍्त होता है । 

(१६४) प्रदन--उनसे विरक्त होनेका क्या उपाय हैं ? 

समाधान--सम्यरदृष्टिको जब कर्मोदयसे पुण्य पापका फलभोग करना पड़ता है तव वह 
ऐसा विचारता है कि ये कर्मके विपाक हैं तथापि मेरा स्वभाव नहीं हैं। मेरेमें हैँ, पर ये परजन्य 
विकार हैं। मेरा आत्मा अखण्ड चेतन्य आनन्दका पिण्ड है। में तो इन सब स्थितियोंका ज्ञान कर 
रहा हूँ अतः इनका ज्ञायक मात्र हूँ, वही मेरा स्वभाव है । 

(१६५) प्रश्न--यद्यपि कम पुदूगल है तथापि उसके उदयमें जो विकार होते हैं वे आात्म- 
सत्तामें होते हैं। जो अपनी सत्तासे भिन्‍त नहीं किये जा सकते उन्हें अपने न माननेका क्या अर्थ 
है ? आप मानो या न मानो--हैं तो वे जीवमें । अतः जीवकी सत्तासे अभिन्‍न होनेके कारण जीवके 
ही हैं। पुद्गल द्रव्यमें ये विकारीभाव नहीं पाये जाते, अतः आत्माके साथ अन्वय व्यतिरेक होनेके 
कारण आत्मासे ये भिन्‍न हैं ऐसी मान्यता यथार्थ नहीं है, काल्पनिक है, असत्य है। और ऐसी 
असत्‌ कल्पनाको रखने वाला सम्परदृष्टि व सम्यस्शञानी माना जावे यह नितान्त विरुद्ध है। धर्ममें 
ऐसी बातोंका क्या स्थान है ? 


समाधान--इसमें सन्देह नहीं, कि कर्म पुद्गल है, और उस कर्मके उदय कालमें ही जीव 
रामी द्वेषी आदि विकार भावको प्राप्त करता है। थे विकार जीवकी सत्तामें हैं; पुद्गलमें ये विकार 
नहीं होते। तथापि पर ब्रव्यभूत कर्मोदयके बिना रागादि नहीं होते, अतः ये जीवके स्वभाव नहीं 
हैं, ऐसा ज्ञानी जानता है। यह असत्‌ कल्पना नहीं है वल्कि सत्य बात है। परनिमित्त जन्य 
विकारी भावोंको निज भाव मानना यह असत्कल्पना है। अतः सम्यग्दृष्टि कर्मोदय जन्य विकारी 
दशामें भी अपने स्वरूपको नहीं भूलता, उसे देखता है। तथा परकी भो . यथार्थस्थितिको देखता 
है । अतः वह अवश्य ही सम्यग्दृष्टि व सम्यग्ज्ञानी है। | * 

(१६६) प्रश्न--इस प्रकार जान लेनेसे, कि रागादि मेरे स्वभाव नहीं हैं क्या रागादि आत्मा- 
से दूर हो जाते हैं। मेरे घरमें सप॑ है, इतना जाव लेनेसे क्या सपंका खतरा दूर हो जाता है ? 

समाधान--नहीं, . जान लेनेमात्रसे न खतरा दूर होता है, और न रागादि दुर हो जाते . 
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हैं। किन्तु यह जानकर वह अपनेमें रागादिभावोंको हेय समझकर अपनेसे दूर करता है, और 
अपने ज्ञानस्वभावकों न छोड़,, विकारी न बनूँ, इसका प्रयत्न करता है, तब रागादिसे दूर हो 
जाता है। 


जान लेनेमात्रसे आत्मस्थिति प्राप्त नहीं होती, तो भी भात्मस्थिति ज्ञाता-पुरुषकी ही 
होगी । अज्ञावी तो परके साथ भपनी सत्ताका मेल मानकर उसे दूर करनेकी चेष्टा ही नहीं करता, 
अतः वह विकारका त्यागी भी नहीं बन सकता। यहाँ ज्ञान वेराग्य दोनों शक्तियोंके उपयोगकी 
वात है सिफ़ ज्ञान शक्तिपर ही जोर नहीं दिया ॥१३६॥ 
सम्यग्दृष्टि अवन्धक होता है ऐसा सुनकर जो उन्मत्त हो जाता हैं, आत्मा-अनात्माका 
भेदजश्ञानी नहीं होता तो वह सम्प्रक्त्वशून्य मात्र अभिमानी हे ऐसा कहते हैं-- 
सस्य्दृष्टि; स्ववमयमहं जातु बन्धों न में स्थात्‌ 
इत्युतानोत्पुलकवदना रागिणोष्प्याचरन्तु । 
आलस्पन्तां समितिपरतां ते यतोड्च्यापि पापा; 
आत्मानात्मावगमविरहात्‌ सन्ति सम्यक्त्वरिक्ता। ॥१३७॥ 


अस्वयार्थ--(अयम्‌ महस्‌) यह मैं (स्वयं सम्यग्हष्टिः) स्वयं सम्यर्दृष्टि हुँ। अतएवं (से 
'जातु बन्ध: न स्यात्‌) मेरे कर्मबन्‍्ध कदाचित्‌ भी नहीं होता (इति) - ऐसा विचारकर (रागिणः) 
रागसे पग्रे मिथ्यादृष्टि जीव (उत्तानोत्पुछलकबब॒ना) ऊपर दृस्टि उठाकर तथा मुँह फैलाकर (अपि) 
भी (आचरस्तु) स्वच्छन्द आचरण करें चाहे (समितिपरतां आलम्बन्तां) पंचसमित्ति, आदि रूप 
क्रियाओंका आलम्बन करें, तथापि (आत्मानात्मावगमविरहात्‌) आत्मा तथा अनात्माके भेदविज्ञान- 
के अभावमें (सम्यक्‍्त्वरिक्ता:) वें सम्यग्दर्शनसे हीन ही हैं। (अतः अद्याषि पापा:) इसलिये इस 
अवस्थामें भी पापी ही. हैं ॥१३७॥ 

भावार्थ--अध्यात्मश्ञास्त्रमें जो ऊपर कथन किया गया है कि 'सम्यग्दृष्टि जीव पंचेन्द्रिय- 
भोगके भोगते हुए भी कर्मवन्धको प्राप्त नहीं होता" आगमके उक्त वचनोंके पूर्ण तात्पर्यंको न सम- 
झनेवाले वहुतसे मिथ्यादृष्टि रागी पुरुष अपनेको "में सम्पर्दृष्टि हूँ ऐसे ऊंचा मुखकर उद्घोषित 
करते हैं, तथा नाना प्रकार विषय भोगोंको नीति-अनीतिका विचार न करते हुए भी भोगते हैं, 
और “सम्यग्दृष्टि विषय भोगते भी बन्धक नहीं है”-ऐसा आगम है, ऐसी व्याख्या करते हुए अपने- 
को कर्मवन्धसे रहित मानते हैं । ' 

कोई लोग किचित्‌ बाह्य ब्रताचरणरूप प्रवर्तन करते हैं और अपनेको सम्प्रग्दृष्टि व बती 
मानकर रागरूप आचरण करते हैं। कोई मनुष्य महात्रत तथा समिति आदि मुनिपद योग्य ब्रतोंका 
भी आल्म्बन करते हैं तथापि आत्मा व स्वरूपके भेदको यथार्थमें न जानते हुए भी, अपने को 
सम्यग्दृष्टि व मुनि मानकर वन्धरहित मान बेठते हैं । 

आचार्य कहते हैं कि जिनको आत्माकी भावना नहीं है, कम-नोकमं-भावकर्मसे पुृथक्‌ 
आत्माका अनुभव नहीं है, वे चाहे अपनेको सम्यकत्वी कहें, ब्रती श्रावक कहें,या अपनेको महान्नती 
साधु कहें, पर वे सम्यक्त्वसे भी शून्य हैं । पापमुक्त ही नहीं हैं, किन्तु पापका ही संचय करते हैं। 


१७२ अध्यात्म-अमृत-कलशाँ 





(१६७) प्रइन--आत्मा अनात्माका भेद तो जिनधर्से बहिमुख अनेक सम्प्रदायके छोग भी 
जानते हैं, तथा कहते हैं। अनपढ़ भी मृत ममुष्यको तथा जीवित मनुष्यको देखकर भेद कर लेता 
है । वह जानता है कि मृतमें आत्मा नहीं है, जीवितमें आत्मा है। तब ये सभी जीव सम्यग्द्ृष्टि 
कहलाए। मभिथ्याहृष्टि तो कोई भज्ञानी विरले ही होंगे। 

समाधान--ऐसा नहीं है, सम्यग्दृष्टि ही कोई ज्ञानी विरले मनुष्य हैं । सर्वतावारण जन 
आत्मा और शरीरका भेद जानकर भी आत्मा स्वयं क्‍या है ? क्या स्वरूप है? क्या लक्षण हैं ? यह 
नहीं जानते । अतः आत्मस्वरूपकी सच्ची जानकारी जवतक न हो तबतक सम्यग्दर्शन नहीं होता। . 


(१६८) प्रशन--यदि ऐसा ही मान लिया जाय तो भी जेसा आत्माका भाभममें स्वरूप 
व॒रणित है वेसा तो प्रत्येक जेनागमका अभ्यासी जानता है, तव भी आप उन सबको सम्यग्हृष्टि 
नहीं मानते ? 

समाधान--आगमके कथनानुसार आत्माके स्वरूपका वर्णन आगमाभ्यासी कर सकता है। 
वह यह तो जानता है कि आगममें आत्माका यह स्वरूप लिखा है, तथा वेसा कहता भी है। पर 

आत्माके उस स्वरूपका अनुभवी नहीं है । 

“आत्माका ऐसा स्वरूप लिखा है” ऐसा जाननेमें, तथा “आत्माका यह स्वरूप है” ऐसा 
अनुभव करनेमें महान्‌ अन्तर है। जैसे मिश्री मीठी होती है इस सत्य कथनमें तथा मिश्री खाकर 
उसके स्वादके सत्यानुभवनमें महान अन्तर है । उतना ही अन्तर भिथ्याहष्टिके आगमोक्त कथनमें 
तथा सम्यग्हष्टिके आत्मानुभवंनमें भी है । 

(१६५९) प्रश्न--यदि कोई अपनेको सम्यग्हष्टि कहता है और अपनेको इसी भाधारपर 
कमंबन्ध रहित मानता है, तो आपको इर्ष्या क्यों है ? 

समाधान--ईर्ष्या नहीं है, उसपर दया है । दया इसलिए आती है कि वह बेचारा शभ्रांतिसे 
अपनेको सम्पक्त्वी मान, कमंका वन्धन करते हुए भी कर्मरहित अपनेको मानकर, मोक्षमार्गी मान 
वेठा है, पर मोक्षमार्गंसे बहुत दुर हैं। यदि उसे सही आत्मंज्ञान हो जाय तो उसका उद्धार हो 
जाय । इसलिए उसे सम्बोधित करते हैं । 

(१७०) प्रशन--कर्मवन्ध करते हुए, मिथ्याहृष्टि रहते हुए भी, यदि अपनेको सम्यक्त्वी 
तथा बन्धरहित माने तो इसमें आपकी क्‍या हानि हैं ? 

- ससाधान--हमारी कोई हानि नहीं हे, तथापि उसको हानि तो सुनिश्चित है। अतः उसे 
सावधान करनेके लिए ऐसा उपदेश है। 

(१७१) प्रशइन-जो ब्रत पालते हैं, समिति पालते हैं, वे तो सदाचारी हैं। आप उनके ब्तों- 
की सराहना त करके उन्हें पापी कहकर क्‍यों स्वयं पाप करते हैं! 

समाधान--सदाचारकी हम निन्‍्दा नहीं करते, किन्तु वह सदाचार मोक्षमार्गी बन जाय॑ 
इसलिए उसमें जो सम्यक्त्वभावकी रिक्तता है, उसपर उस व्यक्तिका ध्यान जावे, और मूँह फुलाकर 
अपनेको झूठमूठ ही मोक्षमार्गी मानकर न ठगाया जावे, इसलिए सत्यका प्रकाशन करते हैं । 

(१७२) प्रइन--यहाँ तो सम्यक्त्वरहित होनेपर सदाचारी महाव्नरती मुनिको “पापी” कह 
दिया। यह तो स्वयंमें घोर पाप है, क्योंकि “महात्रतादि शुभकर्म हैं, इनसे पुण्यका वन्ध होता है”, 
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ऐसा आगम है। इन्हें अशुभकर्म या पाप तो किसी भी ग्रन्थमें नहीं लिखा । मिथ्यादृष्टि जीव भी 
तपस्थाकर जिनदीक्षासे नवग्रेवेयक तक जानेका पुण्याज॑न करते हैं, तब आप पुण्यको पाप बनाकर 
भिथ्यामार्गका प्रचार स्वयं क्‍यों करते हैं ? 
ससाधान--आचार्य मिथ्यामार्गंका खण्डनकर सम्यकमार्गका ही प्रचार यहाँ करते हैं। 
चस्तुत: सदसे बड़ा पाप मिथ्यात्व है । जब त्तक वह महापाप है तब तक उसके साथ की जानेवाली 
क्रियाएँ भी पाप हो हैं ? भले ही शुभयोग होनेसे पुण्यका बन्ध कराती हैं, उनसे स्वर्गादिगति मिलती 
है, अतः व्यवहारतयसे हम भी उन्हें पुण्याजन करनेवाला कहते हैं । तथापि निरचयसे मोक्षमार्ग तो 
पुण्य-पाप दोनोंसे ऊपर है। अतः उसकी दृष्टिसे दोनों बन्धनरूप होनेसे पाप ही हैं, इस कारण 
मिथ्यात्वी होने से पापी कहा है ।* 
सम्यग्दृष्टि न हो किन्तु सम्यग्दृष्टिपनेका अपनेमें मात्र अभिमान करे, या अपनेको सम्य- 
र्ृष्टि माने, तथा इसी प्रकार महाव्रती न हो, पर अपनेमें महात्नतित्वका अभिमान करें या अपने 
को महात्रती मार्नें, तो ये दोनों मान्यताएँ मिथ्या हैं। अतः मिथ्या होनेसे पापस्वरूप हैं । मिथ्यात्व- 
स्वरूप होनेसे सम्यक्त्व शून्य हैं ॥१२७॥ 
अचल चेतन्य धातुकी मूर्ति आत्माका निजस्वरूप ही उसका यथार्थ पद है, यह कहते हैं-- 
आसंसारात्प्रतिपदममी रागिणो नित्यमत्ताः 
सुप्ता यस्मिन्नपद्मपदं तहविवुध्यध्वमन्धा। । 
एतैतेतः पद्मिदमिदं यत्र चेैतन्यधातुः 
गुद्ध) शुद्ध) स्वरसमरतः स्थायिभावत्वमेति ॥१३८॥ 
अन्वयारथं--(भो अन्धा:) अरे मिथ्यात्व तिमिरसे वस्तुस्वरूपको न देखनेवाले आत्मानुभवन 
शल्य जीवो, (रागिण:) तुम परपदार्थमें रागी हुए (आसंसारात्‌) अनादिकालीन संसारसे (प्रतिपदं) 
पद-पदपर (नित्यम्नता:) सदा उन्‍्मत बने (यस्मिन्‌ सुप्ता:) जिस चतुगंति संसारी-पर्यायमें लीन हो 
(तत्‌ अपदं अपदं) वह तुम्हारा स्थान' नहीं है, नहीं है, (विबु द्चचध्वं) अत्त: जागो-जागो । (इतः एत 
एत) यहाँ आओ, यहाँ आओ, (इदं इदं पदस्‌) तुम्हारा पद यह है, यह है, (यत्र चेतन्यधादु:) जहाँ 
चेतन्यधातु (शुद्ध: शुद्धः) द्रव्य भावरूप परमशुद्ध (स्व॒रसभरत्तः स्थायिभावत्वम्‌ एति) अपने चैतन्य- 
रससे भरी हुई स्थायीपनेको प्राप्त होती है। ॥१३८॥ ह 
भावार्थ--आचार्य संसारी जीवकी विपरीतदृष्टि पर करुणाकर कहते हैं कि भाई तुम्हें 


१. यदि तथाविधा विषयतृष्णा नास्ति.तहि दुष्टशोणित जल्यूका इव कथ॑ ते विषयेषु प्रवृत्ति कुर्वन्ति ? कुर्वन्ति 
चेत्‌ पुण्यानि तृष्णोत्पादकत्वेन दुःखकारणानि इति ज्ञायन्ते ॥७४॥ 

पुण्य भी दुखका बीज है । तृष्णा भोग को जन्म देती है। भोगसे पापवंघ होता है । पुण्योदय में 

राग की सेना खड़ी हो जाती है, जो पातक्रा ही वीज है । -प्रवचनसार अध्याय २, गाथा ७४ 

राममें प्रशस्त तया अप्रशस्त भेद, आश्रय भेदसे करिए गए हैं। सभी राग मोहनोय कममके भेद हैं 

और सदैव मात्र वंधके हो कारण हैं। मोहको पाप भ्रकृतिमें गिना गया है अतः वे राग पाप प्रकृति के 

ही वंशज हैं, तथापि चारित्रके सम्पर्कमें होने वाला प्रशस्तराग या शुभ परिणाम, परम्परासे मोक्ष का 

साधक भी कहा गया हूँ । -प्रवचनसार अध्याय १, गाया ११ को उत्यवानिका 
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आत्मदृष्टि प्राप्त नहीं है। उसके अनुभवनसे शून्य हो। तुम अनादिकालसे ही पर्याय दृष्टिमें ही 
विमूढ़ हो । नर-नारकादि पर्याय पाई', उतना मात्र अपना स्वरूप जानकर उसीमें मगन हो । उसी 
में रागी बने हो । यह स्थान यथार्थमें नहीं है । 

तुम्हें अपने स्थानकी प्राप्ति करनी है । तुम्हारा स्वरूप तो शुद्ध चेतन्य मूर्ति है। उसमें 
रागादिक्री कालिमा नहीं है, न उसमें नर-तारकादि विकरारी पर्याय हैं, वह तो चैतन्य घातुका बना 
हुआ शुद्ध चेतन्य रससे भरा हुआ है । इस तरफ देखो यह तुम्हारा स्थान है । 

जेसे कोई प्राणी मदिरा पीकर अपना घर, अपना पद, व अपना स्थान--भूलकर सड़क 
पर लुढ़क कर उत्मत्त हुआ वकवास करता था । उसे अन्य समझदार पुरुषने बुलाकर उठाया, कहा 
है भ्रात ! तुम मदिराके नहोमें सुध-बुधसे रहित होकर इस खराब स्थाममें पढ़े हो, तुम्हारा 
तो पद ऐसा नहीं है; तुम बड़े उच्च कुलीन समझदार व्यक्ति हो, कहाँ पड़े हो, मोहकी छोड़कर 
जागो, अपने स्वरूपको याद करों । तुम्हारा घर उन्‍्त्रत महल है, उठो वहाँ देखो, वह है तुम्हारा 
घर, वहाँ सदा आरामसे रहो । जेसे वह व्यक्ति अपनी सुध-बुध ठीककर उस निम्न स्थानका परि- 
त्याग कर अपने घरमें जाता है, इसी प्रकार आचार्य अनादिकालसे मोह मदिराका पान कर अपने 
निज स्वरूपको भूले हुए संसारी प्राणियोंको संबोधित करते हैं, तथा बताते हैं कि--पंचेन्द्रिय विपय 
तो पर पदार्थ हैं, इनमें मत्त होकर तुम अपना अहित करते हुए दुःखी हो रहे हो । इस मोहके नहे 
को त्याग कर जागो ! देखो ! कहाँ हो ? तुम्हारा यथार्थ स्वरूप क्या है ? कैसा सुन्दर है ? उसे 
प्राप्त करो तव सदा सुखी रहोगे ॥१३८॥ । 


एक ही पद निरापद है-- 


एकमेव हि तत्‌ स्वाय्ं विपदामपद पदम्‌। 
अपदान्येव भासन्ते पदान्यन्यानि यत्युर। ॥१३९॥ 
अन्वयार्थ--([विपदाम्‌ अपदम) जो सम्पूर्ण विपत्तियोंसे रहित हैं ऐसा (एकमेव हि पदम्‌ तत्‌ 
स्वाद्यम) उस शुद्धचेतन्य स्वरूप मात्र अपने पदका आस्वादन करना चाहिए। वह ऐसा श्रेष्ठतम 
पद है कि (यत्पुरः) जिसके सामने (अन्यानि पदाति) सांसारिक सम्पूर्ण कर्मोग्राधिजन्य पद (अपदानि 
एवं भासन्ते) 'स्वयंमें अपद ही हैं! । मेरे योग्य स्थान नहीं हैं, ऐसा स्वयं भासित होने छूग्रता 
है ॥११५॥ 
भावाथं--आत्मा उपयोग लक्षणवाला है। सदाकाछ ज्ञानमय है, कदाचित्‌ भी उससे भिन्‍न 
नहीं हैं। ज्ञानावरणादि द्रव्यकर्मके निमित्तसें, तथा मोह (मिथ्यात्व) के उदयसे, ज्ञानमें अल्पता तथा 
विपरीतता आ सकती है, तथापि ज्ञानस्वभावका नाश कभी नहीं होता । 
मिथ्यात्वके अभावमें जीव परमें मोहित नहीं होता । स्व-परका भेदविज्ञान उसे हो जाता है, 
अतः वह वस्तुतत्त्वका ज्ञाता है। जो वस्तु जैसी है उसे वैसी जान लेनेपर परमें मोहित हो उसका 
आलुम्बन नहीं करता । अतएवं सम्यश्ज्ञाती अपने निजस्वरूपको जानकर उसमें ही रमता हैं, वहाँ 
कोई आकुलता नहीं है । 
आत्मपदमें स्थित जीव जानता है कि--परपदमें छीन होना ही विपत्तिका कारण है। वे 
मेरे निजेपद नहीं हैं । जेसे पर घरमें प्रवेश करनेवाला नाना आपत्तियोंका भाजन बनता हैं, किन्तु 


तिर्जराधिकार ५ 5. ७५ 


बननललनत+ 5 5 नल अ++ के जज लत लत जज +ल> +- ५ ०5७८५०५००५५००००००००५५-+-++- 


अपना घर सब आकुलताओंसे परे हैे। इसी प्रकार निज आत्माके चेतन्यादि गुणोंका आश्रय निज 


का घर हु--निजका पद हूँ, उसमें कोई आकुछता या कष्ट नहीं हे। उसे छोड़कर अन्य पुद्गल 
सम्बन्ध जनित, या जीवान्तर सम्बन्ध निमित्त जनित, विकारी भाव, जीवके स्वभाव विरुद्ध होनेसे 
विपत्तिके ही मूल हैं । अतः पर॒पद छोड़कर निज पदका ही अनुभव करो ॥१३०॥ 
ज्ञानके विकल्प, शेयके कारणवश हैं, अतः उन विकल्पोंसे भी दूर, सामान्य ज्ञान ही उपा- 
देय है-- 
एक ज्ञायकभावनिर्भरमहास्वादं समासादयन्‌ 
स्वाद दृन्द्रमयं विधातुससहः स्वां वस्तुवृत्ति विदन । 
आत्मात्मानुभवातुभावविवशेिं.. श्रश्यद्िशेषोदयं 
सामान्य कलूयत्‌ किलेप सकल ज्ञानं नयत्येकताम्‌ ॥॥१४०॥ 


अन्वयाथं--(एपः आत्मा) यह सम्यग्ज्ञानी पुरुष, (एकं ज्ञायकभावनिर्भरमहास्वांदं समा- 
सादयन्‌) अपना एक मात्र भाव जो ज्ञायक भाव, तन्मात्रसे उत्पन्त जो महास्वाद, उसे प्राप्त 
करता हुआ तथा, ' (स्वां वस्तुबृत्तिमु विदन) अपनी आत्माकी जो शुद्ध पेरिणमन रूप पर्याय; उसे 
अनुभव करता हुआ; (हन्द्रसयं स्वादं विधातुम्‌ असहः) कर्म-नोकर्मके इन्ह्में होनेवाले विकारी 
स्वादको सहन न करनेवाला, साथ ही (आत्सात्मानुभवानुभावविवद्यः) आत्माका अनुभव उसके 
प्रभावके वशको प्राप्त हुआ (विशेषोदय्य अ्रद्यत) ज्ञानमें होनेवाले जो विशेष अर्थात्त विकल्प उनको 
नष्ट करता हुआ, (सामान्यं कलूयत्‌) तथा सामान्य ज्ञानकी सत्ताको स्वीकारता हुआ, (सकल- 
ज्ञानम्‌ एकतां नयति) सम्पूर्ण ज्ञानको केवलज्ञान सामान्यके रूपमें एकताको प्राप्त कराता है। 
अर्थात्‌ निविकल्प ज्ञानका अनुभव करता है ॥१४०॥ ह 

भावार्थ--विकल्प भेदक हैं। ज्ञानमें ज्ञेयके निमित्तसे नाना प्रकारके विकल्प होते हैं। मति- 
ज्ञान श्रुतज्ञानादिक भेद भी ज्ञानके विकल्प ही हैं । उन विकल्पोंसे भिन्‍त, एक सामान्य ज्ञान सत्ता- 
वानु, निविकल्प अनुभव ज्ञानी करता है। यह ज्ञान कर्मोदय संस्रगंसे जैनित जो विकार रूप नाना 
विकल्प, उनसे तो भिन्‍न है ही, ज्ञेयके विकल्पोंसे भी भिन्‍त है। केवल निज वृत्ति में मगन है | वह 
आत्मा अपने आत्मानुभवनकी महिमाके प्रभावसे स्ववश होकर निविकल्प आत्माका अनुभवन करता 
है । अर्थात्‌ उसीके स्वादमें छीन होकर फिर वहाँसे चिगता नहीं है ॥१४०॥ 

शुद्ध चेतन्‍्य ज्ञान कल्लोलोंका स्वयं रत्नाकर है-- 


अच्छाच्छा; स्वयप्रुच्छलन्ति यदिमा; संवेदनव्यक्तय) 
निष्पीताखिलभावमसण्डलरसप्राग्भारमत्ता इब । 
यस्थाभिन्नरसः स एप भगवान्‌ एकोअ>्प्यनेकीमवन 
बल्ग॒त्युत्कलिकाभिसद्भुतनिधिश्वैतन्यरत्नाकरः. ॥१४१॥ 


अस्वयार्थं--(यदिसा: अच्छाचछा: संवेदनव्यक्तय: स्वयं उच्छलन्ति) जिस चैतन्य समुद्रमें ये 


अत्यन्त शुद्ध-शुद्ध ज्ञान संवेदनकोी लहरें स्वयं उछाल ले रही हैं, तथा जो (निष्पीताखिलभाव- 
मण्डलरसप्राग्भारसत्ता इव) समस्त द्रव्य गुण पर्यायोंके समूहके रस की अतिशयता का अनुभवन 
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कर उन्मत्त बन रहो हैं, (यः एकः अपि अनेकीभवन्‌) ऐसा वह चेतन्य रत्नाकर द्रव्य दृष्टिसे एक 
हो कर भी, पर्याय दृष्टिसे अनेक रूप है। (यस्य अभिन्‍नरसः) शुद्ध ज्ञान मात्र ही जिसका एक रस 
है, (स यष:) ऐसा यह चैतन्य स्वरूप आत्मा, जिसे उसकी पवितन्रताके कारण (भगवान्‌) भगवान्‌ भी 
कहते हैं, अपनी (उत्कलिक्नाभि:) नाना ज्ञान तरंगोंसे वह (अद्भुतनिधि)) आइचये जनक नाना 
गुणरत्नोंकी निधि स्वरूप (चेतन्यरत्नाकर:) चेतन्य समुद्र (वल्गति) गरज रहा है। उल्लसित हो 
रहा है ॥१४१॥ 
भावाथे--आत्मानुभवकी उपसा एक रत्नोंकी निधि स्वरूप समुद्रसे दी है। जेसे समुद्रमें 
शुद्ध जलकी उन्नत तरंगें स्वयंमें स्वयंसे उठती हैं। तरंगोंने अपनी उछालसे उसकी महत्ताके रससे 
आनन्दकी उन्मत्तता प्राप्त की है,--तथा जो एक रस है, तथापि अपनी तरंगोंके उछालसे नाना 
रूप धारण करता है, अद्भुत आश्चर्यंकारी है, ऐसा समुद्र अपनी महत्ताके कारण गरजता है। 
इसी प्रकार यह भगवान शुद्धात्मा भी एक रत्नाकर है, जो अपनी विमल ज्ञानकी तरंगोंसे स्वयं 
उछल रहा है। इस उछालमें उप्तके नाना गुणोंकी स्थिति स्वयं दिखाई दे रही है। संसारके समस्त 
ज्ञेयाकारोंको अपने भीतर लिए हुए वे ज्ञान तरंगें स्वयं अपनेमें उन्‍तत बन रही हैं। वह एक ज्ञान 
रससे एकाकार होकर भी ज्ञानकी स्वच्छ पर्यायोंसे नाना रूप धारण करता है। ऐसा वह 
आश्चर्यकारी गुणोंका खजाना चेतन्य समुद्र, अपनी ज्ञान तरंगोंसे गरज रहा है | उल्लासको प्राप्त 
है ॥१४१॥ 
स्वसंवेद्यमान ज्ञान ही मोक्ष है-- 
क्लिश्यन्तां स्वयमेव दुष्करतरेमेश्षोन्युखेः कर्मभिः 
विलश्यन्तां च परे महात्रततपोभारेण भग्नाश्चिरम्‌ । 
साक्षान्मोक्ष इद॑ निरामयपदं संवेद्यमानं स्वयं 
ज्ञानं ज्ञानमुणं विना कथमपि ग्राप्तुं क्षमन्‍्ते न हि ॥|१४२॥ 
अन्वधाथं--(परे) मिथ्याहष्टि जीव (स्वयमेव दुष्करतरे:) स्वयं कठिनतर ऐसे (मोक्षोन्सुखे: 
करमंभिः) ये मोक्षके कारण हैं ऐसा मान कर, नाना प्रकारके शुभोपयोग युक्त पुण्य कर्मेकि करनेसे 
(विलब्यन्ताम्‌) वलेश उठाते हैं। अथवा (महाब्रततपोभारेण भग्ना:) पञ्चमहात्रत तथा नाना 
प्रकारके उपवासादि तपरचरणोंके भार द्वारा टूटे हुए (चिरम्‌ विलश्यन्ताम) जीवनके बहुत काल 
पय॑न्त क्लेश उठाते हैं, सो उठाओ । तथापि ज्ञानके अभावमें मिथ्यादृष्टिको कुछ लाभ नहीं, वह 
भार हो है। वस्तुतः (स्वयं संवेद्यमानं) स्वयं स्वानुभवमें आया (निरामयपदं) समस्त संकलेशोंसे 
रहित (इदं ज्ञानं) यह आत्मज्ञान अर्थात्‌ सम्यग्दशंन (साक्षान्मोक्ष) प्रत्यक्षमें ही मोक्ष है। मिथ्या- 
दृष्टिजन (ज्ञानगुणं बिना) सम्यमग्ज्ञानके बिना उस अनुभवकों (कथमपि प्राप्तु) किसी प्रकार भी 
प्राप्त करनेमें (न हि क्षमन्ते) समर्थ नहीं हो सकते ॥१४२॥ 


भावार्थ--जिन्हें आत्मदशंन नहीं हुआ वे आत्मदृष्टि रहित मिथ्यादृष्टि' जीव हैं । इस 
अभिप्रायसे कि इन क्रियाओं से मोक्ष होगा, वे नाना प्रकारके ब्रत और तपोंका आचरण करते 
हैं। चूंकि मोक्षार्थी साधुजन इस-इस प्रकारके महात्रतादि ब्रत, तथा घोर तप करते हैं, अतः ये भी 
विविध तपस्याओंका क्लेश उठाते हैं। ऐसा घोर तप करते हैं कि शरीर टूट जाता है। आचार्य 
कहते हैँ कि उनका यह सब काय॑ भार भात्र है। इससे मोक्षका मार्ग नहीं खुलता। 
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एकमात्र सम्यग्दर्शन; जिसे आत्मदर्शन कहना चाहिए, जो स्वानुभवरूप है, समस्त वलेशोंसे 
रहित आनन्दकी भूमिका है, उससे मोक्षमागं खुलता है। सम्यर्दृष्टिके महाव्नतादि या उपवासादि 
तप उसे आनन्ददायक होते हैं। ऐसा स्वानुभव बिना ज्ञानाश्रयके नहीं होता, चाहे कितना भी तप 
करो । सम्पूर्ण महिमा सम्यग्दरंनकी है । अतः भेदज्ञानको सर्वप्रथम प्रयत्नसे प्राप्त करना चाहिए। 


(१७३) प्रइन-दुष्कर तपको तथा महाब्रतादिको भाररूप क्‍यों कहा ? माना कि सम्यकत्व- 
रहित वे मोक्षके मार्ग में नहीं हैं, तथापि पापको तो भाररूप कहना उपयुक्त है। परन्तु पापके परि- 
त्यागरूप ब्रतादिको भाररूप कहना क्या उपयुक्त है ? 


ससाधाव--मोक्षमार्गके लिए पुण्यरूप तथा पापरूप क्रियाएँ दोनों भाररूप हैं। क्योंकि 
पुण्य-पाप दोनों कर्म हैं जो आत्मस्वरूप नहीं हैं। जो निज वस्तु नहीं है वह कितनी भी उत्तम हो 
भार ही है। 

जेसे जो बोझा ढोता है ऐसा कोई मजदूर हो। उसके सिर पर मिट्टी छादी जाय तो भी 
उसे बोझ ढोना है, अथवा शक्कर लादी जाय तो भी बोझ ही है। उसका बोझ जबतक उतर न 
जाय त्तवतक उसे सुख नहीं है। पाप-पुण्य कमें भी इसी त्तरह शुद्ध चिदानन्दस्वरूप आत्माके 
लिए बोझहरूप ही हैं, अतः उन्हें भार कहनेमें आया है । ह 

(१७४) प्रशन--महाब्रतादि पालनेवाले अपनेमें आनन्दितः रहते हैं फिर उन्हें भार ओर 
वलेशकारी शब्दोंमें क्यों कहा है ? 

समाधान--सम्पग्दृष्टि जीवको आत्महित की दृष्टि प्राप्त है अतः महाब्रतादिके पालनमें 
संसारके पापोंसे मुक्ति मानकर आनन्दित होता है। मिथ्यादृष्टिकी दृष्टि पुण्यके- बन्धकी दृष्टि है । 
एक ही क्रियामें एक मुक्तिमार्गका पथिक है, और दूसरा बन्धमार्गका पथिक है, अतः उसे भग्त 
ओर क्लेशी कहा है। 


(१७५) प्रइव--दृष्टि बन्ध पर हो, या मुक्ति पर हो । होता तो दोनोंको पुण्य बन्ध ही है। 
महाव्रतादि रूप परिणामोंसे पुण्यका संचय ही तो होता है तब दोनोंकी स्थितिमें क्या अन्तर है ? 

समाधान--महात्‌ अन्तर है। सम्यर्दृष्टि पुण्यबन्ध और प्रुण्यबन्धके फलको उपादेय नहीं 
मानता, जब कि मिथ्यादृष्टि उसे भी उपादेय मानता है। अतः दोनोंका अन्तर स्पष्ट है। 

(१७६) प्रइन--यदि मिथ्यादृष्टि जीव पुण्यवन्धकारक ब्रतादिके पारूनमें आनन्द मानता 
है, तो वह न भग्न है, त संक्लेशी है, बल्कि उसे हेय माननेवाले सम्प्दुष्टिको ही क्लेश है, और 
वही भग्न है, क्योंकि उसे वह करना पड़ता है जिसे बह हेय मानकर करना नहीं चाहता है ? 

सम्राधान--वन्ध और बन्धके फलमें आनन्द मानना हो तो भग्नता है, मूर्छा है, वही क्लेश 
है। जो उसमें आनन्द मानेगा वह उस बन्धके फलछोपभोगसे पुनः कर्मका ही बन्ध करेगा, जिसका 
उत्तरफल नरकादि दुःख है । अतः मिथ्यादृष्टिका आनन्द उदर्कमें कष्टकारक ही है। 


सम्यग्दृष्टि वन्धसे मुक्त होना चाहता है। अतः बन्धनको क्लेशकारक मानकर उससे 
छूटनेके उपाय स्वरूप आत्मानुभवन रूप जो भेदविज्ञान, उसमें आनन्द मानता है। उसका फल 
पुण्य-पाप बन्धनसे मुक्ति ही है। अतः वह न भग्न है, न वलेशी है । किन्तु उसकी यह तपस्या उसे 
आनन्ददायिनी है। उसपर हृष्टि रखकर वह तपक्लेशमें भी आनन्दित है। . 
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(१७७) प्रइन--मिथ्यामत निरूपित तप करनेवालोंको, जैसे काँटोंमें झयन करना, ऊध्वे मुख 
खड़े रहना, एक पैर खड़े रहना, पण्चार्नि तप तपना, ऊध्वंबाहु खड़े रहना आदि, इस प्रकारके 
मिथ्या तप करनेवालोंको, विपरीत फल प्राप्ति कहना उपयुक्त है। परन्तु जैनशास्त्र प्रणीत महा- 
ब्रतोंका पालन, समिति गुप्तिका पालन, अटूठाईस मूलगुणोंका पालन करनेवाले दिगम्बर जैन- 
साधुओंको भग्न कहना आचार्य अमृतचन्द्रको उचित नहीं था । वे तो स्वयं महात्रती थे, तब महा- 
ब्रतियोंकी निन्‍दा इस प्रकार करना कहाँ तक उचित है ? 


समाधात--आचार्य अमृतचन्द्रने महान्रतादि धारण करनेवाले दिगम्वर जैनसाघुओंकी 
निन्‍दा नहीं की, किन्तु अज्ञानभाव पूर्वक किये जानेवाले उक्त कार्योकी अनुपादेयताका प्रतिपादन 
किया है। वें दिगम्बर जेन साधुओंको सही स्थितिमें छाना चाहते हैं। अतएवं वे कहते हैं कि 
आत्ज्ञान रहित तपस्या मोक्षमार्गी तप नहीं है। उसकी भूमिकामें आत्मज्ञान अत्यन्त आवश्यक 
है। जैसे ००००० पाँच बिन्दुओंका समूह स्वयंमें किसी गणनाका प्रतिपादन नहीं करता, उनका 
योग भी शून्य है। परन्तु उसके पूर्व यदि एकका अंक भा जाय तो वह १००००० एक लाख संख्या 
बन जाती है। इसी प्रकार सम्यग्दर्शत रहित व्रत तप आदि मोक्षमार्गमें उपयोगी नहीं हैं, परन्तु 
सम्परदर्शन सहित वे अल्पमान्नामें भी हों तो भी कार्यकारी हैं, ऐसा आचार्यका अभिप्राय है। 

(१७८) प्रझन--मिथ्या तप करनेवाले मिथ्यादृष्टि वारहवें स्वर्ग तक जाते हैं ऐसा शास्त्रोंका 
लेख है, अतः मिथ्या तप भी बेकार नहीं जाता। आप जिनमत कथित महात्नत्तादिको भी वेकार 
कहते हैं, ऐसी बात आगमानुमोदित नहीं जान पड़ती ? 

समाधान--कति कोई भी बेकार नहीं होती। उसका फल कुछ न कुछ अवश्य होता 
है। इसमें विवाद नहीं है। यहाँ हमें यह देखना है कि उसका फल क्या होता है। यहाँ 
आचार्य मोक्षमार्गमें उसकी अनुपयुक्तता बता रहे हैं। स्वर्ग प्राप्तिकी दृष्टिसि तो जिवमतोक्त 
दिगम्बर जैनसाथु, आत्मज्ञान रहित द्रव्यलिगी हो, तो सोलह स्वरंसे ऊपर नवग्नेवेयकर्में भी उत्पन्त 
होता है। साथ ही सप्तम नरकमें घोर वेदना भोगनेवाले नारकीको भी कदाचित्‌ सम्यग्दर्शनको 
प्राप्ति हो सकती है। वर्तमान संसारी दकशामें ग्रेवेयकवासी बहुत उत्तम पर्यायमें है, और सप्तम 
नरकका नारकी हीन पर्यायमें है। तथापि मोक्षमागंकी दृष्टिसे विचार किया जाय तो सम्य्दृष्टि 
सप्तमनरकका नारकी मोक्षमार्गी है, प्रशंसनीय है, किन्तु मिथ्यादृष्टि लवग्रेवेयकवासी देव भी 
संसारमार्गी हे। वह प्रशंसा योग्य नहीं है। विवक्षावद्यात्‌ यह सब कथन है, सो वयविवक्षाको 
समझकर वस्तुका निर्णय करना चाहिए । 

यहाँ जो महान्नतादि पालन करनेवालोंको भमन कहा है, वह आचार्यका पक्षपात्त रहित 
मोक्षमार्गंका सही प्रतिपादन करना हे। मिथ्यादृष्टि जीव चाहे मिथ्यामतके अनुसार चले, चाहे 
जैनी तपस्या करे, दोनोंमें कोई अन्तर-मोक्षमार्गकी दृष्टिसे नहीं है। ऐसा आचार्यश्रीका कथन है । 

(१७९) प्रइत--सम्यस्दर्शन निरचग्रसे हे या नहीं, इसको कोई परीक्षा तो है नहीं, पर 
चारित्र भिथ्या है या सम्यकू, इसकी तो परीक्षा हो जाती है । 

समाधान--ऐसा नहीं है, जब सम्यक्त्वकी उपस्थिति न हों तो वह चारित्र आग्रमोकत 
पद्धतिसे भी पाला जाय तो भी वह सम्यकचारित्र नहीं हे। यही तो आचार्य पक्षपातरहित भावसे 
प्रतिपादन करते हैं । उनकी निष्पक्ष व्याख्या पर आपका ध्यान जाना चाहिए | 

जो केवल बाहरी चारित्रमें लीन हैं, तथा स्वयं भेद्‌-विज्ञानसे रहित हैं, वे मोक्षमार्गी नहीं 
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हैं। श्री दौलतरामजी अध्यात्मके रसिक थे, उन्होंने छहढालामें इसे मिथ्याचारित्र हो लिखा है-- 


आतम अनात्मके ज्ञानहीन, जे-जे करनी तन करन छीन । 
ते सब सिथ्याचारित्र त्याग, अब आतमके हित पंथ लाग | 


सारांश यह कि जिन्हें आत्मा और अनात्माका ज्ञान नहीं है उन्हें भेदविज्ञान नहीं है, जिन्हें 
भेदविज्ञान नहीं है--उनकी समस्त क्रियाएँ केवल शरीर शोषण की हैं। मिथ्याचारित्र हैं। अतः 
मिथ्याचारित्रसे अपनेको मोक्षमार्गी माननेका अहंकार त्यागकर, आत्महितके मार्गमें लगना चाहिए। 


जैसे केवल अध्यात्म चर्चा करने मात्रसे अपनेको सम्यर्दृष्टि माननेवाले अहंकारी मोक्ष- 
सार्यसे दूर हैं, इसी प्रकार भेदज्ञान रहित महान्नतादिके अहंकारी भी मोक्षमार्गंसे दूर हैं। सम्यकत्व 
सहित चारित्र हो मोक्षमार्गमें कार्यकारी है। 

(१८०) प्रशुत--सम्यग्दर्शन तो भावात्मक है, पर चारित्र क्रियात्मक है। भावकी पहिचान 
तो स्वयंकी स्वयंक्रो नहीं होती, पर क्रियराकी परीक्षा तो अपनी अपनेको भी होती है और दूसरेको 
भी होती है । यही कारण है कि चारित्रधारीकी क्रियामें थोड़ी भी भुटि देखी जाय तो वह निन्‍्दाका 
पात्र बन जाता है, पर सम्पग्दशंनका अहंकार रखनेवाले अचारित्री स्वयंको सम्यरदृष्टि कहनेका 
डंका पीट देते हैं, और समाजमें ऊँचा मस्तक करके चलते हैं, तथा चारित्रके तिरस्कारमें ही अपने ' 
सम्यक्त्वकी महिमाका गान करते हैं ? 


समाधान--आचायंश्री तो वस्तुतत्त्वकी यथाथ व्याख्या करते हैं। उसका यदि कोई बहूं- 
कारी दुरुपयोग करे तो वह स्वयं नरक निगोंदका पात्र बनेगा। झूठा अहंकार करनेसे अथवा 
ब्रतियोंकी निन्‍दा या तिरस्कार करनेसे न कोई सम्पर्दृष्टि होगा, और न मोक्षमार्गी होगा । 


इसी प्रकार केवल ब्नतादिकोंको सदोष पालूत करनेपर भी अपनेको ब्रती या महाब्नती मानने- 
वाले सम्यक्त्वसे रहित चारित्रके अहंकारी भी, न चारित्रधारी हैं और न मोक्षमार्गी हैं । 

मोक्षमार्गमें स्थित वे हैं, जो सम्यग्दुष्टि भेदविज्ञानी हैं। जिन्हें सम्यग्चारित्रके पालन 
करनेकी चटपटी है। जो अचारित्र दशामें अपनी हीनता स्वीकार करते हैं। चारित्रकी महिमाको 
जानते व मानते हैं। ऐसे अविरत सम्यर्दृष्टि भी मोक्षमार्गी हैं। तथा भेदविज्ञानकी महिमाको 
धारणकर जो ब्रत संयम पालते हैं, ऐसे श्रावक या महात्रती साधु उनसे भी आगे मोक्षमार्गमें बढ़े 
हुए हैं । 

सम्यग्दृष्टि जीव ब्रत चारित्रको तिरस्कार दृष्टिसे नहीं देखते, आदर करते हैं । इसी प्रकार 
महाक्ती अध्यात्मका निरादर नहीं करते, किन्तु अध्यात्मको जीवनमें उतारते हैं। यथा आत्म- 
रमणरूप निरचयचारित्रको स्वीकार करते हैं जो साक्षात्‌ मीक्षका हेतु है। जो लोग इस जिनागमके 
रहस्यके ज्ञाता नहीं हैं वे केवल भगवद-भजन, बाह्य ब्रताचरणमें मगन हैं और इन शुभकार्योंसे 
मुक्ति मानते हैं। इस शुभ कार्योका निषेध नहीं है, पर यह मानकर चलो कि ये पुण्यवन्धके कारण 
हैं, किन्तु मोक्षका पथ पुण्य-पापसे भिन्‍न ज्ञानाशयसे ही है, जो इसके आगे है वही साध्य है । जिनके 
हृदय कमलमें ज्ञानकला प्रकट हुईं है, उनकी दृष्टि बाह्यसे सिमटकर अन्तरंगको प्रकाशित करती 
है। वे जगत्से भिन्‍न आत्माका दशशन करते हैं । उसके समस्त गुणोंको परखते हैं। वे ही परमार्थी 
अपने परम अर्थके साधक हैं ॥१४२॥ 
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निजपदके अवलम्वनसे ही मुक्ति है, अतः उसे प्राप्त करों-- 
पदमिंद॑ नसठु कमदुरासदं, सहजबोधकलासुलभं किल । 
तत इद निजवोधकलावलात्‌, कलाॉयतु यततां सतत जगत्‌ । ।१४३॥ 


अन्वधार्थ--(इदं पद) यह मोक्षका मार्ग (नतु कमं्रासद) शुभ-अशुभ कर्म द्वारा अप्राप्य 

है, किन्तु वही (सहुजबोबकलासुलुभ) अपने सहजन्नानकी जो कला है, उससे प्राप्त होना सुलभ 

है । (ततः) इसलिए (निज्रबोधकलावलात) आत्मज्ञानकी कलूके आश्रयसे (इदं कलमितुं किल) इसे 
प्राप्त करनेके लिए (जगत) छोक (सत्ततं यतताम) सतत प्रयत्नशील होवे ॥१४१॥ 


भावार्थ--जैसे अशुभोपयोगी पारपकर्मके वन्धक हैं, इसी प्रकार शुभोपयोगी पुण्यकमके 
वन्वक हैं, दोनों संसारके वन्वनमें ही स्वयम्को बाँधते हैं । मुक्ति तो केवल आत्मन्ञानके वेभवके 
आश्रयसे ही होती है। अतः आचार्य संसारके समस्त प्राणियोंकी उपदेश देते हूँ कि हे प्राणियों ! 
अपने ज्ञानभावका आश्रय करना ही मोक्षको प्राप्त करनेकी सबसे बड़ी कला हूँ, उसे प्राप्त करो । 
संसारके भी कार्य कभी पराश्चयसे नहीं होते, निजवलके आश्रयसे ही होते हैं, तव मोक्षका कार्य 
पराश्रयसे कैसे होगा ? उसके लिए भी अपना बल भर्थात्‌ पौरुष ही प्रकट करना होगा ॥१४३॥ 
अपनी ज्ञान-कला ही चिन्तामणि रत्न है-- 


अचिन्त्यशक्तिः स्वयमेव देव: चिन्म्रात्रचिन्तामणिरेष यस्मात््‌ । 
सर्वाथसिद्धात्मतया विधत्ते, ज्ञानी किमन्यस्यथ परिग्रहेंण ||१४४॥ 


अन्वयाय--(यस्मात्‌ एप: चिन्मात्रचिन्तामणि:) यह चेतन्यमात्र तत्त्व ही चिस्तामणिके 
समान (अचिन्त्यशक्तिः) अचिन्त्य शक्तिवाला है (ज्ञानी) यह ज्ञानी आत्मा (स्वयमेव देव) स्वयं 
देवता है। (सर्वार्थसिद्धात्मतया विघत्ते) स्वयं सर्व अर्थोकी सिद्धिका विधान करनेवाला 
(अन्यस्य परिग्रहेण किम) किसी अन्य वस्तुके अवलूम्बनसे क्या लाभ है ? ॥१७४॥ 
भावायं--आत्मस्वरूपका अनुभव ही, सम्पूर्ण कर्थोकों सिद्ध करनेवाले चिन्तामणि रत्नके 
समान अपूर्व शक्तिका भंडार है | इसीके आश्रयसे जीव संसारके सम्पूर्ण वन्‍्धनोंको तोड़कर मोक्षकके 
पथ्का पथिक बवता है, तथा चतुर्गतिरूप संसारके दुःखोंसे छूट जाता है । पूर्वकृत कर्मका विनाश 
नवीन कमंका निरोध, ये दोनों मुक्तिके उपाय हैं, जो आत्मानुभवीको सहज प्राप्त हैं । लोकमें 
ऐसा वाद प्रचलित हैं कि चिन्तामणि रत्न जिसके पास है, वह समस्त चिन्तितार्थोकों प्राप्त कर 
लेता हैं। जगत्‌में ऐसी कोई अलभ्य वस्तु नहीं हैँ जो उससे प्राप्त न हो । वह सर्वार्थसिद्धि दायक 
अचिन्त्य दक्तिवाला अनुपम पदार्थ हैँ। 
आचार्य कहते हैं कि हे आत्मत्‌ ! तू परकी ओर दृष्टि करके दीन हुआ ललचाता फिरता 
है। तूने कभी अपनी निजनिधिका दर्शन नहीं किया | तेरे भीतर तेरी ज्ञान-कला ऐसी अपूर्व 
निधि है, जो तेरे सम्पूर्ण प्रयोजनोंको सावनेवाली है । वही तेरे लिए चिन्तामणि रत्नके समान 
शक्तिशाली वस्तु है। जिसकी शक्ति चिन्तनमें नहीं आती, पर स्वयं अनन्तशक्ति उसमें है उसका 
आश्रय कर, तेरे सर्व मनोरथ पूर्ण होंगे। उस आत्मानुभवके उद्योत होनेपर मिथ्यात्वका अन्धकार 
स्वयं लुप्त हो जाता हैं। ज्ञानकी किरणें सर्वत्र उद्योत करने लगती हैँ । वस्तुकी यथार्यताका बोध 
हो जाता है, परसे राग-द्वेप दूर होकर समता रसका स्वयं उछाल होकर साम्यदृष्टि हो जाती है | 


न आम का कोर 
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ऐसा ज्ञानी अपनी आत्मानुभवकी लहरोंमें ही मगन रहता है, पराश्रयकी दीनता दूर हो 
जाती है। मोक्षपथ उसकी दृष्टिमें सहज दीखता है । उसका मन संसारकी समस्त बासनाओंसे दूर 
हो जाता है, ओर बन्धमार्ग छूट जाता है ॥१४०॥ 

समस्त-परिग्रहका त्यागो आत्मदर्शी स्वयं अज्ञानसे मुक्त होकर संयमी बनता है-- 

इत्थं. परिग्रहमपास्थ. समस्तमेव, 
सामान्यतः स्वपरयोरविवेकहेतुम । 
अज्ञानमुज्झितुमना अधुना विशेषात्‌, 
भूयस्तसेव परिहतुमयं प्बृत्ता ॥१४५॥ 

अन्वयार्थ--(इत्थं) इस प्रकार (समस्तसेव परिग्रहम्‌) सम्पूर्ण परका परिग्रह (स्वपरयो- 
रविवेकहेतुम) जो स्व आत्मा तथा उससे भिन्‍न जो पर पदार्थ, उन दोनोंमें विवेक भावकों उदित 
नहीं होने देता, उस परिग्रहको, (सामान्यतः) समस्त रूपसे (अपास्थ) दूर करके (अधुत्ता) अब 
(अज्ञानम्‌ उज्य्ितुसनाः) अज्ञान भावसे मुक्त होनेकी इच्छासे (विशेषात्‌ तस्‌ एवं पंरिहतुंम)उसी परि- 
ग्रहको विशेष रूपसे परित्याग करनेके लिए (भूयः अय॑ प्रवृत्त:) अब पुनः यह प्रवृत्त होता है ॥१४५॥ 

भावार्थ--अनादि कालसे ही मोहके उदयमें इस जीवको अपने स्वरूप का भान ही नहीं 
है। परिभ्रहमें ही यह संलूग्न हैं। उसीके संग्रहमें आनंद मानता है और उसके वियोगमें दुखी 
रहता है । जिनको भूलनेपर परमें निजत्वको उसे बुद्धि आ गई है। परके ऊपर “यह पर है” ऐसी 
दृष्टि नहीं है, किन्तु उसके स्वरूपमें अपना ही स्वरूप देखता है। दोनोंका भेदश्ञान उसमें नहीं 
है। यह सुनिश्चित है कि पर द्रव्य उसका कभी होगा नहीं । परका परिणमन तो परके आधीन 
है। अज्ञानी जन मोहसे उसमें आत्मस्वरूप देखते हैं--यही उनके दुखका हेतु बन जाता है। 
इस भूल और तज्जन्य दुखका नाम ही 'संसार' है। इस भूलके दूर होनेसे वह दुख भी दूर होता 
है| इसीका नाम "मुक्ति है। 

आचार्य इस भूलको दूर करनेका ही उपदेश देते हैं कि हे भाई ! इस परिग्रहको त्याग दे । 
सिध्यात्व, अविरत्ति, प्रमाद, कषाय आदि अन्तरंग परिग्रह, और घन, धान्यादि बाह्य परिग्रहका 
त्याग ही, आत्मस्वरूप की प्राप्ति और मुक्तिसुखका मार्ग है, यथार्थ कारण है ॥१४५॥ 

ज्ञानी जीव भेदज्ञानी होनेसे, कर्म विपाकमें भी दुखी नहीं होते-- 

पूव॑बद्धनिजकम विपाकात्‌ ज्ञानिनों यदि सवत्युपोगः 


तदू भवत्वथ च रागवियोगात्‌ नूनमेति न परिग्रहमभावस्‌ ॥१७६॥ 

- अन्वयार्थ--(ज्ञानिनः) ज्ञानी जोीवके (पुवंबद्धन्िजकमंविपाकात) पूर्वकालमें बंधे हुए अपने 
करके उदयको दशामें (यदि) यदि (उपभोग: भ्रवति) पाप-पुण्यका उपभोग होता है (अथ 
भवतु) तो होवे, तथापि ज्ञानीके (रागवियोगात) उस कर्म उदयमें तथा उदयमें सहायक सामग्रीमें 
रागभावका अभाव होनेसे वह सब (परिग्रहसावस्‌ न एति) परिग्रहपनेको प्राप्त नहीं होता । अत 
उसे बन्ध नहीं होता ॥१४६॥ 

सावार्थ--ज्ञानी जीवने मिथ्यात्व दशामें जो कर्मोका बंध पूर्वमें कर लिया है, वे समय-समय 
पर उदयमें आते हैं, वही कर्मका विपाक है । उस कर्म विपाकके कारण नोकर्म स्वरूप सुखदुखकी 
सामग्रीका भी संयोग जीव प्राप्त कर लेता है, और उस समय सामग्रीके आधार पर कर्मोदया- 
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नुसार सुख-दुखका उपभोग करता है। फिर भी उसे नवीन कर्मंबंध नहीं होता क्योंकि वह उस 
सामग्री तथा उसके फलस्वरूप सुखादिका रागी नहीं है। “रागी बँधता है, विराभी छूटता है 
यह सिद्धान्त है। इस सिद्धान्तके अनुसार वीतरागी ज्ञानी पुरुष रागयोगके अभावके कारण, कमे- 
की निर्जरा करता है, तथा नया बन्ध नहीं करता । ज्ञानीके भोग परिग्रह भावको प्राप्त नहीं होते 
अतः निर्जराके ही हेतु हैं । 

(१८१) प्रशन--भोग तो बंधके ही कारण हो सकते हैं, चाहे ज्ञानी करे चाहे अज्ञानी करे। 
“जानी सम्परदृष्टि अबंधक है” ऐसा कहना अपने मतके श्रद्धालुका सरासर पक्षपात हूँ। पक्षपात 
करनेसे कल्याणका मार्ग नहीं खुलता । 

यह एक प्रश्न हे कि यदि ज्ञानी जहर पी ले तो क्‍या वह मृत्युसे बच जायगा ? क्या जहर- 
का अजानकार ही उसे पीकर मरेगा ? दोनों बातें असंगत हैं। जहर पीने वाला अवश्य मृत्युको 
प्राप्त करेगा। इसी प्रकार पंचेन्द्रियोंके विषयोंका उपभोग करने वाला जीव, ज्ञानी हो चाहे अज्ञानी 
हो, कम बंधको अवध्य ही प्राप्त होगा । 

समाधान--यह ठीक नहीं है। बन्धका कारण तो रागभाव है, न कि क्रियामात्र | अतः 
विरागीके बन्ध नहीं होता है । यहाँ ज्ञानीका अर्थ इतना ही नहीं है कि जो “बन्धके कारणोंका मात्र 
ज्ञायक हो, पर पंचेन्द्रियोमें (जानकर भी) राग करता हो ।” इस प्रकरणमें उसे ज्ञानी नहीं माना । 

ज्ञाती उसे कहा हे जो पंचेन्द्रियोंके विषयोंमें राग नहीं करता । सांसारिक सुख और दुखमें 
भेद नहीं करता । किन्तु कर्मके उदय मात्रको चाहे शुभ हो अथवा अज्युभ रूप हो, समान रूपसे 
संसारका कारण मान कर, उससे मुक्त होना चाहता हे, ऐसा जीव नवीन बन्ध नहीं करता । 

जैसे पराधीनताको प्राप्त किसी राजाको केदमें छप्पन व्यंजन भी खानेकों मिले तो भी 
उसमें रागी नहीं होता, बल्कि उसे दुखदायक ही मानता हे, और पराधीनतासे छूटनेका उपाय 
करता है। सम्यर्दृष्टिकी भी स्थिति ऐसी ही है । वह संसारमें कितनी ही पृष्योदय जन्य विषय 
सामग्रीको प्राप्त हो, पर उसे दुखदायक मान, उसका त्याग ही करना चाहता है। यही कारण 
हैं कि ऐसे सम्यग्दृष्टि जीव अवसर पाते ही, घर भृहस्थी, राज्य-परिवार, सबका त्यागकर निग्रेथ 
हो वनका आश्रय लेते हैं । 

(१८२) प्रइन--वनका आश्रय करनेकी और निग्नेन्‍्थ बतनेकी आवश्यकता ही क्या रह जाती 
हें जब कि ज्ञानी, घर गृहस्थीके समस्त भोगोपभोग तथा तज्जन्य आनन्द भोगते भी, कर्मकी निजरा 
करता है और नवीन बन्ध नहीं करता । इस स्थितिमें मुक्ति तो गृहस्थके भी हो सकती है, क्योंकि 
वह ज्ञानी है, विरागी है । 

समाधान--ज्ञानी गृहस्थ गृहभावमें रत नहीं है, ज्ञानभावमें रत है । कर्मोदयकी प्रबलतासे 
गृहपनेके भोगता नहीं है, भोगना पड़ रहा है। उसमें आनन्दित नहीं है, दुखी है। उसे छोड़नेको 
छटठपटा रहा है। जितना उसे कर्मके प्रबल उदयमें राग है उतना बन्ध वह करता है, फिर भी अल्प 
स्थिति अनुभाग रूप | जब वह गृहाश्रमका परित्याग कर देता है तब विरागी और पूर्ण निम्न॑न्थ बन 
कर आत्मसाधना करता है। 

(१८३) प्रशन--आपने कहा था कि ज्ञानी जीव कर्मोदयजन्य भोग भोगता है, अतः भोगते हुए 
भी अवन्धक है निर्जरक है। पर इस समाधानमें आपने उसे अल्पबन्धक कहा, दोनों बातोंमें परस्पर 
विरोध प्रतीत होता है अतः अपना अभिप्राय अधिक स्पष्ट करिए | 
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समाधान--ज्ञानी शब्द सम्यर्दृष्टि मात्रके लिए प्रयुक्त होता है। सम्यग्दुष्टि चतुर्थ, पंचम, 
षष्ठ तथा इससे ऊपर गुणस्थानोंके जीव भी कहलाते हैं । सम्यग्दृष्टिके अनन्तानुबन्धी कषाय व 
मिथ्यात्वका अभाव हुआ, अतः बड़ी स्थिति और अनुभागको लेकर इन्हें कमंबन्ध नहीं होता । 
जो भी चारित्र मोहके उदय जन्य अल्पराग होता है वह नगण्य है, क्योंकि वह अनन्त संसारका 
कारण नहीं बनता । इस अपेक्षा ये सब ज्ञानी अबन्धक कहे जाते हैं, तथापि चौथेमें अन्नतीके, पंचम 
गुणस्थानमें गृहीके, छठे, सातवें आदि मुनिके, जितना-जितना राग घठता जाता है, बन्ध भी घटता 
जाता है। ये सब अवन्धकपनेके मार्गपर हैं, अतः कर्मोदयजन्य सुख दुखकों भोगते हुए भी रागकी 
अल्पतासे अल्पवन्धक हैं । इसे गोणकर इन्हें अबन्धक कहा है।* 

(१८४) प्रशन--ये ज्ञानी अल्पबन्धक हैं तब इन्हें अबन्धक क्‍यों कहा ? 

समाधान--अल्पतामें अबन्धक कहना दोषास्पद नहीं है । ऐसा सबंत्र प्रयोग देखा जाता 
है। जैसे कोई लक्षाधिपत्ति हो और सहस्नाधिपति रह जाय, तब “वह धनी मिट गया” ऐसा कहा 
जाता है, क्योंकि वह अत्यल्प धन जो उसके पांस रहा वह नगण्य है। अथवा किसीके सिरपर एक 
बड़ा-सा बोझ था, वह उसे ढोते-ढोते थक जाता था, उसका बोझ यदि मात्र पाँच किलो रह जाय 
तो वह कहता है कि “बोझ उतर गया” बहुत आराम मिला । 

इसी प्रकार मिथ्यात्व दशामें जहां उत्कृष्ट स्थिति अनुभाग लिए पाप बन्धता था, वहां अब 
सम्यक्त्व दशामें अल्प स्थितिका बन्ध होने लगा। उससे अब संसार परिभ्रमणकी गति मन्द हो 
गई, अल्प संसारी रह गया। आगे जैसे-जैसे अन्तरंग राग घटता जायगा, बाह्य अवस्था भी 
बदलेगी । इसी बदलाहटका नाम “निग्नैन्थपना” है। वह होता ही है। नवम गुणस्थानत्तक सुक्ष्म 
बन्धक होकर साधु ग्यारहवें, बारह॒वें गुणस्थानमें मोहका सर्वथा अबन्धक हो जाता है । 

इस अबन्धकपनेके मार्गमें स्थितको भी अबन्धक कहा है । यह अबन्धकपना ज्ञानकी महिमा 
है। अतः जितने अंश ज्ञानी है उतने अंश तो अबन्धक ही है। अतः उसे अबन्धक कहनेमें कुछ 
वाधा नहीं है । उस अबन्धकके, प्रति समय उदयागत कमका उपभोग होता है, उपभुक्त कर्म निर्जरा 
को प्राप्त होता है, अत: ज्ञानीके निर्जरा ही होती है ऐसा कहा जाता है। जितने सूक्ष्म अंशमें उसे 
राग होता है उत्तना बन्ध भी होता है, तथापि मिथ्यादृष्टि अवस्थामें अनन्त संसारको बढ़ानेवाले 
कर्म बन्धकी अपेक्षा, यह वन्ध अत्यल्प होनेसे नगण्य माना गया है, अत्तः उसे अवन्धक कहा गया है । 

(१८५) प्रशन--ज्ञानी अबन्धक कहा गया है, या है ? 

ससाधान--है'--इसीलिए कहा गया है । न होता तो वैसा ही कहा जाता। स्वंथा 
अवन्धक होनेपर 'अवन्धक है!” ऐसा कहा जायगा । पर जबतक किंचित्‌ भी बन्ध हैं तबतक उसकी 

गणना अर्थात्‌ विवक्षा न होनेसे वह 'अबन्धक' कहा जाता है ॥१४६॥ 

१. मिथ्यादृष्टे: सकाशादसंयत सम्यरदृष्टे: अनन्तानुबन्धिक्रोधभानमायाल्रोभमिथ्यात्वोदय जनिताः, श्राव- 
कस्यचाप्रत्याख्यानक्रोधमानधायालोभजनिता: रागादयो न संतीत्यादि । कि च॑ सम्यरदृष्टे: संवर- 
पूविका निर्जरा भवति, मिथ्यादृष्टेस्तु गजस्नानवत्‌ बन्धपूविका भवति । तेन कारणेन मिथ्यादृष्ट्या- 
पेक्षया सम्यग्दृष्टिरवंधक इति । --समयसार गाथा १९३, तात्पयंवृत्ति 
“'मिथ्यात्व रहित चारित्रमोह सम्बन्धी उदयके परिणामको यहाँ राग नहीं कहा, इसलिए सम्यक्दृष्टिके 
ज्ञान बैराग्य शक्तिका अवश्य होना कहा है । मिथ्यात्व सहित राग्रको ही राग कहा गया है, वह 
सम्पक्दृष्टिके नहीं है ।' --समयसार गाथा २०० तथा कलश १३७ का भावार्थ 


१८४ अध्यात्म-अमृत-कलश 


ज्ञानी निष्कांक्षित है अत्तः इच्छा नहीं करता, किन्तु विरक्‍्तताको ही प्राप्त होता है, इसका 
कारण बतलाते हैं-- | 
वेब्नवेदकविभावचलत्वात्‌ वेबरते न खलु कांप्षितमेव । 
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तेन कांक्षति न किंचन विद्यान्‌ स्वतोडप्यतिविरक्तियुपेति || १४७॥। 


अन्वयाथं--(वेद्यवेदकविभावचलत्वात्‌) वेद्य अर्थात्‌ अनुभवन योग्य भाव और वेदक अर्थात्‌ 

अनुभवन करने वाला भाव, दोनों विभाव क्षणभंगुर हैं । अतः (कांक्षितस्‌ एवं न खलु बेचते) जिसकी 
वांछा की जाती है वह वेदन नहीं किया जाता । (तेत् विद्वान न किचन कांक्षति) इसीलिए ज्ञानी 
पुरुष कुछ भी इच्छा नहीं करता, किन्तु (स्वत: अपि अति विरक्तिम) सभी पदार्थों से सभी प्रकार 
अत्यन्त विरक्‍्तताको ही (उपेति) प्राप्त होता है। 

भावाथे--वस्तुतः पर-पदार्थ अपनी-अपनी सत्तामें अक्षुण्ण हैं, उनका जीव भोग नहीं करता, 
न कर सकता हैं। मैंने पदार्थ भोगा' यह तो उपचरित कथन, है । पदार्थका ज्ञान ही पदार्थंका वेदन 
है और सके प्रति राग ही उस पदार्थका भोगना कहा जाता है। 

पाँचों इन्द्रियाँ ज्ञानेन्द्रियाँ हैं। वे तो पदार्थजरो जानती मात्र हैं, इस जाननेसे वन्ध नहीं 
होता, किन्तु उनके प्रति जो रागभाव होता हैँ उससे बंध होता हैँ, उस रागभावका ही भोक्‍ता 
अज्ञानी है, तथापि मैंने पदार्थ भोगा” ऐसी उपचरित भाषा लोकमें बोली जाती हैं । किन्तु यह 
यथार्थ नहीं है । 

आकांक्षाका नाम ही वेद्यमाव है। आकांक्षाको भोगनेवाला भाव, वेदकभाव कहा गया है । 
दोनों कर्मोदममें होते हैं अतः दोनों ही विभाव हैं। दोनों स्थायीभाव हैं और उनमें कालभेद भी 
है । जव वेच्रभाव होता है तब वेदक भावकी उत्पत्ति नहीं होती, और जब वेदकभाव होता हैँ तब- 
तक वेद्यभाव समाप्त हो जाता है। दोनों एक साथ कभी नहीं हो सकते, इसलिए कांक्ष्यमाणभावकी 
पूर्ति होना संभव ही नहीं है। ज्ञानी इस वस्तुस्थितिको जानता है अतः वह॒इनमेंसे किसी की 
भी इच्छा नहीं करता, कोई आकांक्षा नहीं करता । अत्यन्त विरक्‍्त होता हुआ, उनका ज्ञाता ही 
रहता है। 

ज्ञानी जानता हे कि संसारका प्रत्येक पदार्थ क्षणभंगुर है। परिवर्तनशील है। तथा मेरा 
ज्ञानभाव भी परिवर्तंनशील है। सभी पदार्थ क्षण-क्षणमें पर्याय बदलते हैं। ऐसी अवस्थामें में जिसकी 
आकांक्षा करता हूँ वह वेद्य॒भाव भी क्षणभरमें विनष्ट हो जाता है। यदि अनागत पर्यायकी आकांक्षा 
करूँ तो तबतक मेरा वेदकभाव परिवर्तित हो जाता है। अतः दोनोंके समय-समय परिवतंन छूप 
होनेसे आकांक्षा और आकांक्षित दोनोंका एक कालमें अस्तित्व नहीं बनता, अतः वेद्यवेदक भावके, 
जो विभाव रूप ही हैं--चंचल होनेसे जब दोनोंका योग सम्भव ही नहीं है, तव आकांक्षा करना 
वृथा है। मात्र कर्मवन्ध॒का हेतु है । अतः ज्ञानी इत सबसे विरक्‍्तता ही को प्राप्त होता हें । 

जो लोकमें भोग्य माने जाते हैं वे पदार्थ तीन प्रकारके हैं--भूतकाल-अनागतकाल--और 
वर्तमान काल सम्बन्धी । इनमें जो भूतकालमें नष्ट हो गए, वे तो भोगे ही नहीं जा सकते क्योंकि 
उनका अस्तित्व ही नहीं रहा | अनागत कालके भी भोगें नहीं जा सकते क्योंकि वे अभी अनुत्पन्न 
हैं। दोनों कालके पदार्थ सत्तामें नहीं हैँ । वततमाव कालीन पदार्थ, जो कर्मोदय की वरवशता में उप- 
स्थित हैं, वे सुखसाधन भी हो सकते हैं और दुखसाघन भी | 


निजेरा अधिकार श्टप 


आओ 


सम्यग्दृष्टि ज्ञानी कर्मोदयमें सब्चित उन सभी पदार्थोको सुखदायक पराधीव तथा विना- 
शोक देखता हे। वह यह भी जानता हे कि वर्तमानकाल भी एक समय मात्र है। अतः वर्तमान- 
कालीन पर्याय भी क्षणभंगुर है। क्षणके बाद यह अतीतकालीन हो जायगी अतः ऐसी क्षणस्थायी 
पर्यायके प्रति रागादि भाव रखना श्रेयस्कर नहीं है। अतः वह कांक्षा नहीं करता, यही सम्यर्दृष्टि- 
का निःकांक्षित अंग हैं। उसकी कांक्षारहितताके कारण उक्त प्रकार ही हैं । 


(१८६) प्रइन--समस्त संसारी प्राणी पंचेन्द्रियके विषयोंको भोगते हैं, आनन्दित होते हैं । 
उनकी संप्राप्तिके लिए कोई पाप करते हैं और कोई धर्मात्मा पुण्य संक्य करते तथा पुण्योदयमें उसे 
प्राप्त कर भोगते हैं। यहां कहा गया है कि--सम्यग्द्ष्टि मात्र व्तमानकों भोगता हैं, तो वीतराग 
भावसे केवल कर्मोदय ही भोगता है, अतः अवन्धक है। ऐसी बात तो विपरीत, अनुभव विरुद्ध 
प्रतीत होती हैं । 

समाधान--अनुभव विरुद्ध अवश्य हैं। क्योंकि संसारी जीवका अनुभव ही ऐसा है। ज्ञान 
भावका कभी अनुभव हुआ नहीं अतः वह रागीको अनुभव विरुद्ध तो प्रतीत होगा ही। तथापि 
जिन्होंने पूर्व दशा भी भोगी है और आत्मानुभवन भी परचात्‌ किया है, वे दोनों दशाओंके अनुभवी 
जो कहते हैं वह यथार्थ है। वह उनके अनुभव विरुद्ध नहीं हूँ । 


संसारीजन वस्तुतः अपनेमें राग हेषभाव ही करते हैं और वह जिन पदार्थोकी अवलूम्बन 
लेकर करते हैं, उन 'पदा्थोंका भोक्ता” अपनेको मानते हैं । १र यह सत्य नहीं है । पदार्थ तो अपनी 
सत्तामें अपने द्रव्य-गुण-पर्यायमें रहता है, उसका एक देशांश या गुणांश भी जीव अपनी सत्तामें 
नहीं मिला सकता अतः उन्हें भोगता नहीं है, वह अपने रागभावका ही भोक्‍ता है। पदार्थका त्तो 
ज्ञाता ही हो सकता है। ज्ञाता होने पर भी, और उनसे रागी होने पर भी, वह उन पदार्थोसे 
निकाल भिन्‍त है । तब 'उनका भोक्‍ता कैसे ?' यह मिथ्या कल्पना ही अज्ञानीको संसारमें भटकाती 
है। इसीसे वह पदायंके लिए दौड़ा-दौड़ा फिरता है । सम्यक्त्वी ज्ञानी वस्तुस्वभाव जानता है, अतः 
भटकता नहीं है । सन्‍्तोष भाव रखता है ॥१४णा। 

ज्ञानी परिग्रहवान्‌ क्‍यों नहीं है ? इसका दृष्टान्तसे समर्थेव करते हैं-- 


ज्ञानिनों न हि परिग्रहभावं, कर्मरागरसरिक्ततयेति । 
रंगयुक्तिरिकपायितवस्त्रे, स्वीकृतैव हि चलिलु ठतीह ॥१४८॥ 


अन्वयार्थ--(रागरसरिक्ततया) रागके रससे शून्य होनेके कारण (ज्ञानिनः कर्म) ज्ञानीकी 
कोई भी-क्रिया (परिग्रहभावं) ममत्व परिणामको (न एति) प्राप्त नहीं होती । अतः वन्धका 
ग्रहण नहीं है जैसे (अकषायितवल्तरे) कषेले पदार्थ मंजीठ आदिसे न रंगे गए-- श्वेत वस्त्रमें' 
(स्वीकृता एव रंगयुक्तिः) स्वीकार कियो गया भी लाल आदि रंग (इह बहिलुंठति) यहाँ वाहिर 
ही बाहिर रहता है, वस्त्रको छाल नहीं करता ॥१४८॥ 

भावार्थ--जैसे रंगरेज जब वस्त्रको रंगता है तो उसके पूर्व वह वस्त्रको मंजीठ, छोव आदि 
केले द्वव्यसे भिगो लेता है, तब रंगमें डालता है । इसका फल यह ॒होता है कि वस्त्र पर पका 
रंग चढ़ जाता है। अन्यथा अर्थात्‌ यदि बस्त्रको केले द्वव्योंसे सिगोया न जावे और रेंगा जाय 
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तो वह वस्त्र ऊपरसे रंगा-सा लगता है, पर रंग वस्त्रमें प्रवेश नहीं करता । ऐसा वस्त्र पानीमें 
डालनेसे उसका रंग तत्काल दूर हो जाता है । 

इसी प्रकार कषाय जो रागादि परिणाम, उनसे जो जीव रंगा हुआ नहीं है, उसकी जो 
कर्मोदियके भोगकी क्रियायें हैं, चाहे वह शुभोदयका भोग हो चाहे अशुभोदयका हो, उस समस्त 
क्रियाओंसे वह कर्मवन्धको प्राप्त नहीं होता । दूसरा दृष्टान्त--जैसे बालक कामवासनासे रहित 
है, उसे कोई भी महिला उठा ले और वह उसके स्तन आदिका स्पर्श करे तो अपराधी नहीं होता, 
किन्तु वही युवावस्थामें स्पर्श करे तो अपराधी माना जाता है। दोनों अवस्थाओंमें कामवासना- 
जन्य रागके अभाव व सद्भावका ही अन्तर है। इसी तरह ज्ञानो और अज्ञानीकी क्रियाओंमें रागा- 
दिके अभाव और सख्भरावके कारण ही वन्धके अभाव व सदझ्भावका कथन किया गया है। 

.. ज्ञानी स्व-परका ज्ञायक हे, अतः परद्रव्यकों 'यह मेरा है! ऐसा केसे मानेगा ? उसे तो 
अपने निज वेसवका यथार्थ ज्ञान है। स्वमें परका प्रवेश ही नहीं होता तव उससे राम करना 
भी निरथंक है। लौकिक ज्ञानी भी जैसे यह जानता है कि सामने खड़ा महल राजाका है, उसकी 
समस्त शोभा व सामग्री उसकी है, मेरी नहीं है। यदि मैं उसे अपनी मान लूँ और ऐसा व्यवहार 
करूँ कि उसे स्वीकार कर उसका उपभोग करूँ तो राजकर्मचारियों द्वारा वन्धनमें डाल दिया 
जाऊंगा। अतएवं वह सब कुछ देखते हुए भी लोकिक दृष्टिसे, स्व-परके भेदको सामने रखकर ही 
उसे देखता है, अतः ज्ञान तो करता हे पर वन्चनमें नहीं पड़ता । 

इसी प्रकार सम्पर्दृष्टि स्व-परका यथार्थ भेदज्ञानी होता है। उसने अपने वेभवको स्वीकार 
किया है, अतः यद्यपि परके वीचमें रहता है, लौकिकजनोंमें लौकिक व्यवहारमें निपुण है, तथापि 
अन्तरंगसे उसमें लिप्त नहीं हूँ अतः अपरिय्रही ही है । 
इच्छाका नाम परिग्रह है । जिसे इच्छा या वांच्छा होगी वह परका परिग्रह करेगा ? मिथ्या- 
त्वांधकारकी भूमिकासे जो दूर हो गया है, आत्म्रकाश जिसका जग गया है, वह भूछकर भी 
परमें नहीं रमता। वह परके मध्यमें क्रिया करता हुआ भी परको स्वोकारता नहीं है। 
जैसे, पत्थर चाहे वरसोंसे पानीके मध्यमें पड़ा हुआ हो, पत्थर पर शैवालू भी जम जाय, 
तथापि उसे हथौड़ेसे फोड़ने पर भीतर सूखा ही निकलता है। उसने पानीके भीतर रहकर भी 
पानीको स्वीकार नहीं किया। पाती उसके बाहिर ही वाहिर रहा। इसी प्रकार ज्ञानी पुरुष 
संसारके समस्त सुख दुखोत्यादक सामग्रोके बीचमें रहता है, उनका कर्मोदयके वश्से उपभोग भी 
करता हूँ, तथापि अन्तरंग विशागताके कारण उन पदार्थोके रामकी आद्रता उसके भीतर प्रवेश 
नहीं करती, वह उससे सूखा हो निकलता है। यही कारण है कि उसे अपरिग्रही--निर्वन्धक-- 
अबन्धक आदि शब्दों द्वारा आचार्यने सम्बोधित किया है ॥१४८॥ 
जशञानीकी निलिप्तताकों पुनः कहते हैं-- 
ज्ञानवान्‌ स्वस्सतो&पि यतः स्यात्‌ 
सर्वरागरसव्जनशीलः | 
लिप्यते सकलकमभिरेष 
कुममध्यपतितोर्णप॑ ततो न ॥१४९॥ 


निर्जंरा अधिकार १८७ 
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अन्वयार्थं--(यत: ज्ञानवान्‌) क्योंकि ज्ञानी पुरुष (स्वरसतः अपि) अपने स्व॒रससे भर्थात्‌ 
स्वभावसे ही (स्वंरागरसवर्जनशीलः) सम्पूर्ण राग-रससे दूर रहने रूप स्वभाववाला है (ततः) 
(कर्मंमध्यपतितः अपि) इससे करमंके बीच पड़ा हुआ है, तो भी (एथ:) यह ज्ञानी (सकलकर्मभिः) 
सम्पूर्ण कमसि (न लिप्यते) लिप्त नहीं होता ॥१४५०। 

भावार्थ--जीव चेतन्य स्वभाव वाला है, और कर्म जड़ स्वभावी हैं। रागादि भाव अचेतन 
भाव हैं, अतः चेतनका अचेत्तन भावसे दूर रहनेका ही स्वभाव है। फलत: सम्यग्हृष्टि ज्ञानी पुरुष 
जबंतक संसारमें है तबतक शुभाशुभ कर्मोके उदयको भोगेगा, तथापि अलिप्त रहेगा । 

ज्ञानी मुनिजन घोरोपसर्गके आनेपर उन्हें सहन करते हुए भी, तज्जन्य शारीरिक अंग 
भंगादिके बलेश उठानेपर भी, समताभावसे उन्हें सह लेते हैं। वे कहते हैं कि यह पूर्व कर्मके 
विपाकका फल है। पूर्व अपराधका फल हूँ । इसे समतांसे भोगना ही श्रेयस्कर है। अतः उससे 
विचलित नहीं होते । अपने स्वरूपमें निमग्न रहते हैं, जिसके फलस्वरूप उनके इन सब कर्मोंकी 
निर्जरा हो होती है और वे निज रसकी निमग्नतासे कैवल्यको भी प्राप्त करते हैं । 

भरतचक्री जेसे प्रण्योदयवान्‌ गृहस्थ थे, चक्रवरतित्वकोी सम्पदाके बीच रहते हुए भी उसे 
कर्मोद्यजन्य विडम्बना मानकर उससे विरक्‍्त ही रहते थे। यही कारण है कि अवसर पानेपर उसे 
त्याग दिया और दिगम्बरी दीक्षा लेकर अन्तमुंह॒तंमें ही कैवल्यको प्राप्त किया । अतः सिद्ध है कि 
रागादि जीवके स्वभाव नहीं हैं ज्ञानी ऐसा जानते हैं ॥१४५॥। 


यादुक्‌ू तादुगिहास्ति तस्थ बशतो यस्य स्वभावों हि यः 
कर्तूं नेव कथश्वनापि हि. परेरनन्‍्यादृशः शकक्‍यते | 
अज्ञानं न कदाचनापि हि भवेज्ञानं भवन्‌ सन्‍्ततं 
जशञानिन्‌ सुंक्ष परापराधजनितो नास्तीह बन्धस्तव ॥|१७०॥ 


अन्ववार्थे--(यस्य बशतः यः याहक्‌ स्वभावः) अपनी स्वाधीनतासे जो पदार्थ जिस प्रकारके 
स्वभाववाला है (तस्य तादुकू स्वभाव: अस्ति) उसका स्वभाव उसी प्रकार ही है उसे (परें:) दूसरा 
परपदार्थ (अन्यादृशः कत्तु) किसी अन्य स्वभाववाला करनेमें (कथश्वनापि न शकक्‍यते) किसी भी 
प्रकार समर्थ नहीं है. ज्ञानं न कदाचन अपि अज्ञानं भवेत) त्रिकाल ज्ञान स्वरूपी आत्मा कभी 
अज्ञान नहीं बन सकता, अतएव है ज्ञानिन) हे सम्यग्दृष्टि ज्ञानी जीव ! (सन्ततं ज्ञानं भवत्‌) भिरन्तर 
ही अपने ज्ञान स्वभावमें रमण करते हुए रहो तथा (सुंक्ष्व) कर्मोदयजन्य सुख-दुखके संयोगकी भोगो 
(परापराधजनितः) परके अपराधजनित (तब बंध: नास्ति) तेरे कर्मंबन्ध नहीं होगा ॥१५०॥ 


भावार्थ-- यहाँ आचार्यश्री सम्यर्दृष्टि ज्ञानी पुरुषको सम्बोधन करके कहते हैं कि हे ज्ञानी 
पुरुष ! तेरे ज्ञानभावमें रहते हुए भी विविध प्रकारके पूर्वमें वाँधे हुए शुभाशुभ कर्मोका उदय 
आयगा, वह रुकैगा नहीं, ओर तुझे दोनों प्रकारके कर्म भोगने होंगे । तथापि तू अपने ज्ञानस्व- 
भावकी भूमिकामें क्रीड़ा करता रहा तो तेरे कर्मंवन्‍्ध न होगा । 

जिस पदार्थंका जो स्वभाव होता है वह अपने आपमें रहता है। अन्य पदार्थका सम्बन्ध, 
उसे पर-स्वभावमें वदल नहीं सकता ऐसा नियम है। तुम भी कर्मोद्यजन्य सुख-दुखको भोगते हुए 


१८८ अध्यात्म-अमृत-कलश 


पचास या सा का रा रा की सी की बी की की सी की आय आल आम आम जा की 





राधसे कोई वन्धनको प्राप्त नहीं होता, स्वापराधसे ही वँधता है । 


सारांश यह है कि जो सम्यग्दृष्टि हैं, वे मोह जो मिथ्यात्व, उससे तथा पदवीके अनुसार 
राग-हेषसे भी रहित हैं, अतः मोह, राग, हेषके अभावमें उनके कमंबन्ध नहीं होता | वन्‍्चके कारण 
राग, हेेष, मोह ही हैं। इन्हें ही अज्ञानभाव कहा गया है । इस अज्ञान भावसे ही बंध होता है । 


सम्यग्दृष्टि जीवका भी पृव॑बद्ध कर्मोका यथा समय विपाक होता है ओर वह भोगना 
पड़ता है । नरकादि गतियोंमें दुःखका विपाक भोगना अनिवायं है। स्वर्गादि गतियोंमें सुखका 
विपाक भोगना भी अनिवार्य है। नारकी नरककी दुःख सामग्रीसे दूर नहीं भाग सकता और देव 
सुख-सामग्रीको छोड़कर दूर नहीं भाग सकता। दोनोंको दोनों अवस्थाएँ भोगना अनिवायय हैं । 
तथापि सम्यग्दृष्टि जीव दोनों अवस्थाओंको निज ज्ञान स्वभावसे भिन्‍न ही श्रद्धान करता है, 
मानता है। अतः उन्हें भोगते हुए भो पदानुसार उनमें राग, हेष रूप परिणाम नहीं करता, किन्तु 
अपने ज्ञान स्वभावकी शुद्धतामें ही रहता है। अतः ज्ञानीके पदवीके अनुसार कर्मवन्ध नहीं 
होता ॥१५०॥ 


ज्ञानिन्‌ कर्म न जातु कतु मुचितं किज्चित्तथाप्युच्यते 
भुक्षे हन्त न जातु मे यदि परं दुड् क्त एवासि मोः । 
वन्‍्धः स्यादुपभोगतों यदि न तत्‌ कि कामचारो5स्ति ते 
ज्ञानं सनू बस वन्धमेष्यपरथा स्वस्थापराधादू ध्रवम्‌ ॥१५१॥ 


अन्वयार्थ--हे ज्ञानिन्‌) अरे ज्ञानी पुरुष ! (कर्म कतुं जातु न उचितम्‌) तुझे राग, हेष, 
मोह रूप शुभाशुभ क्रियाएँ करना किसी भी प्रकार उचित नहीं है (तथापि किश्नचित्‌ उच्चते) तो 
भी यह जो कहा जाता है कि (न जातु मे पर भुंक्षे) ये मेरे नहीं हैं तो भी मैं भोगता हूँ, तो 
(हन्त भो: दुभुक्त एव असि) खेदकी बात है कि दु्भुंक्त ही हो अर्थात्‌ तुम्हारे भोग दुर्भोग हैं, वन्ध- 
कारक ही हैं (उपभोगत: यदि बंध: न स्थाठ) नाना भोग भोगते हुए भी यदि वन्ध नहीं है (तव्‌ 
कि ते कामचार:) क्या यह तेरी स्वेच्छापर है? नहीं, इससे वन्ध न रुकेगा (ज्ञान सन्‌ बस) ज्ञान 
रूप होकर अपनी भर्यादामें निवास कर। (अपरथा) अन्यथा, ऐसा यदि न किया तो, (स्वस्था- 
पराधातु) ज्ञान भावकों छोड़ने रूप अपने अपराधसे ( ध्रुव बंध एषि) नियमसे बन्धनको प्राप्त 
होगे ॥१५१॥ 

भावायं--हे ज्ञानी सम्यग्दृष्टि जीव ! यदि तू राग-द्वेष-मोह रूप परिणमन, (कर्म) करेगा 
तो ज्ञानावरणादि कर्मोका भी वन्ध तुझे नियमसे होगा | हम तुमसे पूछते हैं, कि बया तुम ऐसा 
मानते हो कि “मैं ज्ञानी हूँ, और मेरे कर्म वन्‍्ध नहीं होता, अतः मैं नाना विषयोंको भोगता ह्ँ 
मुझे कोई हानि नहीं है” तो तुम्हारा ऐसा मानना तुम्हारे नरकादि दुःख भोगका कारण बनेगा । 

यह मानना होगा कि तुम ज्ञानीपने या सम्यग्दृष्टिपनेका मिथ्या अहंकार करते हो, तुम 
अज्ञाती हो, इसीसे श्ास्त्रोंके उक्त कधनका दुरुपयोग कर अपना अहित करते हो । इससे ही अज्ञानी 
को दुर्भुक्त कहा गया है । 


निर्जरा अधिकार १८९ 





यदि तुम सम्यर्दृष्टि हो, ज्ञानी हो तो परीक्षा करो। ज्ञानी ज्ञान भावमें रमता है, रागादियें 
नहीं । अतः ज्ञानीके ज्ञानभावमें बसते हुए जो शुभाशुभ कर्म उदयमें आते हैं, उन्हें वह कमंदण्ड 
स्वीकार कर भोगता है, उसमें राग-देष नहीं करता, न उन विषयोंमें रमण करता है। ह 

भोगोपभोग स्वेच्छापूर्वंक भोगते रहो और तुम्हारे क्मबन्धन न होवे ऐसा क्या तुम्हारी इच्छा- 
नुसार होगा, कदापि नहीं । यह तुम्हारा स्वेच्छाचारिताका कार्य है। जो जीव अपने मोह क्षोभ 
विहीन शुद्ध ज्ञानभावमें रमण नहीं करता, तथा विषय कषायोंमें रमता है, और अपनेको ज्ञानी 
सम्यर्दृष्टि मानता है वह स्वयं अन्धकार (अज्ञानभाव) में है। अपनेको धोखा देता है। 


तुम ज्ञानभावकी मर्यादामें निवास करो । ज्ञानकी भित्तियोंका उल्लंघन कर यदि रागादि 
की भूमिकामें प्रवेश किया तो ज्ञानावरणादि नाना कर्मोंसे स्वयं लिप्त हो जाओगे । मिथ्या अहंकार 
संसारमसें डुबावेगा । 


(१८७) प्रइन--इसके पूर्व कलशमें ऐसी छूट दी गई थी कि परपदार्थोका उपभोग तू कर, वह 
परका अपराध है, उससे तझे कमंबन्ध न होगा | अब इस कलशमें कहा जाता है कि में भोगता हूँ 
मेरे कमंवन्ध नहीं है, ऐसा मानेगा तो यह तेरी गलती है, तू जरूर बँघेगा । दोनों कलशोंके उपदेशमें 
विसंगति है । शिष्य यह नहीं समझ पाता कि दोनोंमेंसे कौन-सा उपदेश वह ग्रहण करे ? 


ससाधात--दोनों करूश एक ही प्रकारका उपदेश देते हें उनमें परस्पर विसंगति नहीं है, 
किस्तु सुसंगति है | वह इस प्रकार-- 


प्रथम कलशमें बतलाया था कि तू ज्ञानस्वभावी है, तुझे सम्यक्त्वकी प्राप्ति हुई है अर्थात्‌ 
अपने त्रिकाली ज्ञायक स्वभावका दर्शन हुआ है। अब तू अपने स्वभावमें रसण कर, यही निदचय- 
चारित्र है। कर्मका उदय समय-समय पर आयमगा, क्योंकि तूने मोही दशामें, अज्ञान दक्षामें, रागी 
ढेंघी होकर उत्तका बन्ध कर लिया है। उससे मत घबड़ा । तू सदा अपने स्वभावकों मत छोड़ । 
उसीमें रमण कर। तेरा त्रिकाली स्वभाव बदलनेकी शक्ति किसो भी दूसरे पदार्थमें नहीं है । तू 
अनन्त शक्तिशाली है। कर्मोदयसे तू नाना प्रकार शुभाशुभ संयोगको प्राप्त है। तू उनके कारण 
अज्ञानी न बनेगा। कर्मोदय समाप्त होगा और तू अपने ज्ञानस्वभावमें निखरता आयगा। अतः 
कर्मके उदयको भोगना पड़े तो भोग, ये पर-पदार्थ तेरा कुछ विगाड़ नहीं कर सकते। तथापि इसे 
पढ़कर कोई विपरीत न समझे, जेसा कि प्रश्नकारने समझा है, अत्त: उसका स्पष्टीकरण दूसरे 
इस कलशमें आचायैने किया है, वह इस प्रकार कि-- 


तू यदि अपने ज्ञान स्वभावको छोड़कर परपदार्थमें रागादि करेगा, अर्थात्‌ कर्मके शुभाशुभ 
उदयजन्प सामग्रीसें रति अरति करेगा, तो स्वयं स्वापराधी होगा और तब नवीन कर्मसे बँघेगा । 
कर्मोदय आवे तो आओ, उसका भोग अनिवार्य है, पर उस उदयावस्थामें रति-अरतिभाव तेरे तब 
होंगे, जब तेरा उपयोग अपने ज्ञान-स्वभावसे च्युत होगा, तू अपने इस अपराधसे वँधेगा । परके 
अपराधसे न बँधेगा । ऐसा इस कलशका भाव है। दोनों एक दूसरेके अथंके प्रक हैं, दोनोंमें 
सुसंगति है विसंगति नहीं । 
प्रतिकूल निमित्तोंके होनेपर भी बुद्धिमान्‌ पुरुष अपना कार्य साधता है, उसमें उसका 
निजका पुरुषा्थ कारण है। वह अपने पुरुषाथंसे बाधक कारणोंको दुर कर स्वयं सामग्री जुटा 
लेता है। इस कार्यमें उसका पुरुषार्थ कारण है अन्य साधक बाधक कारण नहीं । 
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जीव अपनी शद्ध पर्याय प्रकट करनेमें अपने पुरुषाथका जब भवलम्बन करता हूं, स्वाश्नयी 

बनता है, पराश्रय छोडता है, तव बाधक निमित्त रूप कर्मोदय विद्यमान भी रहें तो वह 

विफल कर देता है। उनकी निर्जरा हो करता है, इसोको उदयका विफल करना 
कहते है ॥१५१॥ 


इसी आशयको प्रकारान्तरसे तिम्त कलुशमें आचार्य प्रकट करते हैं-- 


कत्तोरं स्वफलेन यत्किल बलात कर्मव नो योंजयेत्त्‌ 
कुर्वाणः फललिप्सुरेव हि फल आरप्नोति यत्कमंणः | 
ज्ञानं संस्तदपास्तरागरचनो नो बध्यते कर्मणा 
कुर्वाणोषपि हि कम तत्फलपरित्यागैकशीली मुनि! ॥१५२॥ 


अन्वयाथें--(यत्किल कर्म एव) जिस कारणसे कर्म ही (स्वफलेन) अपने फलस्वरूप सुख 
देख आदि भावोंसे (कर्ततारं) कर्मके करनेवालेकी (बलात) जबरन (नो योजयेत्‌) संयोग नहीं करता 
नहीं परिणसाता । किन्तु (फललिप्सु: एवं हि) फलकी आकांक्षा करनेवाला व्यक्ति ही (कुर्वाण:) कम 
करता हुआ (तू कर्मण: फलम) कर्मोका फल (प्राप्नोति) प्राप्त करता है । (तत्फलपरित्यागेक- 
शील:) कर्मके फलको त्यागना ही जिसका स्वभाव है, ऐसा (हि घुनिः) मुत्रि पष्ठम, सप्तम गुण- 
स्थानारोही साथु (कर्म कुर्वाण: अपि) शुभाशुभ कर्मके सदभावमें भी (तदपास्तरागरचनः) उन 
सुख-दुखादि फलेके प्रति राग-हई पकी रचनाकों दूर करता हुआ, समताभावका आलूम्बन कर 
ज्ञान सन्‌) ज्ञानहप परिणमित हुआ (कर्मणा नो बध्यते) नवीन कर्मवन्धनको प्राप्त नहीं 
होता ॥१५श॥ 


भावाबं--जो सम्प्रग्हृष्टि ज्ञानी मुनिजन अपने संबताचरणके आधारपर, अपनेको अपने 
स्वभावकी मर्यादा रखते हैं, अपनी सीमाका उल्लंघन नहीं करते, वे कभी करममसे नहीं वंधते । 


कर्म वन्ध तो नागद्ेप मोहादि विकारी भावोंसे होता है । यद्यपि पूर्वंवद्ध कर्मका उदय उस 
जानी मुनिकों भी आता है, तथापि जैसे घोर वर्पामें भी मनुष्य अपने पक्के मकानमें जो निराखव 
हो, जिसमे पानी आने का मार्ग ने हो, सुख पुर्वक बिता भीगे निवास करता है। घोरसे घोर वर्षा 
भी उसे भिगो नहीं सकती, इसी प्रकार अपने ज्ञान गृहके गर्भमें निराखव (कर्माखब-रहित) दशामें 
अपनेको रखनेवाला ज्ञानी, घोर कर्मोदयमें भी कर्मवन्‍्धकी कालिमासे रहित होता है" । जिनके 
निजका निराख्रव घर नहीं है, वह अवश्य भीगता है। इसी प्रकार जो बीतरागी नहीं हैं, अथवा 

पूर्ण बीतरागी हैं, वे कर्म वन्‍्धतसे अधिक या कम मात्रामें लिप्त होते हैं । 

जसे वपाक्ा जल घरमें ब्रढे सुरक्षित प्राणीको जबरन नहीं भिगोता, उसी प्रकार जो अपमे 
निजन्नान गर्भके बाहर नहीं थाने, उन्हें क्ंका उदय रागी द्वेपी बलात नहीं बनाता । यही कारण 
हैं कि ज्ञानी कर्मोंदयकों भोगते हुए भी कर्मचन्धनसे अलिप्त रहते हैं ॥१५२॥ 


१. प्रचण्यकर्मवियाकीपष्टब्धमपि छान ने ज्ञानस्वमपोहति, कारण-सहनसेणापि स्वभावस्यथापोहुमशक्‍यत्वात । 
-“समयसार गाथा १८४-१८५ आत्मख्याति । 
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(१८८) प्रशन--असंयत सम्यर्दृष्टि तथा देशसंयत श्रावक, स्त्री पुत्र कलत्रादि भोग सामग्रीको 
भोगते हैं। स्वदेश या एकदेश हिंसा करते, संदेश या एकदेश असत्य बोलते, सर्वदेश या एकदेश 
चोरी करते, स्त्रीमात्र या स्वस्त्री मात्रका सेवन करते, अपरिमित या परिमित परियग्रह भर्थात्‌ पंचे- 
न्द्रियोंके विषय साधक सामग्री संचय करते हैं। व्यापार-नौकरी, उद्योग, आदि द्वारा इन सव साधनोंको 
दिन रात बढ़ाते हैं। जिनधमंके अनुयायी हैं अतः इनको ज्ञानी कहना तथा अवन्धक कहना, 
तथा जो जिनधमके अनुयायी नहीं हैं, इन सब कार्योको वे अल्प मात्रामें भी करें, तो भी उन्हें 
मिथ्यादृष्टि तथा अनन्त संसारी मानना, ऐसा ही क्या आचार्यका उपदेश है ? यदि है तो यह घोर 
पक्षपात है | 


ससाधान--ऐसा कंदापि नहीं है। कथनके तात्पय॑को प्रश्वकारने ठोक नहीं समझा, गलत 
समझा है, अन्यथा ऐसा प्रश्न ही नहीं होता । जिन्हें आत्मदृष्टि है, अपने त्रिकाल ज्ञायक स्वभाव, 
चिदानन्द मूर्ति, काम क्रोधादि विकार रहित आत्म स्वभावका दरशंन हुआ है, बे सम्पग्दृष्टि हैं । 
यहाँ जैन कुलोत्यन्न हैं अतः सम्यग्दृष्टि हैं, ऐसी मान्यता आचार्योकी नहीं है। किसी भी मानव 
कुलमें उत्पन्त अथवा पंचेन्द्रिय सैनी पशु कुलमें भी उत्पन्त हो; नरकमें उत्पत्न नारकी भी हो, 
यदि उसे आत्मदृष्टि प्राप्त है तो वह सम्यग्दृष्टि है, वही जैन मार्गी है। 


जिसे आत्मदृष्टि प्राप्त नहीं हुई, सच्चे भेदज्ञान पूर्वक जिसे स्वसंवेदन प्रत्यक्ष नहीं हुआ, 
वह उत्कृष्ट स्वर्गोका देव भी हो, श्रेष्ठ कुलोत्पन्त मानव हो, जैन कुलोत्पन्‍्न श्रावक, तथा बाह्य 
महात्रतका आचरण करनेवाला मुन्ति भी हो, पर वह मिथ्यादृष्टि है ऐसी जैन मान्यता है । 


जो असंयत सम्यग्दृष्टि, तथा देश संयत श्रावक तथा महात्रती षष्ठमादि गुणस्थानवाले 
साधु हैं, वे सब सम्यग्दृष्टि ज्ञानी जीव हैं। यह सत्य है कि चतुर्थ गुणस्थानवाले तथा पंचम 
गुणस्थानवाले भोगोपशोग भोगते हैं, तथापि भोगोपभोगोंकों वे भोगने योग्य नहीं मानते, उनमें 
रुचि नहीं रखते । भोगोंको सुखकारक मानकर जैसा आसक्ति भाव भिथ्यादृष्टिको है, वसा 
. सम्यग्दृष्टिको नहीं है । उसने आत्मदर्शंच किया है । अपने निविकार शुद्ध चिदानन्दको ही एकमात्र 
उपादेय, ग्रहण करने योग्य माना है। संसारके विषयोंको वह उपादेय, ग्राह्म नहीं मानता, तथापि 
त्याग नहीं किए, अथवा पंचम गुणस्थानमें अल्प त्याग किए हैं। अपनी स्वच्छ निविकारी श्रद्धाके 
अनुसार वह इनके सम्पूर्ण परित्याग न करनेपर भी अपना सुख त्यागकी दिशामें किए है । जितना 
ग्रहण अभी है उसे न त्याग सकनेका उसे दुख है । अतः जितना ज्ञानभाव जागता है उतने अ शमें 
वह अवन्धक हैं, और जितने अंश राग नहीं छूटा उतने अंश कर्मबन्धन करता है, तथापि 
तीत्र रागके अभ्ावमें अल्प स्थिति-अनुभाग रूप बन्ध करता है अतः पृवपिक्षया अवन्धक है । 


षणष्ठमादि गुणस्थानवर्त्ती साधु भो बुद्धिपृवक सम्पूर्ण पापोंका परित्यागी है; अशुभभावके 
कारण भी उसने दूर कर दिए हैं, तो भी शुभराग आता है उससे पुण्य श्रकृतियोंका वन्ध है, पर 
पूर्वकी अपेक्षा ज्ञानसावमें अधिक दृढ़ है, अतः 'अवन्धक' कहा जाता है। 

वही मुनि जब अपने राग-ठेषरूप परिणामको वुद्धिपूवक पूर्णहपसे त्याग करता है, तव वह 
तत्‌ परित्यागेक शील मुनि है” ऐसा कहा गया है । वह मनुष्य पर्याय आदि पुण्य प्रकृति जन्य 
पर्यायोचित पुण्यको -भोगृता है, पापके उदयको भी भोगता है, तथापि रागादिकी रचनाके अभावसे 








श्थ्र्‌ हु अध्यात्म-भमृत-कलश 


अपनी पदवी (गुण स्थान) के अनुसार कर्मबन्ध नहीं करता । ऐसा तात्पये आचायेका हैं, इसे 
हृदयंगम करके सन्देह दूर करता चाहिए ॥११२॥ 


जिसने कर्मके फलका परित्याग किया है वह ज्ञानी है, उसकी क्रिया भी अवन्धक है-- 
त्यकतं येन फल स॒ कर्म कुरुते नेति प्रतीमों वर्य॑ 
किन्त्वस्थापि कुंतोषपि किश्विदपि तत्कमविशेनापतेतू । 
तस्मिन्नापतितेत्वकम्पपरमज्ञानस्रभावे स्थितों 
ज्ञानी कि कुरुतेडथ कि न कुरुते कर्मेति जानाति क। ॥१५३॥ 


अन्वयार्थं--(यित) जिस सम्यरदृष्टि जीवने (कर्म त्यवतं) करके फलका परित्याग किया 
है (स॒ फर्म कुरुते) वह कर्म करता है (इति वयं न प्रतीमः) हम ऐसी प्रतीति नहीं करते | (कितु 
अस्थापि) फिर भी इस ज्ञानीके (कुतो$पि किबश्वित्‌ ततु फर्म) कहींसे किसी प्रकारका कुछ कर्म 
(अवश्देन) पूर्ववद्धावस्थाके उदयसे (आपतेत्‌) आ जावें (तस्मिन्तापतितेष्पि) तो उसके आनेपर भी 
(अकम्पपरमज्ञानस्वभावे स्थितः) अपने परम ज्ञान स्वभावमें अविचलित स्थितिवाला वह (ज्ञान) 
ज्ञानी पुरुष (कि कर्म कुदते) क्या कम करता है (अथ कि न फुरुते) अथवा वंया कर्म नहीं करता 
(दृति) इस बातकों (कः जानाति) कोन जानता है ? श्री पाण्डेराजमल जीने ऐसा भर्थ किया है-- 
ज्ञानी कि कुरुते) ज्ञानी कम॑ करता है, अनिच्छुक होकर सो क्या उसका कर्ता हुआ ? (अथ न 
किमपि कर्म कुरुते) क्रियाका कर्त्ता सम्यग्दृष्टि जीव नहीं है । (कः जानाति) कः नाम आत्मा ज्ञायक 
स्वभावमात्र है ॥१५३॥ 


भावार्थ--कर्मंके फलके प्रति उदासीन ज्ञानीके क्माखव नहीं होता। पूर्वबद्ध कमंको 
उदयमें आनेसे वह रोक नहीं सकता, अतः इसकी इच्छाके बिना भी वें उदयमें आते हैं, तथापि उस 
उदयस्थितिमें ज्ञानी, कर्मके परवश नहीं होता, किन्तु अपनी अमल श्रद्धाके अनुसार अपने ज्ञान- 
स्वरूपमें लीन रहता है । वह अपना उपयोग अन्यन्न न जावे, अपनेमें रखे यही उसका पुरुषार्थ है । 
यह कार्य भत्यन्त कठिन है । 

(१) सामान्य जनका यह अनुभव है कि वह अपने चित्तको स्वव् रखनेमें असमथे हैं। 
एक रोगी जानता है कि मिष्टान्न गरिष्ठ है, उसका भोजन करना उसके लिए अपथ्य (अहितकर) 
है, तो भी अपने मनकी छालसाको रोक नहीं पाता और अपथ्य सेवन कर लेता है । 

(२) एक व्यक्ति चोरी करना लांछनीय है, अपराध है, अपवाद कारक है, दण्डनीय है, 
यह भलीभांति जानता है, परन्तु छिपकर चोरी कर लेता है | अपवादसे बचने, दण्डसे बचनेके लिए 
नाना प्रकारके असत्यका अवलम्बन करता है | वह अपनेको वश नहीं कर पाता । 

(३) एक धनी सामने ही गरीबको दुखी देखता है, उसकी दुर्दशापर अफसोस करता है, 
उसकी मदद करना चाहिए ऐसा जानता है, दूसरा व्यक्ति मदद करे तो उसकी प्रशंसा भी करता 
है पर स्वयं मानसिक लोभपर विजय नहीं पाता अतः उसकी मदद नहीं कर पाता । 

(४) एक विद्वान सामने उपस्थित विद्वानुकी उत्कृप्टताको जानता हैं, स्वयं वैसा वनना 
पसन्द करता है, भीतरसे उसकी विशिप्टताओंसे प्रभावित है । अपनी होनता जानता है, कमजोरी 
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का अनुभव करता है, तथापि छल भरे शब्दोंमें प्रकारान्तरसे आत्म प्रशंसा ओर परनिनन्‍्दा करके 
व्यथं हो प्रसन्‍्तताको प्राप्त होता है। चित्तको वश नहीं कर पाता । 

(५) एक व्यक्ति परस्नीको नागित समान जानता है, स्वयंको सदाचारी रहनेमें अपनी 
उत्कृष्टता मानता है । परस्त्री लम्पटोंकी घोर निन्‍दा करता है, तथापि कामके वशीभूत हो चोरी 
से छिपावसे परस्त्रीकी भी इच्छा करता है। मनको रोक नहीं पाता । 


(४) एक व्यक्ति सामायिक करता है। अपनी चित्तवृत्तिको सावधान रखता है, तथापि कुछ 
ही समय बाद उसे पता चलता है कि चित्तकी वृत्ति इतने अल्प समयमें भी आकाश-पाताल घूम 
आई। वह चाहते हुए भी चित्तको वश नहीं कर पाता । 


ये कुछ उदाहरण हैं। इनमें देखा जाता है कि बड़े-बड़े श्रवीर-विद्वान्‌ व सामान्य योगी 
भी, चित्तवृत्तिको स्थिर रखनेमें अपनेकी असमर्थ पाते हैं। अतः सिद्ध है कि अपने उपयोगको 
अपने स्वरूपमें स्थिर करना ही सबसे बड़ा कड़ा पुरुषार्थ है जो कि अस्‍्यास साध्य है। साधु 
प्रारम्भमें विषय कषायोंसे अपनेको हटाकर परम पुरुष परमात्माके गुणानुवादमें लगाता है। आचार्यों 
द्वारा प्रणीत आगमके अभ्यासमें लगाता है। तीर्थ वन्दना कर भाव पवित्र करता है। जब वह 
अपने पर इतना नियंत्रण कर लेता है कि चित्तवृत्ति विषय कषायों पर तथा तत्साधनों पर नहीं 
जाती, कोई कुतूहल व आइचयंकी खोलतनेकी उत्सुकता नहीं है, किन्तु अब अपने इष्ट पुरुषों व 
कार्योमें रक जाती है, तव वह इतसे भी चित्त मोड़ता है। इस इष्ट सहात्माओं जैसा स्वयं बनने- 
को प्रथत्तशील होता है । वह अपने चित्तको अपने स्वात्मचितनमें सीमित करना प्रारम्भ कर 
देता है। पर ज्ञेयसे चित्त हटाने पर, वह स्वयं राग-हेष रहित वृत्ति पर उतर आता है। ज्ञानकी 
वृत्ति राग-हेषसे, तथा उत्तते आलूम्बनभूत परद्वव्योंसे हुठे और उपयोग अपनेमें ही सीमित हो जाय, 
यही सोक्षका सच्चा पुरुषार्थ है, यही सच्चा निश्चय सम्यम्चारित्र है। 

इस अवस्थामें कर्मोदयमें, तथा उसके फलके उपभोगकी पराधीनतासें भी, उपयोगकी स्व- 
वशता उससे प्राप्त कर ली है ॥ आत्माधीनतासे वह कर्माधीनता पर स्वयं प्रहार करता है। अपने 
परमोत्कृष्ट शुद्ध ज्ञाके आनन्‍्दमें अविचल यही स्थिति है जो उसके उदयागत कर्मको निष्फल 
बना देती है। ऐसा परम साधु अबन्धक तो है ही, उदयागत कमंका निर्जरक भी है। 

सातवेंसे दसवें गुणस्थान तक, गुणस्थानकी स्थितिके अनुसार कम उदयागत होनेपर भी 
चुद्धिमें अस्वीकारतासे, अबुद्धिपर्वक किचित्‌ रागादि हों तो कुछ आस्रव भी हो सकता है, पर वह 
जाना नहों जाता । और कृसशः हीन होकर सर्वथा निराखव हो जाता है, मोक्षमार्गकी यही 
प्रक्रिया है, यही पुरुषार्थ है । 

परके परिणमानेका पुरुषार्थ संसारका पुरुषार्थ है, मुक्तिका नहीं। पर परिणमाया नहीं जा 
सकता, फिर भी परको परिणमाऊँ ऐसी मान्यता मिथ्यादृष्टिकी है । इस मान्यताके कारण वह 
अनन्त काल तक परको परिणमानेका उद्योग करता रहता है। चूँकि वह कार्य अनन्त कालमें भी 
न कर सकेगा, क्योंकि वस्तु स्वभाव ही ऐसा है कि वह स्वके परिणमनका ही अधिकारों है, परके 
परिणमनका अनधिकारी है। तथापि भ्रमवश मैं परका कझे ऐसा विचार कर प्रयत्व करते-करते 
जीवको अनादिसे अबतक अनन्त काल हो गया और अनन्त काल हो जायगा पर उसमें सफलता 


सम्भाग्य ही नहीं है । 


१९४ अध्यात्म-अमृत-कलश 


जीवका संसार-परिश्रमण तो तव छूटेगा जब वह इस भ्रमसे छूटकर वस्तुस्वभावका भान 
करे । अपना पुरुषार्थ अपनी शुद्धिकरणमें करे, यही मोक्षमार्ग है। संयताचारी साधु ही ऐसा 
करते है अथवा जो ऐसा करते हैं वे ही संपताचारी हैं ॥ वे ही कर्मबंधन नहीं करते ऐसा आचाय 
कहते हैं ॥१५३॥ 


सम्यक्त्वके आठ अज्ोंमें प्रथम निःशंकित अज्भुका महत्त्व बतलाते हैं-- 
सम्यग्दृष्टय. एवं साहसमिदं कत्तु क्षमन्ते परं 
यह 5पि पतत्यमी भयचलल्रेलोक्यम्ुक्ताध्वनि । 
सर्वामेव निसर्गनिर्भवतया श्ढां विहाय स्वयं 
जानन्तः स्वमवध्यवोधवपुपं वोधाच्च्यवन्ते न हि ॥१५४॥ 


अन्वयाथथ--(भपचलतु ऋलोक्य मुक्ताध्वनि) भयके उत्पन्न होनेपर तीन लोकके प्राणी 
अपने मार्गसे जहाँ विचलित हो जावें ऐसे (चज्ञ5पि पत्ति) बज्जके गिरनेपर भी (अमी) ये 
सम्यग्दृष्टि जन (अवध्यवोधवपुषं स्व॑ जानन्तः) में ऐसा ज्ञानस्वरूपी शरोरवाला हूँ जो 'परके 
द्वारा अवध्य है' ऐसा जानते हैं, अतएव (निस्गंनिर्भवतया) स्वाभाविक निर्भयताके कारण (सर्वा- 
मेव छद्धां विहाय) सब प्रकारकी शांकासे, भयसे रहित होकर (बोधात न च्यवंते) अपने ज्ञान- 
स्वभावी उपयोगकी भूमिका नहीं छोड़ते । (सम्परहष्टय एव) सम्यग्दृष्टि जीव ही (इ॒दं परं साहस 
कत्तु क्षमन्ते) इस प्रकारका श्रेष्ठ साहस करनेमें समर्थ हैं ॥१५४।। 


भावार्थ--सम्यक्त्वके प्रभावसे जीव निःशंक होता है। उसे किसी प्रकारकी शंका या 
भय नहीं होता । सम्यग्दृष्टि जानता है कि मैं'ज्ञानशरोरी हूँ” । यह ज्ञान ही मेरा शाश्वत स्वभाव 
है। किसीके स्वभावको कोई दूसरा परिवत्तित नहीं कर सकता | यदि परिवर्तित हो जाय तो वह 
स्वभाव ही नहीं है, यह सुनिश्चित है । 


जब मैं 'अवध्यज्ञान शरीरी हूँ' कोई पदार्थ या उसकी शक्ति मेरा कुछ बिगाड़ बनाब नहीं 
कर सकती, तब वज्रपात भी हो, तो उससे मेरे स्वभावमें क्या विगड़ता है। आकाशसे वज्भपात 
हो तो वह भयंकर होता है, उन समस्त प्राणियोंको-जो पौदगलिक शरीर वाले हैं और उसीमें 
निजत्व मानते हैं। वे इसलिए भयभीत हो जाते हैं कि इस वज्भपातसे शरीर जल जायगा, मिट 
जायगा। इसका मिटना मेरा मिट जाना है। इस तरह शरीरके नाशमें अपना नाश तथा उसको - 
उत्पत्तिमें अपनी उत्पत्ति माननेवाले जीव 'शुद्ध दृष्टि नहीं हैँ ! वे शरीर व आत्माके सच्चे भेदको 
न समझ दोनोंकी एकता मान बेठे हैं। फलत: शरीरके नाशमें अपना नाश मानकर दुखी व 
भयभीत होते हैं । 


जिनको भेदविज्ञान हो गया हो और उसके आधारपर स्वात्मदर्शन हो गया है, ऐसे सम्य- 
ग्ृष्टि जीव यह जानते हैं कि यह शरीर पौद्गलिक है-मुझसे भिन्‍न स्वरूप वाला जड़ पदार्थ है। 
जीवकी कर्माधीनताके फलस्वरूप यह जीवका कारागृह है । कारागृहको दुखका कारण जानते हैं, 
अतः उसके प्रति उनका अनुराग नहीं है। फलत: उसके नाझमें अपने नाशकी कोई शंका या भय 
नहीं है॥। ह 


निर्जरा अधिकार ह १९५ 
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सम्यरदृष्टि इसीसे सहज ही निःशंक या निर्भय या निष्कृष है। इसीका फल है कि घोरोपसगग 
आनेपर भी वे अपने ज्ञानस्वभावमें रसते हैं, अपना उपयोग वहाँसे नहीं हटाते, यही उनका 
परम पुरुषार्थ है, जो संसारके समस्त बन्धन काटकर उन्हें अतीन्द्रिय अविनाशी सुख भी प्राप्त 
करा देता है। सम्पर्दृष्टिका साहस धन्य है ॥१५४॥ 


सस्यर्दृष्टि सात प्रकारके भयोंसे रहित होता है। इनका क्रमश: वर्णन करनेकी इच्छासे 
आचाय॑ सव॑ प्रथम, इहलोकभय और परलोकभयसे सम्पहृष्टि रहित है, इसका विवेचन निम्न 
कलशसे करते हैं-- 


छोकः शाइवत एक एप सकलव्यवतों विविक्तात्मंन- 

श्चिल्लोक॑स्वयमेव केवलमयं यदलोकयत्येकक! । 
लोको5यं न तवापरस्तदपरस्तस्यास्ति तद्भीः कुतो 

निश्यंका सतत स्वयं स सहजं ज्ञानं सदा विन्दति ॥१५७॥ 


अन्वयाथे (विविक्तात्मन:) संसारके समस्त अन्य पदार्थोंसे पृथक्‌ आत्माका (शाइचत:) 
सदाकाल चिरस्थायी, (सकलव्यक्त:) सम्पूर्ण रूपसे प्रकट, (एषः एकः लोक:) ऐसा यह एकमात्र 
ज्ञानलोक ही लोक है। (यत) क्योंकि (अयम्‌ एककः) आत्मा अकेला ही (केवलम्‌) केवल इसी 
(चिल्लोकं) चैतन्य लोकका (स्वयभेव) स्वयस्‌ ही (लोकयति) अवलोकन करता है। (अयं तब लोक:) 
यही तेरा छोक है, (न अपर;) इसके सिवाय जो वर्तमान संसारी पर्याय तथा तत्संबंधी शरीरादि 
पौद्गलिक जड़ या चेतन पदार्थ हैं वह तेरा छोक नहीं है (तदपर:) वह तो तुझसे सर्व॑था भिन्न हैं 
(तभी: कुतः) त्तो तुझे फिर भय क्या ? ऐसा जिसका सम्यक्‌ श्रद्धान है वह ज्ञानी सम्यग्दृष्टि 
जीव (सतत निःशंक:) निरन्तर सदाकाल निर्भय है। ऐसा (स स्वयं सहज ज्ञानं) अपने सहज ज्ञानको 
ही (सदा विन्दति) सदा अनुभवता है। उसे इस शारीरिक संयोग वियोगरूप इहलोक परलोकका 
भय नहीं होता ॥१५७0॥ 


भावा्े--सम्यर्दृष्टिके सम्यवत्व गुण प्रकट हुआ है। उस सम्यक्त्वके आठ अंग हैं। अंगका 
अर्थ भेद नहीं है, किन्तु जेसे आठ काठ के टुकड़ों के संयोग को 'खाट' ऐसी संज्ञा देते हैं इसी 
प्रकार इन आठ गुणोंकी समुदाय रूपमें सामान्य संज्ञा 'सम्यक्त्व” हैं। अतएवं ये आठ सम्यर्दशंनके 
अंग हैं ऐसा कहा जाता है। उनके ये नाम हैं--(१) निःशंकित (२) निःकांक्षित (३) निविचिकित्सा 
(४) अमूढ्दृष्टि (५) उपगृहन (६) स्थितिकरण (७) वात्सल्य (८) प्रभावत्ता । इत आठ अंग्रोंका 
क्रमशः वर्णन मूलग्रन्थमें किया गया है। कलशोंमें इन सबका वर्णन नहीं है। अमृतचन्द्र स्वामीने 
कलशोंमें उन सप्त भयोंका विवेचन किया है जो सम्यर्दृष्टिमें नहीं होते । प्रकारांतरसे यह वर्णन 
निःशंकित अंगका ही है। आत्माके त्रिकाली स्वभावकी श्रद्धा ही निःशंकित भग है। 

शंकासे भयका जन्म है, अतः इस प्रकरणमें दोनों पर्यायवाची शब्द मान लिए गए हैं। 


वे सात भय मिथ्यादृष्टिको ही होते हैं। जो इस प्रकार हैं (१) इह लोक सय (२) परलोक भय 
(३) वेदता भय (४) भरक्षा भय (५) अगुप्ति भय (६) मरण भय (७) आकस्मिक भय । 


इस कलदमें इह लोकभय और परलोकभय दोनोंसे मुक्तिकी कथा लिखी गई है। 


१०६ अध्यात्म-अमृत-कलरूश 








यह समस्त दृश्यमान संसार अनन्तानन्त जीवोंका मेला है। सभी जीव अपने-अपने कर्मा- 
नुसार प्राप्त विभाव पर्यायोंको भोग रहे हैं।इन सबका पारस्परिक सम्बन्ध वस्तुतः कुछ नही है । 
सम्बन्धकी मान्यता भ्रमपूर्ण है, अर्थात्‌ काल्पनिक है। प्रत्येक जीव अपनी पर्यायका भोकक्‍ता है, 
वह सुखरूप हो या दुखरूप, स्वयं उसे ही भोगनी पड़ती है। उसकी निजकी विभाव पर्यायमें ही 
उसका संसार है । वह सोचता है कि मेरी वतंमान इस पर्यायमें मेरेको कोई रोगादि न हो जाय। 
इस पर्यायका नाश न हो जाय । मेरे द्वारा सुखके लिए सब्चित पदार्थोका वियोग न हो जाय | 
मेरे कष्ट निवारक तथा सुखमें सहायक इंष्ट जनोंका वियोग न हो जाय । अथवा मेरे शरीरका 
या आयुष्यका अन्त न हो जाय। इत्यादि प्रकारके विविध संकल्प-विकल्प संसारी मूढ़ मिथ्यादृष्टिको 
उठते रहते हैं। और वह इन शंकाओंके कारण सदा भयभीत रहता है। इसे 'इहलोक भय! 
कहते हैं । 

जब यह मिथ्यादृष्टि जीव देखता है कि मरण अवश्यम्भावी है, शरीरका वियोग सबको 
देखा जाता है, तब मेरे शरीरका नाश अवश्य होगा। संसारके इस अकाद्य मरणके नियमका 
अपवाद में केसे हो सकूंगा ? इस शरीरकी रक्षाका जीवनभर प्रयत्त करनेके बाद भी यह जरा- 
जीर्ण हो गया | इसका टिकाऊपना अब नहीं रहता दीखता । अब इसे छोड़कर जाना होगा । पर 
कहाँ जाना होगा ? क्या कोई अन्य लोक है ? या कुछ नहीं है ? मरणका अर्थ सर्वेथा नाश हो 
जाना है क्या ? तव क्या होगा ? अथवा मरणोत्तर त्या जन्म होता है ऐसा सुना जाता है, सो 
क्या यह सच है ? यदि नया जन्म होगा तो कहाँ होगा ? पशुओोंमें, पक्षियोंमें, कीट-पतंगोंमें या 
वृक्षादि एकेन्द्रियोंमें ? नरककी भयंकर ज्वालाओंमें भी तो जन्म होता है। तो क्या सुझे इनमें कहीं 
जाना होगा ? यदि इनमें न जाना चाहूँ तो क्या मेरी इच्छा चल सकेगी ? ऐसा मेरा वश तो नहीं 
है | कहते हैं अपने-अपने इस जन्मके किए कमंके अनुसार जीव नया जन्म लेते हैं। तो मेरे ऐसे 
कौनसे सत्कार्य इस जन्मके हैं कि मैं उत्तम जन्म पाऊँ ? फिर जन्म भी तो भयंकर है। गर्भकी 
वेदनाके कष्टका तो विचार मात्र भी कष्टप्रद है । हाय क्या करूँ ? परलोककी कल्पना करते ही 
भय लगता है। इत्यादि अनेक प्रकारके विकल्प जीवको आते हैं, इसे “परलोक भय”. कहते हैं । 


जिन्हें अभी परछोकका समागम समीप नहीं दीखता, अथवा इसी जीवनमें मत्त हैं, परछोक 
की तरफ दृष्टि ही नहीं है, वे इस लछोकमें पाए जानेवाले भयसे त्रस्त हैं। जिन्हें परलोक जाना 
समीप दिखाई दे रहा है वे इस लोकके वियोगसे इष्ट सामग्री व इष्टजनके छूटनेके भयसे तथा 
आगामी कालमें अनिश्चितिके भयसे भस्त हैं। इन दोनोंसे ही ससारके सभी प्राणी त्रस्त हैं, शंका- 
शील हैं, भयभीत हैं । इन सब अनन्त प्राणियोंमें एकमात्र सम्यग्दृष्टि प्राणी ही निर्भीक है। 

(१८९) प्रइन--सम्यग्दृष्टि तो सब जानता व मानता .है। उसे तो इहलोककी भी श्रद्धा है 
और परलोकके अस्तित्वकी भी श्रद्धा है। तब उसे तो इन दोनों छोकोंके सुनिश्चित परिभश्रमणकी, 
ओर उममें प्राप्त दुखोंकी भूमिकामें और भी अधिक भयभीत होना चाहिए। आप कहते हैं कि वह 
दोनों प्रकारके भयोंसे रहित है तो इसका क्या कारण है ? 

समाधान--क्रारण यह है कि सम्यग्दृष्टि की दृष्टि अपने ध्र्‌ वचेतन्य स्वरूपको प्राप्त कर 
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सकी है। वह इस चेतन्यलोकमें है, और सदा इसी चेतन्यलोकमें रहेगा। सम्यग्दृष्टिकी दृष्टिमें 
शरीर पौद्गलिक जड़ रूप एक अपनेसे भिन्‍न वस्तु है। उसके विनाश होने पर वह आत्माका नाश 


हि । 
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नहीं देखता, और न उसकी उत्पत्तिमें अपनी उत्पत्ति देखता है। केवल पूर्वबद्ध कमंके संयोगकी::८ 
भूमिकामें होनेवाला यह लोक मेरा स्वरूप नहीं है। मेरा चेत्तन्यस्वरूप ही मेरा लोक है। 
जब तक कमंका संयोग है त्तन तक शरीरका संयोग होता ही रहेगा। अनादि कालसे यह 
परम्परा चली आई है। जब तक मुक्ति न होगी यह परम्परा बनी रहेगी। इसमें हर्ष विषाद 
सम्यर्दृष्टिको नहीं होता । अतः वह शंका रहित भय रहित है। 


(१९०) प्रदन--यह बात आपकी सत्य नहीं है। बारलूककी उत्पत्तिका माता-पिता उत्सव 
मनाते हैं। मरणका शोक मनाते हैं, यह सब करना क्या मिथ्या है ? 


समाधान--अवश्य सिथ्या है। जो माता-पित्ता अपने शरीरके प्रति मोही हैं तथा काम 
भोगकी विडम्बनासे उत्पन्त बालकके प्रति अनुराग करते हैं वह उनका मोह है,[अतः उसका उत्सव 
मनाते हैं। यथार्थ में इसमें उत्सव सानने जेसी कोई बात नहीं है। सब जगतुका सोह परिणाम 
ही है। 

(१९१) प्रझन--यदि आपकी बातको स्वीकार कर लें, तब तो संसारमें कोई सन्तानका 
परिपालन ही न करे। सभी निर्दंय हों, बालकका पालन पोषण कौन करे ? जीव रक्षाकी बातको 
आप सोह परिणाप्त कहते हैं तो क्या मोह परिणाम छोड़ निदंय परिणाम करना चाहिए । क्या 
निर्दंय जीव सम्यग्दृष्टि कहा जायगा ? 


समाधान--नहीं । वस्तुके तत््वको समझिए। जब मोही प्राणी कामभावसे संतप्त होता है 
तब कामसंपक करता है। इसी प्रकार कामकी वासनासे संतप्त स्त्री पुरुषका समागम होता है। 
उनके उस समाग्रमके फलस्वरूप यदि कोई सन्तान होती है तो माता-पिता उसे इसलिए प्यार 
करते हैं कि वह उनकी काम्रवासना का फल है। जीवरक्षा की पुण्य भावनासे उसे नहीं पालते । 
यदि ऐसा होता तो स्वयं 'परकी सनन्‍्तान! जिन्हें मानते हैं--उनका भी यथोचित पालन पोषण 
रक्षण करते । जीवोंके प्रति दया परिणाम पान करनेका बहुत विस्तृत क्षेत्र है उसे छोड़कर 
केवल अपनी भोगक्रियाजन्य बालकके प्रति अनुराग, मोहका ही परिणाम है। दया परिणाम 
नहीं है । 

(१९२) प्रशव--क्या सम्यग्हष्टिको अपनी देहका भी मोह नहीं होता ? क्या वह उसकी 
रक्षा नहीं करता ? उसके लिए विविध सामग्री का सद्चय नहीं करता ? शन्रुसे बचाता नहीं ? रोग 
का इलाज नहों करता ? औषधि सेवन नहीं करता ? 


समाधान--करता है, पर सोह परिणाससे नहीं ॥ वह शरीरमें निजत्व नहीं देखता । वह 
अपनेसे भिन्‍त--जड़ वस्तु है--में चेतन्य का अखण्ड पिंड हूँ, ऐसी मान्यताके कारण शरीरकी रक्षा 
करता हुआ भी शरीरमें मोह नहीं करता । शरीर और आत्माका भेदविज्ञान जिन्हें नहीं है, वे 
शरीरकी उत्पत्तिमें अपनी उत्पत्ति, और शरीरके नाशमें अपना नाश देखते हैं। वे वहिरात्मा मिथ्या- 
दृष्टि हैं । उन्हें शरीरके प्रति मोह परिणाम होता है । उनके इहलोक और परलोक भयका कारण 
यही मोह है। दर्शन मोह कर्मके उपशम-क्षय क्षयोपशमकी अवस्था होनेपर आत्म सूर्यका प्रकाशमय 
उदय जिनके हुआ है वे जीव सम्यरदृष्टि. हैं, उतका मोह परिणाम अस्त हो गया। देहात्म भेद 
विज्ञान प्रकट हो गया । अतः उस देहके संयोग वियोगसे हर्ष विषाद नहीं होता । 
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(१९३) प्रइव--लोकमें धर्म प्रभावना हेतु जन्मोत्सव मनानेमें क्या हानि है ? धर्मात्मा 
पुरुषोंकी ही तो जन्म जयंतियां हम मनाते हैं। इससे तो धमकी प्रभावना ही होती है । 

समाधान--इस प्रइवका समाधान पहिले कलश १० की टीका में कर दिया है। धर्म 
प्रभावना तीर्थंकरोंके कल्याणकोंके मनानेसे होती है। जिन धर्मात्माओंके जन्मकी आप जयन्ती 
मनाते हैं, वे जन्मके समय 'सामान्यजन” थे, सम्यकदृष्टि नहीं थे । पंचमकालमें कोई सम्यक्दृष्टि 
जीव यतः मनुष्य पर्यायमें जन्म नहीं लेता । अतः मिथ्यादृष्टिकी जयन्ती मनाना प्रकारान्तरसे 
मिथ्यात्व पोषण ही है । जो महात्नती महांत्रतको प्राप्त हुए उनके दीक्षा दिवसको यदि सनाया 
जाय तो उचित माना जा सकता है क्‍योंकि 'मुनिपनेका जन्म! दीक्षाकें समय हुआ है। जन्म 
तो उनकी अ्नत्ती दशाका हुआ था। ब्रती अपनी अबन्नती दशाका उत्सव मनावे, या दूसरोंको 
मनानेकी प्रेरणा दे तो इससे वढ़कर अविवेककी बात कोई नहीं है । 

अत: जन्मकी खुशी जिन्हें है वे देह संयोगकी खुशी मानते हैं। जब कि सम्यग्हष्टि देहको 
कारागारकी तरह दुखदायक अनात्मरूप सानता है। अनात्मरूप पदार्थोकों सम्यग्दृष्टि हेय तत्त्व 
मानता है | यही कारण है कि उसे उनके संयोग या वियोगमें हर्ष विषाद नहीं है । संयोगमें हु हो 
तो वियोगमें विषाद भी अवदयंभावी है । 

(१९४) प्रइन--विद्वान्‌, धर्मात्मा, प्रवक्ता या त्यागी ब्रती, साधुजन स्वयं अपनी जयन्ती नहीं 
मनाते, न मनाने की प्रेरणा करते हैं। यह कार्य तो धर्म प्रभावनाके उद्देश्यसे उनके भक्तजन किया 
करते हैं अतः उनको इसका दोप प्राप्त नहीं होना चाहिये ? 

समाधान-:प्रथम तो सज्जनों को ऐसा स्वीकार नहीं करना चाहिए कि आप मेरा जन्मो- 
त्सव मनाओ। फिर भी यदि भक्तजन मनाते हैं तो भक्तोंके हित्तकी हष्टिसे ऐसे कार्यसे उन्हें रोकना 
चाहिए। यह फाय॑ धर्मप्रभावनाका नहों है, व्यक्ति प्रभावनाका भले ही हो। जो कार्य धर्मका है 
नहीं उससे धर्म प्रभावना कैसी ? मिथ्या सान्यताको प्रोत्साहित करना अकल्याणकारी है। 

इहलोकके पदार्थ, शरीर तथा पंचेन्द्रियोंके साधनभूत स्ेतन-अचेतन-या मिश्र पदाथ हैं। 
इनके संयोगमें हर्प मनानेका अर्थ हैं कि इनका वियोग, जो अवश्यंभावी है, उसके प्रति विषादकी 
भावना होगी, तथा इस विपाद प्राप्तिकी आशंकाका भय होगा । यही तो इहलोक भय है। 

._सम्बकजानी पुरुष, परमें निजत्वकी मिथ्या कल्पनाका दूरसे ही परिहार करता है, अतः उसे 
प्रके कक 8 किसी प्रकार हप॑ विषाद, भय या आशइचर्य नहीं है। वह अपने चैतन्य 
चिदानन्द ज्ञानमूत्तिमें रमता है अतः उसी छोकमें उसका निवास है। अन्य लोक न उसके हैं, न 


उनमें रमता है, न उनका उसे भय या शंका है। उसका जो चैतन्य लोक है वह उसीको देखता है। 


निः्चंक निर्भय होकर वह अपने सहज ज्ञानका ही अनुभव करता है । 


श्री शुभचन्द्रजीने इस इछोकका अर्थ भिन्‍न प्रकारसे दिया है, उसे उसका सारांश इस प्रकार 
हे--यह लोक णास्वत है। किसीका बनाया नहीं है, न अन्य कोई छोक इसके अलावा है। सर्वज्ञके 
ज्ञान द्वारा ज्ञाव हैं अज्ञाद नहीं। वे उसे ही अवलोकन करते हैं तब सम्यग्दुप्टिको उसकी नित्यताकी 


श्रद्धाके कारण भय नहीं हैं। और अन्य छोकके अभावसे परछोकका भी भय नहीं है। ईइवर 
कतृत्वका भी यहां निषेव किया गया हैं ॥१५५॥ 





निरजरा अधिकार १९९, 





(१९५) प्रइ्त--सम्यरदृष्टि जीव वतंमान अवस्थामें सशरीर तो है। भले ही शरीरसे 
भिन्‍त पदार्थ हो तथापि शारीरिक वेदना मेरे न आवे ऐसी चिन्ता तो वह करता ही होगा ? 


ससाधान--वह ऐसी शंका भी नहीं करता इसी बातको आगामी कलझशमें स्पष्ट करते हैं--- 
एपेकेैव हि. वेदना यदचल्लं ज्ञानं स्वयं बेचते 
निर्भेदोदितवेद्यवेदकबलादेक॑ सदानाकुलेः । 
नेवान्यागतवेदनेव हि भवेत्तद्भीः कुतो ज्ञानिनो 
निरशंकः सततं स्वयं स सहृजं ज्ञानं सदा विन्दति ॥१५६॥ 
अच्वयार्थ--(अनाकुले:) निराकुल सम्यग्दृष्टि जीवोंके द्वारा (सदा) निरन्तर ही (निर्ेद- 
उदित-वेच्च-वेदकबलात्‌) अभेद रूपसे अपनेमें उत्पन्त जो वेद्य-वेदक भाव, उसकी पूर्ण सामथ्यंसे 
(एक) एकमात्र (अचल) निश्चल (झ्ञानं) ज्ञान भाव हो (स्वयं वेच्यते) स्वयं रूप अनुभव किया 
जाता है। (एपा एका एवं हि वेदना) यही एकमात्र उनका वेदन है (अन्यागतवेदना एवं हि न) 
इसके सिवाय अर्थात्‌ ज्ञाचानुभवनके सिवाय अन्य पदार्थ पौदूगलिक शरीरादि-गत वेदन उनको 
निश्चयसे नहीं ही है। तब (तद भी: कुतः ज्ञानिवः) उसका भय ज्ञानीको केसे हो (स) वह तो 
(सततं निशशंकः) सदा निर्भय होकर (स्वयं सहजं ज्ञात) अपने सहज स्वाभाविक ज्ञान स्वरूपको 
: ही (सदा विन्दति) सदा अनुभवन करता है ॥१५६॥ 


भावार्थ--वेदना पीड़ाको कहते हैं और वेदना अनुभवको भी कहते हैं ऐसी व्याख्या छोकमें 
प्रचलित है। तथापि पीड़ा भी अनुभव रूप ही है। ज्ञान द्वारा ही उसका अनुभव किया जाता है। 
अतः इस दृष्टिसे दोनों एकार्थक हैं । 


जब मिथध्यादृष्टि जीव देहमें आत्मवुद्धि करता है तब देहमें होने वाले रोगादिकी पीड़ाका 
अनुभव करता है। उसका ज्ञानोपयोग उसीको वेदता है। कर्मोदय जन्य समस्त सुख दुःखोंका 
वेदन ज्ञानके उपयोगसे ही होता है। यदि उपयोग अन्यत्र हो जाय तो उस कालमें सुख दुःखका 
बेदन नहीं होता । 

ज्ञानी सम्यग्दृष्टि सदा विकल्पकी भूमिका छोड़कर, अभेद अखण्ड आत्मापर अपना उपयोग 
रखता है। अतः आकुलतारहित होता है, और उसी निराकुलतामें स्वयं वेदक और स्वयं वेद्य, 
ऐसी अभेद दशाको जब प्राप्त होता है, तो अन्य पदार्थकी वेदना, अनुभवनपना, से रहित होता 
है। उस समय शरीरादिमें रोगादि पीड़ा हो तो भी उसे उसकी वेदनाका अनुभव नहीं होता । 
जिसका शरीरकी ओर उपयोग ही न हो उसे तत्संबंधी वेदना भी केसे होगी। उसकी वेदना, 
अनुभवनपना तो एकमात्र अपने स्वरूपको वेदना ही है, वह परकी समस्त आकुलताओंसे रहित 
तिर्भयपनेसे अपने सहज ज्ञानस्वभावके वेदनकों ही स्वीकारता है। यही कारण है कि सांसारिक 
वेदनाभय' उसे नहीं होता । इस तरह सप्तभयोंमें तृतीय भयसे भी वह रहित है ऐसा जानता 
चाहिए। | 

(१०६ प्रइत--शरीरमें पीड़ा हो और उसका सम्यग्दृष्टि वेदव न करें, यह वात क्योंकर 
संभव है ? सभी संसारोजन शरीरगत वेदनाका अनुभव करते हैं । 


२०० अध्यात्म-अमृत-कलश 
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समाधान--ऐसा नहीं है । ज्ञान होना अलग बात है और पीड़ामें व्यधित होना अलग बात 
है । जब शरीरसे मोह होता है उस समयकी पीड़ाके अनुभवमें, तथा शरीरके प्रति निर्मोह दश्ामें, 
पीड़ाके भनुभवमें अन्तर है। प्रथम मोही व्यक्ति उस पीड़ामें रागद्वेघषरूप परिणमन करता है, वह 
शरीरकी हानिकों अपनी हानि मानता है, जबकि निर्मोही, शरीर परपदार्थ जड़ात्मक है उसके 
नाशमें मेरा नाश निहित नहीं है' ऐसा मानता है। सुख दुःखकी उत्पत्तिमें 'मान्यता' का बहुत बड़ा 
हाथ होता है । 

एक उदाहरणसे समझिए--एक बालक नीली कमीज पहिने अपने घरके बाहर सड़कपर 
खेलता था। पिताने सड़कपर खेलनेकों मना किया, पर उसने पिताके वचनपर ध्यान न दिया । 
आधा घंटे वाद एक मोटर उधरसे निकली । बार-बार हारन देने पर भी सामने वाला बालक 
दूर न हुआ और मोटरके नीचे आ गया। भीड़ इकट्ठी हो गई। पिताको चिंता हुई कि कया हो 
गया ? दूरसे देखता है कि नीली कमीज वाला बालक मोटरके धक्केसे घायल हो गया । उसे दस 
कदम चलनेपर मूर्च्छा आ गई। मूर्च्छा आनेपर उसकी दुकानसे सब नौकर-चाकर दौड़े | उसे 
उठाकर दुकानपर छाए। उपचार किया। होश आतनेपर रोने चिल्लाने भागने लगा | दरवाजैपर 
उसका वही पुत्र खड़ा था, उसने कहा पिताजी कहाँ जाते हो ? पिता अपने वालकको देखता है तो 
तुरन्त शोक भूल जाता है। वह बालक जो घायल हो गया है किसी अन्यका है, इतना सुनते ही 
उसका तमाम दुःख दूर हो गया। पू्व॑में सोचा था कि मेरा बालक कुचल गया' तो अपार कष्ट 
पाया, दूसरे समय मालूम हुआ कि वह बालक मेरा नहीं है, पराया है, तो दुःख दुर हुआ | इसी ' 
तरह शरीर अपना है ऐसा जानने वालेको अपार दुःख होगा | शरीरमें परत्वका यथार्थ भान करने 
वाला दुःखी न होगा । 

(१९७) प्रश्न--शरीर आत्माका संयोग है तो पीड़ा होगी। चाहे वह मान्यतामें 'स्व' हो या 
वर । एकक्षेत्रावगाहताके कारण दुःख दोनोंको समान होगा ऐसी हमारी मान्यता है | 

. समाधान--मान्यता इसलिए है कि शरीरके सम्बन्धमें आप निजत्वका परित्याग नहीं कर 

सके । जो भी व्यक्ति जो कुछ निर्णय करता है, अपने अनु भवके आधारपर करता है । तथापि उसे 
दूसरे अनुभवीके अनुभवका भी लाभ उठाना चाहिए। 

(१९८) प्रइन--क्या आपका शरीरसे निजत्व परिणाम छूठा है और आप शारीरिक रोगकी 
पोड़ामें दुःखका अनुभव नहीं करते । 

समाघान--कररते हैं। इसका कारण शरीरको अपनेसे भिन्‍त जानकर भी उससे पूर्ण मोह 
नहीं छूटा । जिनका छूट गया है वे अनुभवी साधुजन ऐसा कहते हैँ कि शरीरका मोह छूट जाने 
से शरीरमें क्या.हो रहा है इस तरफ ज्ञानी उपयोग ही नहीं लाते | ज्ञान सुखका हो या दुःखका 
हो, उपयोग वृत्तिके आधारपर होता है । ज्ञानी अपने उपयोगकी वृत्ति शरीरादि समस्त पर द्रव्यों- 
की ओरसे हटा लेते हैं, तब तज्जन्य सुखका भी अनुभव नहीं करते और तज्जन्य दुःखका भी 
अनुभव नहीं करते। अपने ज्ञान स्वभावमें उपयोग वृत्ति होनेसे उसीका वेदन करते हैं। अतः 
शरीर में राग निमित्तक शारीरिक वेदनाका भय उन्हें नहीं है । 

जब मुनिराज सप्तमगुणस्थानसे श्रेणीपर आरूढ होते हैं, तव उनका उपयोग बुद्धि पूर्वक 
रागादि परिणतिसे रहित होता है.। वे अपनी आत्माके.ध्यानमें रमण करते हैं । ऐसे . समय कोई 


निजरा अंधिकार २०१ 


दुष्ट घोरसे भी घोर उपसग्ग करे तो भी उनका उपयोग उस व्यक्तिकी तरफ, उस उपसर्गकी तरफ, 
या अपने शरीरकी तरफ नहीं जाता। तबही वे निविकल्प ध्यानी, समस्त घातिया कर्मोका क्षय 
कर केवली बनते हैं । यदि उनका किचित्‌ भी उपयोग ज्ञानस्वभावी आत्मासे हटकर शरीरादि पर 
आवे, तो घाति कर्मंका क्षय नहीं हो सकता । जैसे-- 

(१) भगवान्‌ पाश्व॑नाथपर कमठके जीवका उपसर्ग । 

(२) सुकुमालपर स्यारनी कृत उपसर्ग । 

(३) पांडवोंपर दुर्योधन पक्षके दुष्टों द्वारा किया उपसर्ग । शास्त्रोंमें ऐसे बीसों उदाहरण हैं 

जिनसे यह सब सिद्ध है। 

(१९९) प्रइन्‍न--आप महापुरुषोंके दृष्टान्त देते हैं। उनके अनुभवको वे जानते हैं । हमें 
अनुभव कराइए कि हम समझ सके कि उपयोग वृत्ति अन्यत्र होने पर शरीरकी पीड़ाका भाव 
नहीं होता ? 

समाधान--सुनिए । एक व्यक्ति दुकानदार है दिनके बारह बजे हैं । भूख लग आई है। पर 
दुकानपर एक ऐसा ग्राहक आ गया है जो कई हजारका सौदा ले रहा है। वह मोलभाव भी 
अधिक नहीं करता--विश्वास करता है । जो भाव सौदाका बता देवे उसे लेना स्वीकार कर 
लेता है। सौदेका रुपया भी नगदी दे रहा है । दुकानदार सोचता है, इतना मुनाफा मुझें गत एक 
माहमें भी नहीं हुआ--जो मुझे आज मिल रहा है। सौदा बेचते-बेचते उसे दो बज गये। पेटमें 
भूख है पर उपयोग उस ओर नहीं है। बड़ा लाभ जो मिल रहा है । 


इतनेमें घरसे नौकर आता है कि सेठजी बहुत देर हो गई, खाना खाने चलो। वह कहता है 
जाओ-जाओ फुरसत नहीं है। शाम तक खा लेंगे | इस समय शारीरिक पीड़ा भूखकी है, पर 
उपयोगकी वृत्ति अन्यत्र होनेसे, अधिक लाभकी मान्यताके कारण दुःखी नहीं होता । तथापि इसी 
समय घरसे खबर आई कि एकमात्र आपका लाड़ला पुत्र छतपरसे नीचे गिर पड़ा, काफी चोट 
आगई है। इतना सुनते ही पुत्रके रागसे वह सौदेका राग छोड़कर घरकी तरफ भागता है। उपयोग 
अब पुत्रके बचाव पर है, अब न भूखका दुःख है, न सौदा बिकनेका सुख है । एकमात्र उपयोग पुत्र 
की सुरक्षापर है। ँ 


(२) मखमलके गद॒देपर सोनेवाला सोती अवस्थामें जमीनपर लुढ़का दिया जाय तो 
उसका उपयोग मखमलूपर व जमीनपर नहीं जाता। अतः तज्जन्य सुख दुःखका वेदन नहीं 


होता । 


(३) सुप्तावस्थामें जागृत दशाके सम्पूर्ण संसार व वेभव परसे उपयोग हट जाता है। अतः 
यदि लुट रहे हो तो सुप्तावस्थामें उसका दुःख नहीं होता । जागृत होनेपर उस तरफ उपयोग जावे 
तो दुःख होता है । 


(४)किसीका पिता सोमवारको मरणको प्राप्त हुआ । उसे बुधवारकों तार मिला । उपयोग 
के अभावमें उसे सोमवार तथा मंगलवारको कोई दुख नहीं हुआ । 

(५) सामायिक करते, पूजा-पाठ करते, स्तुति करते हुए यदि उपयोग अन्यत्र चला जावे तो 
उक्त धामिक क्रियाएँ भी भूल जाती हैं क्योंकि उपयोग नहीं है। 

दे  छ्‌ 


२०२ अध्यात्म-अमृत-कलद्ग 


उक्त लौकिक जनोंके अनुभव किये गये उदाहरणोंसे सिद्ध है कि सुख या दुःखका अनुभवन 
उपयोगवृत्तिके आधारपर होता है। 


ज्ञानी साधुजन अपना उपयोग जितना-जितना परसे हटाकर स्वकी ओर लगाते हैं, उतना- 
उतना ही परनिमित्तजन्य विकल्पों, आकुलुताओं, सुख-दु:खों तथा रागद्वेंष परिणामोंसे वे दूर रहते 
हैं । यही कारण है कि शरीरादि परसे उपयोग हटाकर, स्वात्मरमण करने वाले सदुपयोगी साधुओं 
को, पदवीके अनुसार श्रावकों व अविरत सम्यग्दृष्टियोंको भी, शरीरादिजन्य पीड़ाकी वेदना नहीं 
होती । अतः वे वेदनाभय से रहित हैं ॥१५६॥ 

(२००) प्रइन--सभी संसारी प्राणी परसे ही अपनेको रक्षित मानते हैं। रक्षकके अभावमें 
त्रस्त होते हैं । क्या सम्यग्दृष्टि रक्षकके अभावमें शंकाशीछ नहीं है ? 

समाधान--नहीं । वह अपने एकत्वका, अपने अविनाशी स्वभावका बल रखता है, अतः 
उसका विश्वास है कि वह अपने स्वभावमें सुरक्षित है। उसका नाश ही असम्भव है तब 
अरक्षितता का प्रश्न ही उपस्थित नहीं होता । इसे ही अरक्षा भयका अभाव कहते हैं । 


निम्न कलझमें यही प्रतिपादित है-- 
यत्‌ सन्‍नाशमुपैति तन्‍न नियतं व्यक्तेति वस्तुस्थितिः 
ज्ञानं सत्स्वयमेव तत्किल ततस्त्रातं किमस्यापरे । 
अस्यात्राणमती न किश्वन भवेत्तदभीः कुतो ज्ञानिनो 
निरशंकः सततं स्वयं स सहजं ज्ञानं सदा विन्दति ॥१५७॥ 


अन्वयार्थ--(यत्‌ सत्‌ तत्‌ नाश न उपैति) जो समस्त वस्तु जगत॒में सत्तारूप है वह कभी 
नाशको प्राप्त नहीं होती | (इति) इस प्रकार॒की (नियतं बस्तुस्थितिः) वस्तुकी मर्यादा निश्चयसे 
(व्यक्ता) प्रकट है। इसमें फेर-फार न हुआ, न है, न होगा । इसी नियमके अनुसार (ज्ञानं सत्‌) मेरा 
आत्मा जो ज्ञानस्वरूपी है वह भी सत्‌ है (तत्‌ स्वयमेव किल) उसकी यह सत्ता स्वयमेव है । परक्ृत 
नहीं, ऐसा निश्चय है। (त्तत:) इसलिए (अस्य) इन ज्ञानकी या आत्माकी (अपर) दूसरोंके द्वारा 
(त्रा्तं किम) रक्षा केसी ? (अस्य अन्नाणम्‌) इसकी असुरक्षा (अतः न किञ्चन) अतः कुछ नहीं है । 
जवकि ऐसा है, तब (ज्ञानिनः) ज्ञानी पुरुष, (त्दभो: कुतः भवेत्‌) असुरक्षाका भय कहाँ से होगा ? 
अर्थात्‌ हो ही नहीं सकता । (स) वह ज्ञानी पुरुष (सततं निदशंकः) निरंतर निर्भय निश्शंक होकर 
(स्वयं) अपने आप अपने (सहज ज्ञान) स्वाभाविक सहज ज्ञानानंद स्वभावका (सदा विन्दति) 
सदा अनुभव करता है ॥१५७। 


भावार्थ--जो पदार्थ है वह स्वयं सत्‌” रूप है। उसका अस्तित्व स्वयंका स्वयंसे है । 'सतो 

न विनाश: जो है उसका नाश नहीं होता तथा 'नाञसत: उत्पत्तिः' जो है नहीं, उसकी, नवीन द्रव्य 
की, उत्पत्ति नहीं होती । इस अकाट्य नियमका कोई अपवाद नहीं है । 

.. ऐसी स्थितिमें ज्ञानी विचारता है कि मैं भी एक 'सत्तावान्‌' पदार्थ हूँ। मेरी उत्पत्ति नहीं 

है, में 'अनादि-अनन्त' पदार्थ हूँ। जब मेरा नाश हो ही नहीं सकता तो असुरक्षितताका प्रदन ही 

नहों जाता । जब असुरक्षित नहीं, स्वयं स्वरूपसे ही सुरक्षित हूँ, तो मेरा कोई रक्षक नहीं! 


निर्जरा अधिकार २०३ 





ऐसी शंका भी नहीं होती । अतः किसीको अपना रक्षक मानकर उसकी खोज व्यथ्थ है। ऐसी श्रद्धा 
सम्यग्दृष्टिकी है। उसे असुरक्षाकी' शंका चहीं--भय नहीं है । वह असुरक्षाभयसे मुक्त है और सदा 
काल अपने सहजानंद परिपूर्ण, ध्रुव, शाश्वत स्वभावपर दृष्टि रखकर उसीका अनुभव करता है। 
यही उसका अन्राणभयसे रहितपना है। 

(२०१) प्रशन--सिद्धान्ततः यहु कथन ठीक है, पर सिद्धान्तमें तथा व्यवहारमें अन्तर है। 
मुनिजनतपस्या करते हैं। दुष्टनच उपसगग करते हैं, और सम्यग्दृष्टि श्रावकजन उनका उपसर्ग दूर 
करते हैं। क्या सम्परदृष्टि श्रावकोंके लिए मुनिजनके उपसर्ग दूर करनेको आज्ञा शास्त्रोंके 
आचार्योने नहीं दो ? 

समाधान--दी है । श्रावक अपने धर्मातुरागसे ऐसा करते हैं और करना चाहिए, तथापि 
जिन पर उपसर्ग है वे रक्षाकी आकांक्षा नहीं करते । 


(२०२) प्रइन--श्रावक यदि सम्परदृष्टि है तो वह स्वयं जानता है कि आत्मा मेरी भी 
अरक्षित नहीं है, उपसर्ग सहित मुनिकी भी आत्मा अरक्षित नहीं है। तब क्या आवश्यकता: है कि 
वह उपसर्ग दूर करनेको वृथा चेष्टा करे ? 

समाधान--यद्यपि सिद्धान्ततः आचाय॑ भी जानते हैं और श्रावक भी जानते हैं, तो भी 
धर्मात्माकी उस “मुनि पर्याय” की सुरक्षाका उपदेश देते हैं। ताकि उनके द्वारा बम प्रवृत्ति रहे । 
तथा वे स्वयं भी धर्म साधन कर सकें। 


(२०३) प्रइवन--यही तो हमने प्रारंभमें कहा था कि सिद्धान्त अलग है और व्यवहार अलूग 
है । यह उपदेश आचार्योके सिद्धान्तसे भिन्‍त व्यवहारपरक हैं। सिद्धान्तसे व्यवहार प्रायोगिक होनेसे 
श्रेष्ठ है । सिद्धान्त तो मात्र बुद्धिका व्यायाम है ? 

ससाधान--ऐसा नहीं है | व्यवहार जो धामिक आधारपर किया जाता है वह शुभराग 
है। उपदेश भी शुभराग है, और उपसर्ग दूर करना भी शुभराग है । इस शुभरागसे धर्मंकी परस्परा 
तो चलती है पर मुक्ति नहीं होती । मुक्ति व्यवहार छोड़कर, सिद्धान्तका आश्रय करनेसे होती 
है । अतः सिद्धान्त श्रेष्ठ है व्यवहार हेय है। 


(२०४) प्रशइव--तव ऐसे हेय व्यवहारका उपदेश देना आचार्योके लिए ठोक नहीं है| स्वयं 
सिद्धान्तसे विचलित होकर हेय मार्गपर आते हैं, और शिष्योंको भी सिद्धात्त मार्गसे विचलित कर 
हेय मार्ग पर लाते हैं। ऐसे स्व-पर अकल्याणकारी साधुओंका उपदेश भी श्रावकोंको सुनना व 
मानना नहीं चाहिए ? 


सम्माधान--परको सुनाना व सुनना दोनों शुभ व्यवहार हैं यह सत्य है, और व्यवहार हेय 
है यह भी सत्य है, पर आचाय॑ सिद्धान्त” से उतारकर व्यवहार पर नहीं लाते, किन्तु व्यवहा-रके 
प्रयोगसे सिद्धान्तके मार्गपर लाते हैं। सिद्धान्तका यदि जीवनमें आलंवन आ गया तो सिद्धान्ती 
साधु, स्वयं किसीसे रक्षाकी भाकांक्षा नहीं करता। आत्तद्रग्य तो सुरक्षित है। पर्याव वर्तमान 
असुरक्षित है, वह नाशवान्‌ है, सो सिद्धान्ततः उसे भी कोई अविनाशी नहीं बना सकता | तथापि 
जितने समय मुनिकी मुनित्व पर्याय कायम रहे, उतने समय तक सन्मार्यकी परम्परा कायम रह 
सकती है । ऐसा मानकर जो विकल्प शुभरागके आए, उनसे ऐसा उपदेश कथन व श्रवण बनता 
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है। वह धर्मकी परम्पराके चलनेमें हेतुभूत होनेसे तत्काल ग्राह्म है, स्वयं वह धर्मरूप नहीं है । 

वह स्वयं धर्मरूप हो तो इसी शुभोपयोगसे मुनि व श्रावंक मुक्त हो जायेंगे, पर ऐसा होता नहीं । 

जेनाचाय भी आत्मकल्याण हेतु अन्तमें स्व व्यवहार छोड़ परमार्थंका ही आश्रय करते हैं । 

उनका उपदेश भी यही है कि अशुभ व्यवहार छोड़ शुभरूप व्यवहार करो | यदि उसे भी छोड़कर 

शुद्धोपयोगी बन सकते हो तो साधुपद अंगीकार कर शुद्धोपयोगी बनो । आत्मकल्याण व्यवहारसे 

न होगा। परमार्थका आश्रय करनेवाले यति ही निर्वाण प्राप्त करते हैं| सिद्धान्त वस्तुतः साध्य 
व्यव-वर उसको पूर्ण प्राप्त करनेका एक मार्ग है । 

(२०५) प्रइन--यदि व्यवहार हेय है तो उसे स्वोकार करना ही अश्वेयकर है । उसका 
उपदेश देना व स्वयं पालन करना अनुचित है। परमार्थकों छोड़कर व्यवहारका आश्रय करना 
शास्त्रोपदेशके विरुद्ध है ?” 

समाघान--यह यथार्थ है । पर सम्यग्व्यवहार परमार्थवो छोड़कर नहीं चलता, किन्तु 
परमार्थकों साध्यकोटिमें--लक्ष्य भूत वनाकर, उसकी प्राप्ति जब तक न हो तबतक, परमार्थियोंके 
बंदन स्तवन अनुकरणमें शुभरागरूप होता है | यदि कोई पुष्ष सम्यग्व्यवहारका आलम्बन न करे 
और परमार्थ भी हाथमें न हो, तो मिथ्याचारी बन जायगा। अतः शुभका आश्रय उस स्थितिमें 
अनिवायं है । 

(२०६) प्रझन--क्यों अनिवार्य है? क्‍या शुभसे शुद्धताका जन्म है? यदि कोई पुरुषार्थी 
शुभाशुभ प्रवृत्तिको परित्याग कर शुद्धोपयोग रूप परिणत हो तो कया टो नहीं सकता ? यदि हो 
सकता है, तो शुभाचारका उपदेश क्‍यों दिया जाता है ? 

समाघान--शुभसे शुद्धताका जन्म है--ऐसा नटीं है, किन्तु शुद्धोपयोगी ही तब बनता है 
जब शुभोपयोगका अभाव होगा। तथापि शुभोपयोग अशुभोपयोगसे ऊपर उठाता हैँ। अशुभो- 
पयोगकी प्रवृत्तिका परित्याग शुभोपयोग प्रवृत्तिक अवलंवनपर ही होता है ।* सामान्य मार्ग ऐसा 
हो है। अतः शुभाचारका उपदेश दिया गया है | हाँ यदि कोई विशिष्ट पुरुष अपने पुरुषार्थंस एक 
साथ शुभाशुभका परित्यागकर शुद्धोपयोगी साधु बन सके तो उसका कोई निषेध नहीं हे । ऐसा 
पुरुपार्थी शुभोपग्रोग करे ऐसा उपदेश जिनागमका नहीं है । ह 

सम्यर्दृष्टि ज्ञानीको ऐसी श्रद्धा है कि आत्तमद्रव्य अपने आप सुरक्षित है, कोई अन्य रक्षक 
द्वारा रक्षित नहीं है । तथापि भावना ऐसी है कि यदि धर्मात्मा जन उपसर्गादिसे पीड़ित न हों, तो 
उनके धमंसाधन अवाधित हो सकेंगे, तथा अन्य जन उनके संपर्कका छाभ उठा सकेंगे, अतः 
धर्मात्मा साधक पर आये उपसर्गको दूर करनेकी शुभ भावना होती है, जो शुभराग रूप है। वह 
सिद्धान्त पक्षकी तुलनामें अपराधरूप हैं। उसका फल स्वयंके लिए पुण्य प्रकृतियोके बंध 
रूप ही ह्‌। 

॥., मोत्तूणणिच्चयट्ठ ववहारे ण विदुसा पवह्चन्ति | परमद्ठमस्सिदाण दुजदीण कम्मकखओों विहिंओ। 
समयसार गाथा १५६॥ 
२. सुहजोगस्स पवत्ति, संवरणं कुणदि असुहजोगस्स । ल्‍। 
सुहजोगर्स पिरोहो, सुद्धुवजोंगे संभवदि ॥ “ाचार्य कुन्दकुन्द, बारस अनुवेकखा । 
« कोई द्रव्यकिंगी साथु प्रथम गुणस्थानस एक साथ सम्यक्त्व और चारित्र प्राप्त करके सप्तम गुणस्थान 
प्राप्त करता है, उसकी अपेक्षास ही यह कथन है। सप्तम गुणस्थानमें साथु शुद्धापयोगी बन जाता है । 


न्श्णं 





निर्जरा अधिकार २०५. 





आम 


यदि कोई धर्मात्मा सम्यर्दृष्टि, ज्ञानी, परोपकारकी भावना न करे, अपने स्वात्सरसणक्का 
आशय ले और श्रद्धाके तथा वस्तु स्वभावके अनुकूल परकी सुरक्षा का, उपसग दूर करनेका विकल्प 
न करे, निविकल्प समाधिमें ही स्वयं भारूढ़ हो तो वह अपराधी नहीं है--वह कम बंधन नहीं 
करेगा । वह धर्मात्मा सोक्षमार्गी हैं ॥१५७॥ 
जिस प्रकार परका आक्रमण नहीं हो सकता अतः मेरा जीव द्रव्य स्वयं सुरक्षित है, इसी 
प्रकार परका प्रवेश भी मुझमें नहीं हो सकता, त पर मेरा स्वरूप मिटा सकता । अतः अगुप्तिभय 
भी सम्यग्दृष्टिको नहीं होता ऐसा निम्त॒ कलशमें प्रतिपादन करते हैं-- 
स्वरूप कि वस्तुनोउस्ति परमा शुप्तिः स्वरूपे न यत्‌ 
शक्‍तः को5पि परः अप्रवेष्ठुमकृतं ज्ञानं स्वरूप  च लुः। 
अस्यागुप्तिततोी] न काचन भवेत्तद्सीः कुतो ज्ञानिनो 
निरशंकः सतत स्वयं स सहजं ज्ञानं सदा विन्दति ॥१५८॥ 
अन्वयार्थे--(वस्तुत: किल स्व रूप॑) प्रत्येक वस्तुका स्वयंका स्वरूप (अस्ति) है, यही 
(स्वरूपे परसा गुप्तिः) उसकी स्वरूपमें परम गुप्ति है। (यत्‌ को5पि परः) क्योंकि कोई दूसरा पदार्थ 
(प्रवेष्ठु न शक्तः) उसमें प्रवेश ही नहीं कर सकता। (अक्लतं ज्ञां च चुः स्वरूप) अनायनन्त 
स्थिति वाला ज्ञान ही आत्माका स्वरूप है। अथवा उसका ज्ञानस्वरूप परक्षत नहीं है, अनुत्पन्न है। 
(अतः एवं अस्य ज्ञानितः) इसलिये इस ज्ञानी पुरुषके (काचन अगुप्तिः न भदेत्‌) कोई अगुप्तिपना 
नहीं है, (तत्‌ भो: कुतः) इसलिए उसे अगुप्तिजन्य भय भी कैसे होगा । यही कारण है कि (स 
वह ज्ञानी (सतत निःशंकः) सदा निर्भव होकर (स्वयं सहज ज्ञानं) स्वतः अपने शुद्ध चेतन्यको 
(सदा विदर्ति) सदा अनुभवन करता है ॥१५८॥ 
भावाय्ं--अन्राणमय और अगुप्तिमय ये दोनों शब्दार्थकी दृष्टिसि एकसे प्रतीत होते हैं 
तथापि दोतोंमें इस प्रकारका अन्तर है। 
(१) अज्नाण भयका अथे है कि परके आक्रमणसे मेरा नाश न हो । रक्षा करनेवाला कोई 
नहीं है ऐसी शंका होना अन्नाण है। 
(२) अगुप्ति भयका अर्थ यह कि पर मेरे अस्तित्वमें प्रवेश कर मुझे विगाड़ देगा । ऐसा 
भय, स्वयंकी कमजोरीका भय, अगुप्ति भय है। 
सस्यग्दृष्टि ऐसा मानता है कि मेरा कभी नाश नहीं होना है। मैं अविनाशी हूँ अतः पर 
रक्षकको मुझे कोई आवश्यकता नहीं है। मैं असुरक्षित नहीं हूँ । यह अन्नाण भयका अभाव है । 
इसो प्रकार मैं स्वयं स्वरूपमें ठोस हूँ, परका मेरेमें प्रवेश नहीं, मेरे ज्ञानांदि धनका कोई 
हरण नहीं कर सकता, स्वयं अछेद्य अभ्नेद्य हूँ, यह अगुप्तिसयका अभाव हैं। सम्यग्ज्ञानों जानता हे 
कि मैं ही नहीं, संसारकी प्रत्येक वस्तु अपने स्वरूपसे अपने अस्तित्वमें है, वह अपने ही कारणसे है, 
अतः स्वरूपसे अस्तित्वपना होनेसे, वह स्वयं सुरक्षित है । तथा जो वस्तु स्वास्तित्वसे है उसमें 
परका नास्तित्व भी है--अतः परका प्रवेश नहीं है, स्वयं गुप्त है। उसे स्वास्तित्वके कारण अन्नाण- 
भय नहीं हैं, और पर चास्तित्वके कारण अगुप्तिका भय नहीं है । 
आत्मा सहज ज्ञानका पुंज है। उसका यह अचाद्यनन्त स्वरूप न कंभी नाझ हुआ हू, भर 
त कभी नाश होगा । न वह पर वस्तुमें प्रवेश करता है, न परका उससें प्रवेश हो सकता हँ।न 


२०६ अध्यांत्म-अमेत-कलद 
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वह स्वभावसे च्यूत होता है, न पर स्वभावकों कभी ग्रहण करता है। उसकी ऐसी ही मर्यादा 
त्रिकाल अवाधित है। अतः उसे न अपने खोए जानेकी, अपने विनाशकी, अपनी गुण संपत्तिके 
अभावकी शंका है, और न परके प्रवेशका, परके साथ एकाकार हो जानेका डर है । अतः अपनेको 
भी एक वस्तु मानकर, वस्तुस्वभावके अनुसार ज्ञानी जीव सदा अपने सहजज्ञान चेतन्यमूत्ति नित्या- 
ननन्‍्द स्वभावमें रहता है, उसीका निर्भय होकर अनुभवन्‌ करता है ॥१५८॥ 

(२०७) प्रइन-दद्वव्य दृष्टिसे उक्त विचार सही है, पर जब त्तक यह जीव संसारी है, तब तक 
सदेह है । सदेहावस्थामें देहका वियोग तो अवश्यंभावी है, अतः मरणकी शंका तो सदा रहेगी । 
ज्ञानी भी सोचता है कि पता नहीं कब मरण हो जावे । 

समाघान--यह सत्य है तथापि ज्ञानी मरणसे भी भयभीत नहीं होता। क्‍यों नहीं होता 
यह निम्त कलदामें प्रतिपादित है-- 


प्राणोच्छेदमुदाहरन्ति मरणं ग्राणाः किलास्यात्मनों 
ज्ञानं तत्व्वयमेव शाश्वततया नोच्छिद्यते जातुचित्‌ । 
तस्यातो मरणं न किचन भवेत्तदूभीः कुतो ज्ञानिनो 
निरशंकः सततं स्वयं स सहज ज्ञानं सदा विन्दति ॥१५९॥ 


अन्वयार्थं--(प्राणोच्छेदं) प्राणोंक विनाशको (सरणम्‌) मरण (उदाहरन्ति) कहा करते हैं । 
(अस्य आत्मनः) इस आत्माका (प्राणा: किल) प्राण निश्चयसे (ज्ञान) ज्ञान ही है। (तत्‌) वह ज्ञान 
(स्वयमेत्) स्वतः ही (शाइवततया) आत्मामें सदा काल स्थायित्वपनेके कारण (जातुचित्‌ नोच्छि- 
धते) कदाचितु भी नाक्षको प्राप्त नहीं होता । (अतः तय सरणं) जब ऐसा है तव उस आत्माका 
मरण, ज्ञानप्राणके सदा सदभावके कारण (न किचन भवेत्‌) कुछ भी नहीं है । (तत्‌ ज्ञानिनः) तो 
ज्ञानी पुरुषको ( कुतः भी:) केसे भय होगा ? यही कारण है कि (सः) वह ज्ञानी (सततं) निरन्तर 
(स्वयं सहज ज्ञान) स्वतः अपने सहज ज्ञानको (निदशंक: सदा विन्दति) निर्भव होकर सदा अनुभव 
करता है ॥१५९॥ 


भावाथं--प्राणोंका नाश ही सरण है” यह सर्व॑ सामान्य जन विदित है । जब यह ज्ञात 
होता है कि “अमुक व्यक्ति मर गया” तो उसकी व्याख्या भी यही समझी जाती है कि उसके 
प्राणोंका नाश हो गया । 


व्यवहारतः प्राण दस प्रकारके हैँ। स्पर्शन-रसना-प्राण-चक्षु और श्रोन्न, ये पाँचो इन्द्रियाँ इन्द्रिय 
' प्राण कहलाते हैं। यदि ये इन्द्रियाँ जो वाह्ममें दिखाई देती है अपना-अपना काम करना बन्द कर 
दें तो समझा जाता है कि यह मृत हो गया । इसकी सव इन्द्रियाँ निस्तेज हो गई । इन्द्रियोंके काम 
न करने पर भी उसके यदि मन वचन काय ये तीन बल प्राण हैं--अर्थात्‌ु जब तक मनोबल है-- 
या वचन वर है--था शरीरमें नाड़ी संचालन आदि काम करनेकी, हिलने-डुलनेकी शक्ति है, तब 
तक भी इन तीन प्राणोंके कारण वह जीवित माना जाता है। इन आउठ प्राणोंके सिवाय इवासो- 
च्छवास भी एक प्राण है जो प्रत्यक्ष प्रमाणके रूपमें देखा जाता है| इन्द्रियाँ काम न करती हों, 
मनोवल भो देखनेमें न आवे, बोले भी नहीं, शरीर भी हुलन-चलन न करे और इवास आती जाती 
हो तब तक प्राणीमें प्राण हैं वह जीवित है ऐसा माना जाता है। 


निर्जरा अधिकार २०७ 





अन्तिम प्राण तो आयु प्राण है। उक्त प्राणोंके न दिखाई देने पर भी यदि आयु है--तो 
व्यक्ति जीवित रहता है। शेष प्राणोंका काये लौट आता है । पर आयुके अन्त हो जाने पर कोई 
जीवित नहीं रहता। नौ प्राणोंके कार्य आयु प्राणके अस्तित्वकी सूचना मात्र हैं। वस्तुतः तो आयु 
ही एक मात्र सही प्राण है। फिर भी ये दस प्राण कहे गये हैं। इन सबका वियोग ही मरण है । 
मरणके बाद शरीर स्वयं सड़ गल जाता हैँ । आत्मा शरीरको छोड़ जाता है । शरीर और आत्मा 
को एक मानने वाले मोही, शरीरके नाशमें अपना नाश मानते हैं, अपनी सत्ताको मेटना कोई नहीं 
चाहंता इसोसे शरीरकी सब प्रकार सुरक्षा करते हैं। मरणसे भयभीत होते हैं । 


सम्यग्दृष्टि यह मानता है कि शरीरसे शरीरान्तर होना यह जगतुका अनिवार्य नियम हे, 
अतः उसमें दुःख मानना वृथा है । जो होना है वह होता है | चाहे कोई हर माने, चाहे विषाद 
करे, उससे जगत्‌का नियम खंडित नहीं होगा । अतः नाशवान्‌ शरीरके विनाशरमें तत्त्वज्ञानी कभी 
दुखी नहीं होता, वह मरण भयसे रहित है । 


(२०८) प्रइतत--तो क्या सम्यर्दृष्टि स्वेच्छासे मरणको स्वीकार कर लेता हे 2 


समसाधान--मरण आवे तो सम्यग्दृष्टि तो उसे स्वेच्छासे समाधिभाव पूर्वक स्वीकार करता 
है । समाधिमरण तो उसके लिए महोत्सव है । दुख कारक नहीं है । 


(२०९) प्रइन--तब तो स्वेच्छापूर्वक फाँसीपर चढ़नेवाले राजनेतिक केदी, अपघात करनेकी 
इच्छासे पानीमें डूब जाने-आगमें जल जाने, स्वयं फंदा लगाकर, विषभक्षणकर प्राणोंका विसर्जन 
करनेवाले व्यक्ति, सब महोत्सव पूर्वक, आनन्दपूर्वक ही स्वेच्छासे मरणको वरण करते हैं। ये सब 
आपकी व्याख्याके अनुसार सम्यर्दृष्टि हैं, मोक्ष पदके अनुगाभी हैं, ऐसा मानना चाहिए ? 


समाधान-ऐसा नहीं है । युद्ध भूमिमें भी जो मरणकाल आनेपर, युद्धके परिणामोंसे विरत 
हो, सम्यग्ज्ञान पूर्वक समाधिका, समताभावका, आलूम्बन करते हैं, उनका मरण समाधि मरण' 
हो सकता है। इसी प्रकार जल्मग्न, आगमें जलता हुआ, किसी सर्पादि द्वारा डंसा हुआ विषग्रस्त, 
फांसीपर लटका हुआ प्राणी भी, उस समय समस्त रागदह्वेष मूलक भावनाको दूर करके, आत्मस्वभाव 
के चिन्तनमें रत हो, तो समता भावी बनकर समाधिको प्राप्त हो सकता हँ। इन सबमें समाधि 
पूर्वक मरणकी कीमत है । केवल मरणके उद्देश्यको लेकर किसी भी प्रकार स्वेच्छासे मरण करना 
सम्यर्दृष्टिका लक्षण नहीं हे । 


(२१०) प्रश्न--जेन श्रावक या जैन साधुको समाधि-मरण स्वेच्छासे स्वीकार करनेका 
शास्त्रोंमें उल्लेख है, तब आपका कथन क्या शास्त्र विरुद्ध नहीं हे ? 
समाधाव--नहीं है । कारण यह है कि दोनों स्थितियोंमें महान्‌ अन्तर है-- 


१. अपधात करने वाला जीवनसे नहीं जूझता, उससे हार जाता है, अतः कायर होकर 
मरण स्वीकारता हें । 


२. भोगी, जोवन में प्राप्त होने वाछे विषय भोगोंसे अपनेको ऊपर उठा नहीं पाता, अतः 
विषयी मनोवृत्ति वाला होनेसे, विषयोंके वियोगमें मरणको प्राप्त होता हूँ । 
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३, युद्ध भूमिमें अपनेको अपित करने वाला लोकिक लछाभका या मरणोत्तरकालमें भी 
प्रतिष्ठाका लोभी है अतः लोभ कपायपर विजय न कर पानेसे मरणको वरण करता है । 


४. संसारके अन्य जान जोखिमी कार्योंको भो मनुष्य लौकिक लाभ--नाम, प्रतिष्ठा, प्रसिद्धि 
के लोभसे करता हे । जीवन समाप्त करनेपर भी उस लछोभपर विजय प्राप्त नहीं कर पाता । 


५. समाधिमरण करनेबाला श्रावक या साधु इन सबसे भिन्न प्रक्रियावाला है। उसे जीवन 
से उदासी नहीं है। जीवनकालमें समस्याओंसे जूझता हे, उनका आत्मसंयमनके, नंतिकताके 
धार्मिकताके, परोपकारके, निःस्वार्थताके, आत्मविश्वासके आधारपर सामना करता हूं, चुलझाता 
है । वह मानव जीवनको बहुत मूल्यवान्‌ मानता हैं और श्रेष्ठतम जीवन बिताता है । 


चंंकि मरण अवश्यंभावी है । अतः यदि वह समय आ गया है ऐसा निश्चय होता है, तो 
पनेको सावधान करता है। जीवन उसका भोग प्रधान नहीं है त्याग प्रधान है, अतः भोगोंकी 
अनासक्तिके कारण मरणका भय उसे नहीं है । आत्माके अमरत्वपर भरोसा है, अतः उसके नाश 
होनेकी आशंका नहीं है । लोक प्रतिष्ठाका भूखा नहीं है, अतः जीवन अपंण करनेका भाव उसे 
नहीं आता । शरीराश्रित कल्पित नामका भी उसे मिथ्या मोह नहीं है। 'मरणोत्तर काहमें मेरा 
नाम तो रहेगा” ऐसी मिथ्याधारणाओं में भी वह नहीं फँसता, और न इन लोभोंसे जीवनका उत्सग 
करता है । 
वीमारी--अपंघातके अन्य कारण--कोई आकस्मिक विपत्ति--शरीरपातके किन्‍्हीं भी 
कारणोंके सामाने आनेपर, वहु उन सबका इलाज, उपाय तथा प्रतिकार करता हैं। जब उपाय न 
चले और मरण सुनिश्चित जान पड़े तो इस देहसे नाता तोड़कर, स्वावलम्बी होकर, अपने अखंड 
आनन्द ज्ञान स्वरूपको दृष्टिमें रखकर, संसारकी समस्त वस्तुओंका मोहत्याग, समस्त जनोंसे बेर- 
त्याग, सवपर क्षमाभाव लाकर, सदसे क्षमायाचना करके, सुख-दुःख, जीवन-मरण, शन्रु-मित्र, 
संयोग-वियोगमें समान बुद्धि रखकर, मरणको स्वीकारकर देह त्याग करता है । इसे समाधिमरण 
स्वीकार करना कहते हैं । “समाधि लेकर मरण करना” यह समाधिमरणका अर्थ॑ नहीं है । वल्कि 
“मरणके समय समाधि लेना” ऐसा अर्थ हैँ। स्वामी समन्तभद्राचाययने रत्नकरण्ड श्रावकाचारमें 
यह बहुत स्पष्टताके साथ लिखा है--- 


उपसर्ग दर्भिक्षे जरसि रुजायां च निःप्रतीकारे । 
धर्माय तनुविमोंचनमाहुः सल्लेखनामार्याः ॥ 


अर्थात्‌ भयानक उपसर्ग आनेपर, घोर दुर्भिक्ष पड़नेपर, अत्यन्त वृद्धावस्था हो जानेपर, अथवा 
शरीर रोगी होने पर, इन सभी अवस्थाओंमें, यदि कोई इनका प्रतिकार, याने दूर करनेका उपाय 
न रहे (इसका स्पष्ट अर्थ है कि यदि प्रतिकार हो तो प्रथम प्रतिकार करे) तब धर्माराधनांके साथ 
घोप जीवनकी समाप्तिको सल्लेखना या समाधि मरण कहते हैं । 

उक्त कथनसे समाधिमरण और अपधघातादि मरणका भेद समझकर ज्ञानी जीवोंका कत्तंव्य 
है कि जब तक जीवन रहे, जीवनको भोगोंमें व्यत्तीत न कर, मानव जीवनको उपयोगी बनावें । 
तथापि मरण, जो अवब्यं भावी है, आवे तो कायर न बने, किन्तु उसे भी स्वीकारकर उसे 
महोत्सव वनावें। सम्यकत्वीमें मरणके भय न होनेका प्रमुख कारण यह है कि वह जानता है कि 
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लत 2 2 वकील पर हक 2 मत मम क कम कर मकर लक रहता कप शी कर कर वचन की शक 
लौोकिक दृष्टिसे उक्त दस प्राणोंका वियोग मरण है, पर परमार्थस्रे जीवके ये दस प्राण तो इक 
जन्मा हैं। जिस जन्ममें पाये गये उसी जन्मकी समाप्तिके साथ समाप्त हो जाते हैं। जन्मान्तरमें 
जन्मान्तरका शरीर तथा तत्संबंधी इन्द्रियादि प्राण होते हैं । 


वह देखता है कि ये प्राण तो शरीरके बंधनमें जीवके साथ रहने वाले हैं । आत्मा शरीरसे 
भिन्‍न है। उसके प्राण तो मात्र ज्ञान दर्शन उपयोग हैं, जो सदा काल रहते हैं। आात्माका स्वयंका 
अस्तित्व ज्ञान-दर्गन स्वभावमें है । इनका कभी नाश होता नहीं है, इसीसे तो आत्माका अभाव 
नहीं होता है | 
जैसे मनुष्य दिनमें दो-तीन बार वस्त्र बदल लेता है। वस्त्र उत्तर जाते हैं पर मनुष्य तो 
वही है। अथवा नाटकके रंगमंचपर आनेवाला पात्र विविध वेष रखकर आता है। उसके वेष 
उतर जाते हैं--बदल जाते हैं-पर मनुष्य जो पात्र था वह त्तो वही रहता है। इसी प्रकार शरीर, 
रूप, वस्त्र, या वेष बदल जाता है पर आत्मा तो सदा एक ही*रहती है। 
आत्मा या जीव शब्द एकार्थंक है । जो जीवित रहे, या जीवित था, या जीवित रहेगा उसे 
जीव कहते हैं । यहु जीव सदाकाल अपने चेतन्य भावसे ही जीवित रहा है, जीवित है, और जीवित 
रहेगा । अतः ज्ञानदर्शन ही मेरा यथाथरे प्राण है। मैं उसीसे सदाकालसे जीवित हूँ । और सदा 
- उसीसे जीवित रहूँगा। वह मेरा निज स्वभाव है, वह कभी छूट नहीं सकता--न अन्य रूप परिणमन 
कर सकता है--अतः मैं अपने ज्ञान-दर्शन उपयोग प्राणोंसे सदा जीवित हूँ, मेरा मरण ही संभाव्य 
'नहीं है तब मरणका भय केसा ? 
शाइवत स्वभावी ज्ञानानन्दी मैं हूँ । परसे असंयुक्त हूं, अजर-अमर हूँ, जब मेरा मरण नहीं 
तब भय कैसा ? मरण तो शरीरका होता है। क्योंकि जन्म भी उसीका होता है। जन्म शरीरका 
हो और मरण आत्माका हो ऐसा होता ही नहीं। अतः शरीरके मरणमें मुझे भय केसा ? ऐसा 
जान ज्ञानीके मरणका भय नहीं होता । वह अपने सहज ज्ञानानन्द स्वभावका ही सतत अचुभव 
करता है ॥१५०॥ 
यह माना कि मरण काल सुनिश्चित हो जावे तब सम्यस्शानी भय नहीं करता, पर 
अकस्मात्‌ मोटर एक्सीडेंट हो जाय, मकानमें आग लग जाय, समुद्र यात्रामें जहाज डूबने लगे, 
हवाई यात्रामें विमान ध्वस्त हो जाय, ऐसी विषम परिस्थितिके आनेपर भी क्या ज्ञानीको भय 
नहीं होता ? 
इस प्रश्तका समाधान ही निम्न कलरूशमें दिया गया है-- 
एक ज्ञानमनाधनन्तमचलं सिद्धं किलेतत्स्वतो 
यावत्तावदिदं सदैव हि भवेन्नात्र ठ्वितीयोदयः । 
 तनन्‍्नाकस्मिकमत्र किज्चन भवेत्तदभीः कुत्तों ज्ञानिनो 
निरशंकः सतत स्वयं स सहजं ज्ञानं सदा विन्दति ॥१६०॥ 
अन्वयार्थे-- (एकस्‌ ज्ञानसू अवाद्यनन्तमु अचल किल) मैं एक ज्ञान मात्र हूँ। मेरा यह 
स्वभाव अनादि कालसे है | अनन्त काल तक मेरा यह स्वभाव रहेगा । न कभी चलायमान हुआ, 
और न कभी चलायमान होगा । (एठतु स्वतः सिद्धम) वह ज्ञान स्वश्नाव मेरा परकृत नहीं है 
२७ 
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किन्तु स्वयं सिद्ध है। (यावत्‌ तावद इदं सदेव हि भवेत्‌) वह जितना जिस भाँति था उतना उसी 
भाँति सदा रहता है (अन्न द्वितीयोदयः न) इसमें किसी दूसरे पदार्थका प्रवेश नहीं है, अथवा यह 
दूसरे प्रकारके पदार्थक रूपमें बदल भी नहीं सकता। (तत्‌) इस कारणसे (न अन्न किचन आका- 
स्मिक भवेत्‌) मेरे स्वरूपमें आकस्मिक रूपसे आने वाला कुछ भी नहीं है। (त्तः कुतः ज्ञानिनः 
भी:) तव ज्ञानीकों भय भी किसी प्रकारसे नहीं है। इस आकस्मिक भयके अभावमें (सः) वह 
ज्ञानी सम्परदृष्टि जीव (सतत निरछांकः) सदेव निर्भय होकरके, अपने (सहज ज्ञान) सहज स्वरूप 
ज्ञानानंदको (स्वयं सदा विन्दरति) स्वयमेव, रमण करता है, सदा आनंदित होता है, अनुभवन करता 
है ॥१६०॥ रे 

भावा्ं--आकस्मिक भयके दो कारण हैँ--या तो निजका कुछ छिन जानेकी आशंका 
हो--उसके विगड़नेकी आशंका हो था उसके नाशकी आशंका हो । अथवा किसी दूसरे पदार्थ 
के द्वारा अपनी कुछ हानि होती छगे, उसका अपनेमें प्रवेश हो--या चह अपनो पूर्ण सत्ता हम पर 
जमा लेगा, ऐसी आशंका हो । । 


ज्ञानी सम्यग्दुष्टि जीव, जो स्वसंवेदन प्रत्यक्षते अपने स्वरूपका दर्शन कर रहा है और 
उसमें निःशंक है, वह जानता है कि मैं ज्ञान स्वभावी श्रुव अचल पदाथ हूँ । मेरा निजका ज्ञान 
छिनने वाला नहीं है, वह बिगड़ने वाला भी नहीं है, न नाश होने वाला है। इसके सिवाय कोई 
दूसरा पदार्थ मेरी कुछ हानि कर सके, भेरी सत्तामें प्रवेश कर सके, या मुझपर अपनी सत्ता जमा 
सके, ऐसा भी नहीं हैं । 

मेरा ज्ञान दर्शन स्वभाव सदासे है, सदा रहेगा। वह अचल हे अर्थात्‌ हीनाधिक नहीं हो 
सकता। तब समस्त अन्य पदार्थ संसारमें जो हैं--वे रहो । मेरा वे कुछ बिगाड़ करनेमें समर्थ 
ही नहीं हैं। किसी भी वस्तुको न कोई विगाड़ सकनेकी सामथथ्य रखता है, न कोई वस्तु अपने 
स्वभावसे कभी च्युत होती है। यह सामान्य नियम है। में भी एक आत्म द्रव्य हूँ और वे ही 
शाइवत नियम, जो प्रति द्रव्य, प्रति गुण, और प्रति पर्याय रूप, वस्तु मात्रपर लागू हैं, मुझपर भी 
लागू हैँ। तब मैं अपने द्वव्यकी सत्तामें--अपने गुणोंमें--अपनी ही पर्यायोंमें रहा हूँ, और सदा 
रहूंगा । न में जीवसे अजीव वन सकता--न मेरे ज्ञानादि गुण अज्ञानादि रूप वर्नेगे--और न मेरी 
सचेतन पर्याय कभी जड़ पर्याय बनेगी । तब मुझे भय किस बातका ? यह निरचल श्रद्धान ज्ञानी को 
है, अतः वह सदा अपने ज्ञान स्वभावमें निर्भय रहता है । 


(२११) प्रइन--ज्ञानी ज्ञान स्वभावमें सदा कहाँ रहता है? वह क्‍या खाता पीता नहीं, 
व्यापार नहीं करता, आता जाता नहीं, धन संचय नहीं करता ? यदि यह सब करता है तो कैसे 
ज्ञान स्वभावमें सदा रहता है ? 


समाधान--ज्ञानी चतुर्थ गुणस्थानसे लेकर वारहवें गरुणस्थान तकके सब जीव होते हैं । 
उससे ऊपर तो अहुन्त सिद्ध हैं, वे तो सम्पूर्ण ज्ञानको प्राप्त हैं। उनके संबंधमें प्रदन ही नहीं 
उठता, प्रइन इन गुणस्थानोंका है, अत्त: इनकी चर्चा करेंगे । 

चतुर्थ गुणस्थानवर्ती सम्यर्दृष्टि जीव, मिथ्यात्व तथा अनन्तानुबन्धी कपायसे रहित हैं। 
उसकी श्रद्धा अपने स्वरूपमें अपनेपनको हो गई है | पूरमें उसे परत्व बुद्धि आगई है। अतः पर- 
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रमण उस जीवके स्वप्नमें भी नहीं है । अनन्तानुबन्धी चारित्र मोहनीय कमंकी प्रकृति है। उसके 
अनुदयमें सम्यग्दृष्टिकी परमें आसक्ति छूट गई, यही उस जीवके पर-र॒मणका अभाव है। 

उस जीवको अपने स्वरूपकी दृढ़ श्रद्धा है, और उसमें स्थिरता है, यही उसका चारित्र गुण 
है। सद, मूढ़ता और अनायतन आदि दोषोंसे रहित सम्यग्द्शनकी इसी स्थिरताको आचार्य 
कुन्दकुन्द भगवानने 'सम्यक्त्वाचरण' कहा है।' ऐसा प्रतीत होता है कि पण्च्चाध्यायीके प्रणेताने 
इसीको 'स्वरूपाचरण' कहा है। 

अप्रत्याख्यान आदि बारह कषायों तथा नोकषायोंके उदयके कारण, उस जीवने अभी ब्रत- 
संयम धारण नहीं किया है, अतः वह अन्नती कहा गया है, तथापि वह खाना-पीना, आना-जाता, 
धन-संचय करना आदि जो भी क्रियायें करता है, अपेने स्वरूपको न भूलकर ही करता है। ज्ञान- 
स्वभावी निजात्माकी श्रद्धा उसे सदाकाल रहती है, इसीसे कहा गयां कि वह सम्यग्दृष्टि जीव 
सदा ज्ञान-स्वभावमें रहता है। 


पंचमगुणस्थानी श्रावक एकदेश ब्रती है, अतः वह ॒बुद्धिपू्वंक पंच पापों का एकदेश परि- 
त्याग कर चुका है । इस परित्यागमें एक मान्य हेतुं है उसको परके प्रति परत्वकी तथा अपने ज्ञान 
स्पभावके प्रति निजत्वकी श्रद्धा । ह 

इस श्रद्धान व तद्गप एकदेश त्यागके कारण, वह शेष आठ कषायोंकी विद्यमानतामें अपने 
पदके योग्य वस्तुका संग्रह करता है। पदके योग्यका तात्पयं यह है कि श्रावककी ग्यारह प्रतिमाएँ 
होती हैं, उनमें क्रमशः पंचेंन्द्रियों के विषय तथा तत्पोषक बाह्य पदार्थ छूठते जाते हैं। अतः: जिस 
प्रतिमारूप पदवीमें जितना त्याग है, उत्तनेके संचयका घ॒ सम्हालका तो प्रश्न ही नहीं है । जितना 
शेष बचा है उसकी साज सम्हाल करता है। तदनुसार पंचेन्द्रियोंके विषय भोगता है, तथापि उन्हें 
हेय मानता है अतः उनसे उदासीन है । उनके प्रति आसक्ति नहीं है। उसकी रुचि अपने स्वभावसें 
है। अतः जहाँ रुचि है, रति है--उसोमें लीचता है । इसलिऐ इसे भी 'ज्ञान स्वभावमें लीन रहता 
है! ऐसा कहना सुसंगत्त है। 


पष्ठम गुणस्थानवाले श्रमणोंकी तो बात ही निराली है। मोहके साथ-साथ उनके बारह 
कषायोंका भी अभाव हो चुका है। अतएव सम्पूर्ण पापोंसे उनका सम्बन्ध छूट गया है। उठने- 
बेठनेसें भी, खाते हुए, पीते हुए, सोते हुए भी वे सदा सावधान हैं। अपनेमें प्रमाद दशा न आने 
पावे इसके लिए सदा सचन्नद्ध हैं। अतः उनका भी ध्यान सदा स्व-रमण ही रहता है । 

आगेके सातवेंसे बारहवें गुणस्थान तकके ज्ञाती तो ध्यानात्रस्थित हैं। वे केवल आत्मनिष्ठ हैं । 

इसप्रकार सम्यग्दृष्टि जीव सातों प्रकारके भयसे रहित हो, निर्भय होकर स्वानुभव करते 
हैं, यह स्वानुभव ही स्वरूप रूप आचरण है अतः उसे स्वरूपाचरण भी कहते हैं । 

(२१२) प्रश्न -स्वरूपाचरण चारित्रको यथाख्यात चारित्र कहना चाहिए । वह तो ग्यारहवें 


बारहवें गुणस्थानमें हो संभव है। फिर चौथे गुणस्थानोंसे ही आपने स्वरूपाचरणकी बात 
- केसे कही ? 





१. त॑ चेव गुण विसुद्ध जिण सम्मत्त सुमुकख ठाणाय । 
ज॑ चरइ णाणजुत्त पढम॑ सम्मत्त चरण चारित्तं ॥ --चारित्र प्राभृद, गाया ८. 
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समाधान--स्वरूप रूप आचरुणका प्रारंभ तो चतुर्थ गुणस्थानमें हो जाता है। दर्शन-ज्ञान- 
चारित्रकी पूर्णता क्रम-क्रमसे होती है, अतः वे तीन हैं। वस्तुतः वे तीन मात्र व्यवहारसे हैं, परसार्थ- 
से वे तीनों एक भात्मस्वरूप हो हैं।" जब सम्यक्त्वकी उत्पत्ति होती है तब सम्यक्त्वके घातक 
दर्शन मोहनीयका उपशमादि होता ही है। उसीके साथ चारित्र मोहनीय की अनन्तानुबंधी कषा- 
यका भी उपशमादि होता हैं। उसका फल भी है। जहाँ सम्यक्त्व गुण प्रकट होनेपर, परमें परत्व- 
बुद्धि आती है, वहाँ परके प्रति अनासक्ति आना भी सहज स्वभाव है। अतः आसक्तिकी कारण- 
भूत अनंतानुवंधी कपायका भी, उर्दयमें अभाव होना आवश्यक है । इन दर्शनमोह व अनंतानुबंधी 
दोनोंके उपशम-क्षयोपद्षम या क्षय विना चतुर्थ गुणस्थान ही प्रकट नहीं होता । 
(२१३) प्रइन--पंडित दोलतरामजीने छहढालामें महान्नतोंके वर्णनके वाद स्वरूपाचरणकी 
बात लिखी है । तव उसके पूर्व उसकी उत्पत्ति बताना सुसंगत कैसे होगा ? 
समाधान--छहुढालामें स्वरूपाचरणका पूर्ण स्वरूप बताया है | उससे कया स्थिति होती है 
यह बताया है | वह दशा सप्तमादि ग्रुणस्थानगत आत्मध्यानीकी है। पर उसका प्रारंभ, परमें अना- 
सक््तिसे चतुर्थ ग्रुणस्थानमें ही हो जाता हैँ। अनंतानुबंधी कपायके जानेका वह फल है ।पुर्णता होने- 
पर स्वरूपाचरण यथाख्यात रूपमें प्रकट होता है। तथापि चतुर्थ गुणस्थानके स्वरूपाचरण और 
यथाख्यात चारित्रके स्वरूपाचरणमें महात्‌ अन्तर है। वह आंशिक है, प्रारंभिक है, और आगे 
उसको पूर्णता है । रा 
सम्यग्दृष्टि निद्शंक निर्भव होता है यह जाना, पर यह तो सम्यक्त्वका सिर्फ निःशंकित 
अंग हुआ। सम्यग्दर्शनके और भी सात अंग हैं उन सबका क्या फल हे सो कहते हैं-- 
टंकोत्कीर्णस्व॒रसनिचितज्ञानसवंस्वभाजः 
सम्यर्दृष्टेय दिह सकल घ्नन्ति लक्ष्माणि कर्म । 
तत्तस्यास्मिन्‌ पुनरपि मनाक्कर्मणो नारित वन्धः 
पूर्वोपाच॑ तदलुभवतो निश्चितं निजरेब ॥१६१॥ 
अन्बयार्थ--(टंक्षोत्कीर्णस्वरसनिचित-न्नानसर्वस्वभाजः) टांकीसे ऊकीरी गई पाषाण रेखा 
या मूर्तिके समान, चिरस्थायी अपने निज रससे खचित, ज्ञान स्वभाव ही है सर्वस्व जिसका, ऐसे 
(सम्पर्दृष्ट:) सम्यक्दृष्टि जीवके (यदिह लक्ष्माणि)जो संवेग निर्वेदादि गुण या निःशंकादि आठ गुण 
या आठ चिन्ह हैं वे (सकल कर घ्तन्ति) रागादि भाव कर्मोका नाश करते हैं । (तत्‌ तस्प) इसलिए 
उस ज्ञानीके (अस्मिन्‌) पूर्वोक्त स्थितिमें (पुनः अपि) फिरसे (सनाक्‌ अपि) थोड़ा सा भी (कर्मणों 
वन्धः) कर्मोका बन्च (नास्ति) नहीं होता । किन्तु (पुर्बोषात्तं ततु अनुभवतः) पूर्व बद्ध कर्म जो 
सत्तामें हैं उनका उदय आने पर उनका भोग करते हुए उसे (निश्चितम) निशचयसे (नि्जरव) 
निर्जरा ही होती है ॥१६१॥ 
भावायं--ज्ञानी पुरुष अपने “ज्ञान-सवेस्व” का पूर्ण अधिपति है। उसके निःशंकित-निः- 
कांक्षित आदि सम्पूर्ण लक्षण या गुण उसके समस्त विकारी भावोंको दूर करते हैँ । उन विकारी 
१. ववहारेणुव दिस्सइ णाणिस्स चरित्त दंसणं णाणं । 
ण॒विषणाणंण चरित्तंण दंसणं जाणगो सुद्धों ॥ --समयसार गाया ७, 
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भावोंके अभावमें उसे नवीन कमंबन्धन किचित भी नहीं होता । अतः उसके पूर्ण संवरभाव है। 
पूव॑ंबद्ध जो कर्म रागादि भावोंसे बाँधे थे, वे यथासमय उदयमें अवश्य आयेंगे। उदयागत होने 
पर उनके फलके परित्याग रूप अवस्थामें, उसे नवीन कर्मोका बन्ध नहीं होता। संवर भावकी 
स्थिति में वे कर्म निर्जराको ही प्राप्त होते हैं। संवर पुवंक निरजरा ही सुक्ति पथके लिए 
श्रेयस्करी है । 


(२१४) प्रइन --सम्यग्दर्शनके वे आठ अंग कौनसे हैं ? उनका क्या स्वरूप है, जिससे समझा 
जा सके कि वे करमक्रे संवर निज रामें हेतु बत जाते हैं ? 


सम्माधान--आठ अंगोंके नाम लिख चुके हैं। उनका संक्षिप्त स्वरूप इस प्रकार है-- 


(१) निःशंकित--शंका या भय रहित होकर दृढ़तम आत्म स्वरूपका श्रद्धान निःशंकित 
अंग है। सात प्रकारके भयोंसे सम्यग्दृष्टि रहित है यहु ऊपर बताया गया है। वह उसका 
वास्तविक स्वरूप है । ऐसी निर्भयतामें हेतुभूत उसका जिनशासनका दृढ़ श्रद्धान ही है। उसे पूर्ण 
श्रद्धा है कि श्री जिनेन्द्र ही परमाराध्य हैं, उनके वचन ही श्रेष्ठ शास्त्र हैं, जिनका स्वाध्याय या 
मनन करता चाहिए। आगमानुकूल सदाचरण युक्‍त सम्यर्दृष्टि, ज्ञानी, दिगम्बर जेनसाधु 
ही परमगुरु या सदगुरु हे, अतः इनका उपदेश परम ग्राह्म हे। यह व्यवहारतः निःशंकित 
अंग हैं । 


(२) निःकांक्षित--जिसे आत्म रसका स्वाद आ गया हे वह अन्य रसका आबकांक्षी नहीं 
होता । अतः सम्यग्दृष्टि सम्पूर्ण सांसारिक कांक्षाओंसे रहित, आतम रसास्वादी है| यही परमार्थसे 
उसका निःकांक्षित अंग है । व्यवहारतः, आत्म भिन्‍त पदार्थोमें ऐसा उसका विश्वास है कि उनका 
संयोग कर्माधीन है, नाशवान्‌ संयोगमें सुख नहीं है, सुखाभास हैं। वह सुखाभास भी दुःचोंसे 
मिश्रित है, एकान्त सुखका आभास उसमें नहीं होता । उन सांसारिक सुख भोगोंमें रागादि 
कषायोंका आलंबन रहनेसे, वे पाप बन्धके कारण बनते हैं, जिनका फल अत्यन्त दुःख हैं। ऐसे 
दुखान्त फलवाले सांसारिक सुखकी, उसे किचित भी वांछा नहीं होती । यह निःकांक्षित अंगका 
व्यावहारिक रूप है । यही उसके अनन्तानुबंधी रागका अभाव या वीतराग भाव हे । 


(३) निविचिकित्सा अंग--जो वस्तुको उसके स्वरूपमें देखता है, उसे धर्ममें प्रीति होती 
है । धर्मके परिपालनमें विचिकित्सा नहीं होती । मिथ्यादृष्टि मंदकषायवानच्‌ कदाचित्‌ धर्मका परि- 
पालन करे तो उसे पालते-पालते कभी उदासीनता, विरक्तिका भाव, भी आ जाता है, इसे ही 
विचिकित्सा कहते हैं । ज्ञानीको अपने स्वरूप रूप प्रवर्तनमें दृढ़ रुचि है, यही उसका निविचिकित्सा 
अंग है । वह अन्य धर्मात्माजनोंकी सेवा करता है, साधुओंकी वेयावृत्ति करता है, यही उसका 
व्यावहारिक रूप हे। उनकी सेवामें शारीरिक मलादिके कारण उसे घृणा नहीं होती । शरीर 
का स्वभाव सड़न-गलन है, चाहे अपना हो या साधुका हो उससे घृणा केसी ? अतः व्यावहारिक 
रूपमें धर्मात्माओंसे प्रीति करता हुआ सेवा करता है । यह निविचिकित्सा अंग हूँ । यहो ह्वेषका 
अभाव हें। 


(२१५) प्रशचन--शरौरसे आनेवाली दुर्गधको दुर्गंध न मानता, साधुके सलमूत्र दूर करनेमें 
घृणा न होना अस्वाभाविक हे, यह केसे हो सकता हे ? यह तो शिष्टतायूर्ण भी नहीं हं । फिर 
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सम्पर्दृष्टि ऐसा कंसे कर सकता है। सम्यर्दृष्टिका अर्थ तो साँची दृष्टि वाला है। सव पदार्थोको 
2208 वैसा देखना चाहिए। निर्मेठकोी निर्मल और समलऊकों समल न माने तो केसा सम्यंग- 
खट्हः 

कि समाधान--यह सत्य है कि सम्यग्दुष्टि जो पदार्थ जैसा है उसे बसा ही देखता है | मिथ्यादृष्टि 
ऐसा नहीं करता | मिथ्यादृष्टि रागी हैँ तो अपनी कामेच्छाकी पूर्तिमें साधनाभूत महिलाके मलमृत्र 
आदि स्थानोंमें रमता हे, अपने वालकोंका मलमूत्र स्वच्छ करता है, पर दूसरोंके वालकादिके मल- 
मृत्रको अशुद्ध मान घृणा करता है। वस्तुतः विचार करो तो मलमूत्र तथा शरीरादि सब अमेध्य 
हैं, चाहे आपके हों, आपकी पत्ती, पुत्र, पितादिके हों, चाहे पर पुत्रके हों. चाहे साधुके हों, चाहे अन्य 
धर्मात्मा श्रावकके हों, चाहे पापी रोगी कुष्टादि व्याधि ग्रसित रंकके हों । सम्यग्हष्टि ही उन सबके 
यथार्थ स्वरूपको समभाव से देखता है, अतः घृणा नहीं करता १ उसे विषयवांछा नहीं हूं, अतः 
समान पदार्थों भेद नहीं करता। रोगादि अवस्थामें उन्हें उनके स्वरूपसें जानकर उनमें घृणा 
भाव नहीं करता सबकी समान भावसेसेवा करता हे ! | 

(२१६) प्रइन--तव तो रोगीकी सेवासे कमाई करनेवाले डाक्टर, नसे, कंपाउडर तथा 
पाखाना साफ करनेवाले मेहतर ही बड़े सम्पग्दृष्टि हैं, जो सबकी समान भावसे सेवा करते हैं । 

समाधान--वस्तुतः ये कार्य यदि आजीविकाके हेतु न किये जांय तो सचमुच सम्यग्दृष्टिकी 
मर्यादाके कार्य है । पर जिनका प्रश्नमें उल्लेख हैं वे इन्हें आजीविकाके लिए करते हैं सेवाके लिए 
नहीं । जो कार्य धर्महेतु किये जाने चाहिए वें यदि आजीविकाके साधन बन जाते हैं तो उनमेंसे 
घर्मभाव दुर हो जाता हे। वे मात्र एक व्यापारके रूपमें ही सामने आते हैं । 

(२१७) प्रदन--आजीविकाके साथ धम हेतु किये जानेवाले कार्य, मन्दिरका पूजन करना, 

वच्चोंको धर्मशास्त्र पढ़ाना, प्रवचन करना, साहित्य रचना, साधुओंकी सेवा हेतु त्था आहारुकी 

830, हेतु साथ रहना, ये तो सव सातिशय पुण्य वंधके कारण हैं। क्या आप इन्हें भी धर्म नहीं 

समाधान--नहीं मानते । धर्मके कार्य केवल धर्म भावसे ही किये जाँय तो धर्म हैं। आजी- 
विका हेतु किए जाँय तो वे आजीविकाए' हो हूँ।उन कार्योको करते हुए यदि आजीविकाकी दृष्टि 
प्रधान न हो, सेवाकी भावना प्रधान हो, तो वे किचित्‌ पुण्य वन्धके कारण बन सकते हैं। उन्हें 
व्यवहारमें धर्मका कार्य कहते हैं । ' 

उक्त प्रश्नोत्तरोंस फलित हे कि सम्यग्दृष्टि समस्त वस्तु धर्मोको यथार्थ रूपमें देखता हे 
मलको मल, मूत्रकों मूत्र ही समझता है, तथापि उनके कारण धर्मात्माकी सेवासे मुकरता नहीं है। 
उसे अपना पावन कततंव्य मानता है और घृणाकों दूर कर उनकी सेवा करता हे। 

(२१८) प्रइन--घृणाका अभाव तो स्लेच्छ भी करता है। चोर व्यभिचारी भी करता है। 
अघोरी भी करता है, तो क्या इन कार्योकी परिगणना निरविचिकित्सा अंगमेंकी जायगी | 

समाधान--नहीं । कारण यह है कि इन सबको घृणाका अभाव नहीं है। ये मात्र अपने 
अ्रमाद या सलिन स्वभावके कारण या आजीविकाके कारण ऐसा करते हैं। थे पापके प्रति घृणा 
नहीं करते पर घर्मके प्रति घृणा करते हैँ, अत: उसमें निविचिकित्सा अंग नहीं है । 

(२१५) प्रशन--सम्यर्दृष्टि धर्मात्माकी सेवा करता है। उसे प्रीति करता है पर मिथ्यादृष्टियों 

पा्ियोके प्रति घुणा करता है, अतः वह भी सत्र विचिकित्सा रहित नहीं है, ऐसा क्‍यों न माना 
जाय ? 


फ््छ़्व | 


| 
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सस्माधान---सम्यर्दृष्टि धर्मात्माको धर्मात्माके रूपमें देख धर्मरुचिसे उसकी सेवा करता है के 


पापीके पापको हेय मानकर भी पापीसे प्रेम करता है। उसे पापसे छुड़ानेके लिए उसपर हितहृष्दि 
रखता है। जो व्यक्ति सड़े-गले व्याधिग्रस्त, पाप पंकमें फेंसे प्राणियोंके प्रति घृणा करता है वह 
सम्यग्दृष्टि ही नहीं है। विचिक्षित्सा सम्यरदृष्ठिफो नहीं होती पर विवेक होता है। वह सेवा 
करके भी लोकिक शुद्धता बशुद्धताका झ्याल रखता है और अशुद्धि दुरकर शुद्धतापूर्वक प्रवतेन 
करता हे । 

(२२०) प्रइन--तो क्या जैन साधु विवेक नहीं रखते ? वे स्नानादि नहीं करते, शुद्धि 
अशुद्धिका ध्यान नहीं रखते । 

ससाधान--यह विचार गलत है। जैन साधु भलन-मसृत्र परित्यागकर लोकिक शुद्धि भी 
करते हैं, पर वास्तविक शुद्धिः तो आत्माको पविन्नता है। अतः वे उक्त कार्यके बाद भी कायो- 
त्सगं फरके अपने परिणास शुद्ध करते हैं। 


शरीर अशुचि, अपवित्र है यह वे जानते व मानते हैं, तथापि पापाचार आरम्भ रहित 
होनेसे स्तानादि क्रियारूप जलस्तान नहीं करते । शरीरका श्ूंगार नहीं करते । गृहस्थ तो शरीरसे 
पापाचार भी करता है अतः आरम्भ रहित न होनेसे स्तानादि करता है। साधुजन परम विवेकी 
हैँ ऐसा जानकर उनकी सब प्रकार सेवा करना चाहिए। जो उनके संयमससार्ग्से बाधक न हो वही 
सेवा यहाँ ग्राह्म है । 


४. अमृढ़ दृष्टित्व चतुर्थ अंग है। सम्यग्दृष्टिके निजात्मतत्त्वसे भिन्‍त सभी पंचेन्द्रिय विषयों 
पर मोहभाव नहीं है, यही उसकी मोह रहित दृष्टि है। इसे अमूढ़ दृष्टित्व कहते है। अपने निइ्चय 
ज्ञान-दर्शन-चारित्र स्वभावमें रुचि है यही उसका पारमा्थिक रूप है तथा समस्त पर पदार्थोमें 
सोहका अभाव है । मिथ्यामार्ग और मिथ्यामार्गियोंकी सराहना मन वचन कायसे न करना ही 
अमृढ़ दृष्टित््व है । यही उसका व्यावहारिक रूप है। 

(२२१) प्रइ--निर्मोहका अर्थ तो निर्दय परिणाम हे। क्योंकि शास्त्रकारोंने दयाको मोहका 

परिणाम लिखा हैं। दूसरी तरफ दया परिणाम करनेका भी उपदेश है । ऐसे परस्पर विएुद्ध 
व्याख्यानमें अमूढ्दृष्टित्व अद्भका पालन कैसे हो सकता हे ? 


ससाधान--भाव शुभरागरूप और अशुभरागरूप दोनों प्रकारका है। जो शुभरागरूप है 
वह दया है। तथापि मोहरहित परिणाप्त सर्वश्रेष्ठ है, उससें न दया है, न निर्देयपन्ा । ऐसा नहीं 
है कि जहाँ दया नहीं ह वहाँ निदंयपना ही हो । यदि दया शुभराग है तो निर्दंयपता द्वेषका परि- 
णाम हैं । सम्यग्दृष्टि पदके अनुसार दया, शुभराग करता हे पर ह्वेषभाव नहीं करता । अशुभराग 
भी नहीं करता। रागद्वेष रहित समताभावका आलम्बन हो जानेपर, अपने आत्माके रत्नन्नय 
स्वरूपके अनुसार, परकीय शुभाशुभ रूप रागद्ठेषमें प्रवृत्ति यहीं करता । उसकी यही मोहरहित दर 
हो अमूढ़दृष्टि अज्ध हे । 

सम्यकत्वके इन आठ अंगोंमें प्रथम निःशंकित अंगसे आत्माकी अखंड श्रद्धाके रूपमें जीवको 
सम्यक्त्वका यथा स्वरूप प्राप्त होता है। दूसरे निष्कांक्षित अंगसे, विषयोंके प्रति अनाकांक्षा हो 
जानेसे तद्विषयक रागका अभाव होता है। तीसरे निविचिकित्सा अद्भूसे अतिष्ट पदार्थोके प्रति 


२१६ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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घृणा या तिरस्कारका परिहार होनेसे, तद्विषयक द्वेषका अभाव हो जाता है| चौथे अमूढ़ दृष्टित्व 

अज्भके द्वारा गृहीत मिथ्यात्वके साधनोंका परिहार हो जानेसे, उसमें मोहभावका अभाव हो जाता 
है। इस प्रकार ज्ञानीमें राग, हेष, मोहके अभावका समयसार कलश ११९ का पूर्व कथन, इन 
अज्भोंमें स्पष्ट लक्षित हो जाता है।! इन चार अज्भोंकी साधनासे सम्यग्दृष्टि जीवका आंतरिक 
व्यक्तित्व संस्कारित हो जाता है। अन्य जीवोंके प्रति उसका व्यवहार शेष चार अज्जोंके द्वारा 
परिष्कृत होता है, जिसका वर्णन आगे किया जा रहा है । 

५. उपगृहन अद्भका स्वरूप हे जो अपने सम्पूर्ण गुणोंको अपने भीतर सुरक्षित रखे। 
उपगूहन छिपानेको कहते हैं, सो जो चीज सुरक्षित करना हँ--वह बाहिर नहीं फेकी जाती, घरके 
भीतर सुरक्षित रखी जाती है । ज्ञानी अपने गुणोंको बाहिरी विकारी भावोंकी हवा नहीं लगने 
देता | अपने भीतर अन्‍्तगगंभंगृहमें ही छिपाकर रखता है । यही परमार्थतः उपगूहन है | उपगूहनका 
दूसरा नाम उपवृंहण है जिसका अर्थ बढ़ाना है। ज्ञानी अपने गुणोंकी निरन्तर वृद्धि करता है यही 
उसका उपवृंहण नामका वास्तविक गुण हैं। 

व्यवहारत: उपगूहनका अथे इस प्रकार हे--धर्मात्मा गुणी पुरुषोंमें यदि कदाचित्‌ कोई 
दोष दिखाई दे जाय तो उसका प्रचार व प्रसार नहीं करना, बल्कि उनमें गुण बढ़ें ऐसी सहायता 
करना । व्यावहारिक पक्षमें उपगृहन व उपबृुंहण दोनों अर्थो लिए यह सम्यग्दर्शनका अज्भ है। 

(२२२) प्रश्त--वड़े पुरुष यदि गलती करें तो उसे छिपा लेना, तथा सामान्य जनका दोष 
उजागर करना क्‍या यह कोई नेतिक काय॑ है? 

समाधान--दोष किसीका हो, वड़े पुरुषका हो चाहे छोटे पुरुषका हो, उसे उजागर कर 
उसके प्रचार व प्रसारका कार्य उस व्यक्तिके अपवादके लिए ही किया जाता है । अतः परापवाद 
का काये श्रेष्ठ कार्य नहीं हैं। सम्यग्दृष्टि परापवाद नहीं करता । उपगृहनके लक्षणमें केवल यही 
बताया है कि धर्मात्माको कदाचित्‌ दोष लगे तो उसे प्रकट कर उसका प्रसार नहीं करना | दूसरों 
का करना ऐसा नहीं बताया गया । 

इसका मूल अभिप्राय यह है कि दोषवादनसे धर्मात्माके प्रति अश्वद्धा उत्पन्न होकर छोग 
धर्मके मार्गंसे विरत होने लगते हैं । तथा धर्मात्मा भी “धर्मके पालनके मार्गमें अपवाद करने वाले 
लोग हैं” ऐसा मानकर, धर्मके प्रति शिथिल हो सकते हैं। इससे दोषोद्घाटन करना लछाभके लिए 
न होकर धमकी हानिके लिए कारण बन सकता है इसलिए दोषोद्घाटन न करना दोनोंके लाभके 
लिए है। 

(२२३) प्रइन्‍्न--हम समझते हैं कि इससे हानि होगी। दोषोद्घाटनसे होनेवाले अपवादके 
भयसे दोषकर्त्ता भी दोषसे विरत होगा, तथा दूसरे लोग भी इसी अपवादके भयसे दोष न करेंगे, 
अतः पर दोप प्रकाशनको सम्पकक्‍्त्पका ग्रुण माना जाना चाहिए न कि दोषोंका छिपाना । 

समाधान--दोप दृष्टि ही सम्यग्दृष्टिके नहीं होती | वह॒तो गुणोंका गवेषी है । जो गुण 
जिसमें मिले उसे ग्रहण करता है । अपने दोप दर्शनसे तो दोप दूर होते हैं, परन्तु पर दोप दशन 

१. राग हप विमोहानां ज्ञानिनों यदसम्भवः। 
तत एव न वन्वोश्स्य ते हि वंधस्य कारणम्‌ ॥ 
_-+आश्रव अधिकार-समयसार कलश ११९, 
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तो आत्म प्रशंसाके अभिप्रायसे लोग करते हैं। अतः आत्म-दोष दर्शन तथा पर गुणोत्कर्ष करना 
ही सज्जनोंका लक्षण है । 

भयोत्यादन करके किसी धर्मात्माके सुधार करनेकी बात सोचना ही गलत है । यदि दोष दूर 
करनेकी प्रबल आकांक्षा किसीके हित दृष्टिसे है, तो उसका दोष एकास्तसें उसीसे कहकर उसे 
दूर करनेकी प्रेरणा! करनो चाहिए इस स्थितिमें उसे अपना दोष दीखेगा--स्वयं अपचाद न हो 
यह चिन्ता होगी, और दोष छठेगा। 

परका दोष प्रकाशन तो उसका अपवाद रूप है। उसके हो जाने पर ऐसा ही सोचा जा 
सकता है कि “अब तो अपवाद हो ही गया,” क्या शेष रह गया ? ऐसे विचारसे घरमें शिथिलूता 
ही आयेगी । अपवादकारकुके प्रति दुर्भाव भी आ सकता है जिसका फल अनिष्ठ ही होगा। अतः 
दोषोद्घाटन न करना ही उपगूहन अंगका व्यावहारिक पक्ष है। निश्चय तो परकी अपेक्षा न करके 
स्वयंमें गुण वृद्धि करना यथार्थ उपगृहन है । 

(२२४) प्रश्त--धर्मात्माके दोष दूर करनेका फिर क्या मार्ग है ? 

समाधान--उसे ही स्थितिकरण अंग कहते हैं । उपगृहनके बाद इसीलिए छठवाँ स्थिति 
करण अंग कहा गया है। जैसे मार्ग चलनेवाला पुरुष यद्यपि स्वयं देखकर चलता है । तथापि क्वचित्‌ 

कदाचित्‌ उपयोग चूक जानेसे असावधानी हो जाती है, और मार्गमें ठोकर खा जाता है। जो मार्गं 

चलता ही नहीं है उसे क्या ठोकर लगेगी । ठोकर खाकर चलनेवाला सावधान हो कर चलता 
है पर मार्ग चलनेका परित्याग नहीं करता। ऐसे समय दूसरे हितेषी व्यक्तियोंका काम है कि मार्ममें 
यदि पत्थर पड़ा है, जिससे कोई यात्री गिर सकता है, तो उसे मार्गसे हटावें, यह सेवा होगी । 


यदि ऐसा न करके मार्ममें भूलसे धक्का खाने वालेकी मदद न करे, बल्कि उसका हास्य 
करे तो यह सज्जनोचित कार्य नहीं है, किन्तु अशिष्टता पूर्ण कार्य है। इसी प्रकार मोक्षमार्गी यदि 
अपनो असावधानीसे मार्गमें भूल जाय या रागादि विषम परिस्थितिमें उसके न्नतकों दूषण लग 
जाय, तो सज्जन पुरुष उसका हास्य या अपवाद न कर, उसकी सेवा कर, धर्मके मार्गमें उसे दृढ़ 
करता है। यही सज्जनोंका काम है। यह सम्यक्त्वीका स्थितिकरण नामक गुण है या सम्यक्त्वका 
छठा अंग है । 


'धर्म' धर्मात्माके आश्रयसे ही चलता है। धर्मात्माके अपवादसे धर्मका अपवाद हो जाता 
है। अतः धर्मके सार्गको पवित्र बनाये रखनेके लिए धर्मात्माका स्थितिकरण आवश्यक है। उपगृहन 
अंगकी पूर्ति स्थितिकरण अंगसे ही होती है। यह उसका व्यावहारिक रूप है। परमाथंसे तो 
स्वाश्नय छोड़कर पराश्नय करना ही विचलित होना है। स्वयं अपने ज्ञायक स्वभावसे विचलित 
त॑ होकर उसीमें स्थिर रहना ही निरचयसे स्थितिकरण अंग है । 


७, इस स्थितिकरणसे धर्मात्माओंमें चात्सल्य अंग प्रकट होता है। 'वत्स” वारूककों कहते 
हैं। बालकके प्रति किसीको द्वेष नहीं होता, न उसका कोई अपवबाद करता है । उसके गुण प्रकट 
हों इस अभिप्रायसे उसे बढ़ावा ही दिया जाता है। यह सामान्य प्रचलूत लोकमें है। इसी प्रकार 
धर्मात्माके प्रति हेंघ न हो, उसका अपवाद न हो, उसमें गुण प्रकट हों, इसलिए सम्यक्त्वी उसे 
बढ़ावा हो देते हैं, यही वात्सल्य अंग है। 

रद 


२१८ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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मार्गसे भले-सटके धर्मात्माको धर्मंमार्गमें स्थिर करनेकी क्रिया स्वयं धर्मंवत्सलता है। 

यह धर्मवात्सल्यका भाव सभी अंगोंको प्रभावित करता है। स्वयं सम्यर्दर्शन-ज्ञान-चारित्र गुणों 
की प्रा्िके प्रति अनुराग, निश्चय पक्षसे वात्सल्य गुण है। वह जिनके है उनका व्यवहारिक पक्ष 

धर्मात्माओंके प्रति वात्सल्य भाव रहता ही है । 

रत्नत्रवके प्रति अनुराग--निरचय वात्सल्य है रत्नन्रयके आराधकोंके प्रति वात्सल्य, व्यवहार 
वात्सल्य है। दोनों पक्षोंमें परस्पर पूर्ण मेत्री होती है । 

धर्मीके उक्त गुणोंके अवलंबनसे धर्मका विस्तार बढ़ता है उसे ही प्रभावना अंग कहते हैं-- 

८. प्रभावना अंग--अपनी आत्मामें दिन-दिनव रत्नन्षयके लेजको बढ़ाते जाना यह आत्म 
प्रभावना ही निश्चय नयसे प्रभावना अंग है! । बाह्य प्रभावनाके रूपमें जिनेन्द्रका रथ चलवाना, 
दान देना, तपस्वियोंकी रक्षा करना, दुखी रोगी जनोंका आहार-ओऔषधि आदि तथा अन्य आब- 
इयक सहायता द्वारा दुखापहरण करना, ये सब जिनधमंकी प्रभावनाके व्यावहारिक अंग हैं | अथवा 
जिनधर्मके प्रभावके अन्य सभी सामयिक उपाय प्रभावना अंगरूप हैं । 


स्वयं ज्ञानारुढ होकर अपने विषय कषाय जन्य मनोरथोंके मार्गपर उस ज्ञानरथको चलाना, 
अर्थात्‌ प्रत्येक कार्य ज्ञानमय हों, विवेकपूर्ण हों, धर्मकी अभिवृद्धिकारक हों, स्वयंको प्रभावित करें, 
तथा दूसरोंको भी प्रभावित करें, वह प्रभावना अंग हैं। 

(२२५) प्रश्चन--आजकल भगवानके रथ चलानेका कार्य प्रभावनाका अंग नहीं रह गया 
उससे अप्रभावना होती है। स्कूल कालेज खोलना, छात्रावासोंमें छात्रोंको निवासं पठन-पाठनकी 
सुविधा देना, तथा गरीबोंको धन देना, वस्त्र देवा, आजीविकामें लगाना, ये सब जिनधर्म 
प्रभावताके कार्य हैं, अतः रथ चलाना बंद करना चाहिए ? 


समाधान--भगवानुको रथमें विराजमान कर स्तुति भक्ति करना, तथा भगवानके उपदेश्लों- 
का गद्य या पद्योंमें प्रचार प्रसार करना, भगवाबके विहारका प्रतीक है। इन्द्रादि देवोंने भगवान॒के 
विहारके समय सर्वत्र दुंदुभी बजाई है | धर्मका उद्घोष किया है। समवशरण रचनाकी है । दिव्य- 
ध्वनिका सर्वत्र प्रसार किया हे। समस्त साधारण जमनोंमें धर्म प्रसारका यह अंग है, अतः .से 
रोकनेकी वात प्रभावना अंगको रोककर अप्रभावना करना है। ऐसा श्ञास्त्रोंमे तथा इतिहासमें 
प्रसिद्ध है अतः धर्मीको इसे रोकना नहीं चाहिए 


यह अवश्य है कि इसके सिवाय धर्म प्रचार व प्रसारके अन्य अनेक अ'ग हैं, उनका भी 
आलंवन करना चाहिए। जो पूजा-प्रभावना द्वारा, रथोत्सव, जलयाबा, पंचकल्याणक द्वारा, धर्म 
प्रभावना करना चाहते हैं वे उस मार्गसे करें। जो विद्या प्रसार, रोगीसेवा, जनसेवा द्वारा करना 
चाहते हैं वे उस मार्गसे करें। सभी प्रभावनाके अंग्र 'हैं। किसी प्रभावनाके अंगको रोकना 
श्रेयस्कर नहीं है। विद्याश्रसारमें घामिक विद्याका प्रसार मुख्यतया करना चाहिए । लौकिक विद्या 
जो जेनधर्म व उसके सिद्धान्तोंके अविरुद्ध हो, वही प्रभावनामें सहायक वन सकती है। धर्मके विरुद्ध 
तरीकोंसे आजीविका तथा उसके साधनोंका प्रसार, धर्मके छिए बाधक हैं, उनमें घन व्यय करना 
अपव्यय है हानिकारक है। अप्रभावना कारक है। 


१२. आत्माप्रभावनोयों रत्नन्रयतेजता सत्ततमेव | 
दानतपोजिनपूजा विद्यातिशयैश्च जिनवर्मः ॥ ४ : “पुरुपायंसिद्धयू पाय इंकोक ३० 
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(२२६) प्रदय--कयों अपव्यय है ? उससे हमारे बालक सुखपूर्वक उत्तम आजीविका उपाजंन 
करते हैं, बड़े-बड़े ओहदों पर जाते हैं। राजनेतिक क्षेत्रमें बढ़ते हैं। अतः इस ओर समाजके 
बालकोंको बढ़ाना सद्व्यय है, और यह प्रभावनाका अंग है ? 

समाधाव--ऐसा आप लौकिक दृष्टिसे सोचते व कहते हैं। छोकिक कार्य प्रभावनाके अंग 
तभी बनते हैं जब ये धर्मका घात न करते हों । बालक बढ़ें, उत्तम आजीविका करें तथा सुखपूर्वक 
जीवनयापन करें इसमें आपत्ति नहीं है । बड़े ओहदोंपर रहें, राजनेतिक क्षेत्रमें रहें, पर इन सब 
पर रहकर यदि अहिसापूर्ण तरीकेसे आजीविका करें, सत्यपुर्ण जीवन बितायें, जनहितके कार्य 
करें तो ग्राह्म है। धर्म प्रभावना कारक हैं। पर यदि केवल राजनैतिक हथकंडे अपनावें, सेर 
सपाटा करें, ज॑नताको ठगें, अधिकारी होकर ज़नताको पीड़ित करें, घूसखोरी बढ़ावें तो उसे 
समाज व धर्मकी अवनति ही कहा जायगा । तब धनका अपव्यय ही होगा, अप्रभावनाकारक ही 
होगा, अतः धमकी प्रभावनाको लरक्ष्यमें रखकर निर्दोष पद्धतिके कार्य ही प्रभावनाके अंग हैं । 


सम्यग्दृष्टि इन सभी अंगोंको अपने जीवनका अंग बनाता है। 


इस प्रकार सप्त भय रहित, अष्टांग सहित, सम्यग्द्शंन हो मोक्षमार्गमें प्राणीको बढ़ाता 
है ॥१६०॥ ' 

सम्यग्दृष्टि जीव इत गुणोंके कारण ही आगामी कर्मोका संवर तथा पूर्व कर्मोकी निर्जरा 
करता है, इस बातको निम्न पद्यस्वे कहते हुए आचाय॑ निर्जराधिकारको पूर्ण करते हैं-- 


रुन्धन्‌ बन्ध॑ नवमिति निजैः संगतो5ष्टाभिरह 
प्राम्मद्ध॑ तु क्षयमुपनयन्‌ निज्जरोज्ज भणेन । 
सम्यर्दृष्टि।ः. स्वयमतिरसादादिमध्यान्तम्ुकतं 
ज्ञानं भत्ता नटति गगनाभोनरद्भ विगाद्य ॥१६२॥ 


अन्वयार्थ--(निजेः अष्टानिः अडगेः संगतः) अपने निजके निश्चय सम्यक्त्व सम्बन्धी आठों 
अंगोंसे सहित होनेसे (नवम्‌ बन्ध निरुन्धन्‌) नवीन कर्मका संवर करता हुआ तथा (प्रागूबद्धतु 
पूर्वमें स्वापराधसे बाँधे कर्मोको (निज्जेरोज्जूम्भणेन) अपने निर्जरा योग्य परिणामोंके उठानसे 
(क्षयम्‌ उपनयन्‌) क्षय करता हुआ वह (सम्यग्हृष्टि:) सम्यग्दृष्टि जीव (स्वयमर्‌ अतिरसातु) स्वयं 
स्वानुभवोत्पन्त अत्यन्त आनन्दके रससे भरा हुआ (आदिमध्यान्तमुक्तम) आदि, अन्त और मध्य 
भावसे रहित (ज्ञान भृत्वा) ज्ञानमय होकर, अर्थात्‌ आनन्द विभोर होकर, (गगनाभोगरंगं विगाह्म) 
समस्त लोकाकाशरूपी नृत्यशालाकी रंगभूमिको व्याप्त कर (नद॒ति) नृत्य करता है ॥१६२।॥। 


भावाथे--जिसे सम्यग्दर्शन प्रकट होनेसे अपने ज्ञानानन्द स्वभाव पर दृष्टि आई है, वह 
जीव उक्त आठ गुणोंसे संपन्‍त होकर, परसे दृष्टि हटाकर, स्वयं ज्ञानके रसास्वादमें विभोर होकर 
नृत्य करता है। अर्थात्‌ जैसे कोई धीरोदात्त नायक आनन्द मग्न हो, नाटककी रंगभूमिमें सवंत्र 
अभिनय पूर्वक नृत्य करता हैं, उसी प्रकार ज्ञानके रसमें मग्न ज्ञानी सवंत्र अपनी ज्ञान लीछा करता 
है। उसके इस कार्यंसे उसे ज्ञानभावके कारण नवीन कर्मोका संवर होता है, तथा पूर्ववद्ध कर्म 
उदयमें आकर बिना फल दिये निर्जराको प्राप्त हो जाते हैं ॥१६२॥ 


२२० अध्यात्म-अमृत-कलश 
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सारांश यह कि सम्यर्दृष्टि अपने स्वरूपमें निश्शंक--निर्भय है, पर विषयोंकी इच्छा नहीं 
करता, स्वरूप निमग्न है, किसी प्रकारकी विचिकित्सा रागादिके अभावसे उसे नहीं हे, दृष्टि स्वच्छ 
है, अपनेको अपने स्वरूपमें दृढ़तासे स्थित किये है, अपनी शर्वितको बढ़ाता है, अपने स्वरूपका 
अनुरागी है, अपने गुणोंके प्रकाशमें दत्तचित्त हे । इसलिए उसे नवीन कर्मोका वन्ध नहीं होता । 

यद्यपि चतुर्थसे नवमें गुणस्थान तक पदवीके अनुसार रागादि ' कर्मास्रव होता है, तथापि 
जड़ रहित वृक्षका भाग जेसे कुछ काल हरा रहे, पर वह यूखनेको हो है--पत्रप नहीं सकता, 
उसी प्रकार जड़रूप मोह (मिथ्यात्व) व अनन्तानुबन्धी कषाय रस जिसका सूख गया है--उसे 
अल्प वन्ध हो तो भो वह बन्ध उसे संसारमें बाँध रखनेंमें समर्थ नहीं है । अतः “अनुदरा कन्या” 
के प्रयोगकी तरह, अल्प वन्धको भवन्ध ही कहा। इस तरह नवीन कमका अल्प बन्धक या 
अवन्धक ज्ञानी अपने उदयागत कर्मंदण्डको समतासे भोगता हैं। अतः उसे निर्जरा कहा है। ऐसी 
निर्जरा हो मीक्षमा्गकी साधिका है । इस प्रकार निर्जरा भी रंगमंच से निष्क्रान्त हुई। 
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संसारके रंगमंच पर जब बन्ध जगत्‌को उनन्‍्मत्त करता हुआ क्रीड़ा कर रहा था, तब ज्ञानका 
उदय उसकी मत्तताको मेट कर स्वयं प्रकाशमान होता हँ-- 


रागोद्गारमह।रसेन सकल कृत्वा प्रमत्त जगत्‌ 
क्रीडन्त॑ रससावनिर्भरमहानाट्येन बन्ध॑ घुनत्‌ । 
आनन्दाम्तनित्यमोजि सहजावस्थां स्फुटंनाटयत्‌ 
धीरोदारमनाकुरं निरुषधि ज्ञानं समुन्मज्जति ॥१६३॥ 


अन्वया्थें--(रामोद्गरसहारसेन) रागादि परिणतिकी उत्कटता, वही हुआ महामदकारक 
रस, उस मादक रससे (सकल जगत्‌) सम्पूर्ण जगत्‌के जीवोंको (प्रसतं कृत्वा) उन्मत्त बनाकर 
(रसभावनिर्भरंसहानादयेन) कर्मातुभागके नाना रसभावोंसे उपलक्षित महाच्‌ नृत्यके द्वारा (क्रीड- 
न्‍्तम्‌) अपनी मदोन्‍्मत्त क्रीड़ामें मग्न, ऐसे (बन्धं) कमंबन्धको (धुनत) कंपायमाव करता हुआ-- 
नष्ट करता हुआ (आलनन्‍्दाम्तनित्यभोजि) निजानन्दके अमृतका नित्य भोग करनेवाला (निरुपधि 
ज्ञान) विभावभावकी उपाधियोंसे रहित ज्ञान, जो कि (धीरोदारसनाकुलम्‌) धीर है, उदार है, और 
* अनाकुल रूप है, अर्थात्‌ आनन्दमग्न है वह (सहजावस्थां) अपनी स्वाभाविक दशाको (फुट नाठयत्‌) 
स्पष्ट करता हुआ अर्थात्‌ अपनी सहजावस्थामें होनेवाले स्वाभाविक नृत्यको प्राप्त करता हुआ, 
प्रकाशित करता हुआ (सपुन्धज्जति) रंगमंच पर उदयको प्राप्त होता है--प्रकट होता हे ॥१६३॥ 

भावार्थ--जैसे नाटकके रंगमंच पर कोई खलनायक पात्र मद पीकर, उन्मत्त होकर, सब 
दर्शकोंको अपने अभिनयसे प्रभावित करते हुए झूम-झूमकर नाचता था। उसे दूसरा नायक पात्र 
जो धीर हे, उदार है, निराकुल है, अपनी स्वभाव दशामें हे, वह अपने स्वाभाविक कौशलको 
दिखाकर आनन्दित करता हुआ प्रकट होता हे, तव खलनायक रंगमंच छोड़कर भाग जाता है । 

इसी प्रकार बन्ध' जो राग-देष मोहका रस पिये था, और उन्मत्त होकर जगतृके जीवोंके 
हृदय रूपी रंगमंच पर नाच रहा था, किसी सम्यग्दृष्टि जीवको निजात्मतत्त्वकी दृष्टि आई, तब 
उसे भेदविज्ञान हुआ। वह भेदविज्ञानी अपनी धीरता, उदारचरितता तथा निराकुल भावके आधार 
पर अपनी सहजावस्था रूप नृत्य करता हे । तब उस जीवके हृदय रूपी रंगमंचसे वंधकी रागादि 
विकारी भावनाएँ स्वयं भाग जाती हैं । 

जैसे प्रकाश और अंधेरा दोनों विरोधी पदार्थ हैं। दोनोंके उदयमें कार्य भी भिन्‍न-भिन्‍न 
होते हैं। अँधेरेमें ज्ञानका अभाव होता है । सम-विषम-स्थल नहीं दीखते । इष्ट पदार्थ पासमें रहते 
हुए भी प्राप्त नहीं होते । अनिष्टकारक सर्पादि जहरीले जन्तुओंसे मुठभेड़ हो जाती हैँ । मनुप्य 
मन्दोन्‍्मत्तकी तरह अज्ञान भावमें लड़खड़ाता है। इसी प्रकार अज्ञानी भी मोहावेदझमें स्व-परका 
भेद न जानकर, हित-अहितका विवेक न पाकर, हितकर उपदेशको छोड़कर, अहितकारक विभाव 
भावोंमें फंसकर दुःख उठाता है, यथा जैसे प्रकाश हो जाने पर उसे हिंत-अहितका भेदज्ञान हो 
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जाता है । इसी प्रकार ज्ञानका उदय होने पर जीवको स्व-परका वोध हो जाता है । इष्ठ जन 
सदगरु आदिके उपदेशकी प्राप्ति हो जाती हैँ । अनिष्टकारक पंचेन्द्रियोंके विषय तथा उनके साधन, 
क्राधादि कपाय भाव, तथा उनके साधनोंकी भयंकरता, अनिष्टकारिता भी भासित हो जाती हैं । 
वह अनिष्ट्से बचकर इष्टमें प्रवृत्त हो जाता है। अधकारको प्रकाशकी तरह आत्माका सहजजन्ञान 
अनादिके अनानानधकारकों मिटाकर इष्ट मार्गका दर्शन कराता हैं ॥१६९३॥ 
जीव अनादि कालसे ज्ञानावरणादि कर्मोसे वंधा हे। उसका मूल कारण उसका स्वापराध 
हैं--बह हे रागादि परिणामी | वह न हो तो जीव बंधनमें नहीं पड़ सकता । मिट्टीसे भरे अखाड़ेमें 
तेल लगाकर उत्तरने वाले पहलवान अपने मिट्टी चिपक जाती है। बिना तेलवालेको मिट्टी नहीं 
लगती । यह॒ एक हदृष्टान्त है। इसो तरह बिना राग्र-देषभावके जगत॒का प्राणी अपने पदके योग्य 
सांसारिक क्रियाओंके करते रहनेपर भी कर्मलिप्त नहीं होता। इस वातको निम्न पद्चसे प्रकट 
करते हैं-- 
न कर्मबहुलं जगत्‌ न चलनात्मक॑ कर्म वा 
न नैककरणानि वा न चिदचिद्वथो वन्धकृत्‌ । 
यदेक्यमुपयोगभू! सम्पयाति रागादिमिः 
स॒ एवं किल केवर्ल मवति वन्धहेतुन णाम्‌ ॥१६४॥ 
अस्वयार्थ--(कर्मंबहुल जगत्‌ न बंधक्ृतु) जगतुमें कर्मकी वर्गणाएँ भरी हैं, वे बंध कराती 
हैं ऐसा नही हैं । जीवके (चलनात्मक॑ कर्म न) हलून चलन करामेवाले मन वचन-कायकी क्रियाएँ 
जीवको बंब नहीं करातीं । (नेककरणानि वा थ) नाना प्रकारके बाह्य साधन, इन्द्रियां आदि भी 
जीवको बंब नहीं कराते (चित्‌ अचित्‌ वधः न बंधक्ृत) सचेतन अचेतन पदार्थोका घात भी कर्म- 
वंधन नहीं कराता, किन्तु (यत्‌ उपयोगभुः) जीवके ज्ञानोपयोगकी भूमि जब (रामादिशि: समम्‌ 
ऐक्यं समुप्यांति) रागादि विकारी भावोंके साथ एकता को प्राप्त होती है (स एवं किल) तब 
यही एकमात्र अवस्था (नृणाम्‌) प्राणियोंके लिए (बंधहेतुर्भवति) वंधका कारण होती है ॥१६४॥ 
भावाथ--कर्मवंबन व उसका फलभोग ही संसार है। संसार दुखमय है, यह सभी मत- 
मतांतरोंका अनुभव हैं। इस बंधनका क्या हेतु है ? यह न जाननेके कारण जीव अममें हैं। वह 
उस दुखको दूर करनेके विविध उपाय करता है पर असफल रहता है। क्योंकि यथार्थ कारणोंका 
ज्ञान उसे नहीं ! 
कोई कहते हैं कि छोकमें कामंण वर्गणा भरी पड़ी हैं अतः जीव स्वयं उनके मध्य पतित 
होनेसे उनसे बँध जाता है। आचार्य कहते हूं वन्‍्चनका यह सही हेतु नहीं है । कामंण वर्गणाएँ तो 
सारे लोकाकागमें हैं। यदि उनकी उपस्थिति मात्रसे जीव कमंके वंधनमें आ जावे, तो सिद्ध 
परमात्मा भी पुनः कर्मवंधनमें आ जावेंगे । अतः यह हेतु सही नहीं है । ; 
कोई कहते हैं मन-बचन कायकी क्रिया जीव करता हे | अतः कर्माख़्व होता है। कर्मास्नव 
होगा तो बंध भी होगा। जैन ग्रंथकारोंने आल़वके कारण मन-बचन-कायके योग बताये हैं। 
आचार्य कहते हूं कि मन, वचन, कायक़ो क्रियाएँ यदि वंधकर्ता हों तो बीतराग प्रभुके अहंन्त दशा 
तक योग हूँ अतः वे भी वंधनवद्ध हो जाँयगे । 
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(२२७) प्रश्त--क्या वीतराग छद्मस्थ ग्यारह॒वें, बारहवें, गुणस्थानमें या तेरह॒वें गुणस्थानमें 
केवलीके कमंबंध नहीं होता ? एक साता वेदनीयका बंध तो वहाँ भी ग्रन्थोंमें लिखा है । 

सप्ताधान--आखव होता है. कमंवर्गणा आती हैं, पर वह बंध स्थिति-अनुभागसे रहित है, 
अत्त: उसी क्षण ही वे खिर खिर जाती हैं, अतः उसे बंध चहीं कहते । 

(२२८) प्रइन--“समयद्ठविदिगो बंधो” इस प्रमाणसे एक समयकी स्थितिका बन्ध तो साता 
वेदंनीयका केवलीके भी बत्ताया हे । आपने लिखा स्थितिबंध ही नहीं होता यह विरोध क्यों है ? 


ससाधान--द्वादशसुहूर्त्ता वेदतीयस्थ” वेदनीय कर्मका जघन्य स्थितिबंध बारह घुहृतंका 
होता हैं। यदि स्थिति बंध केवली भगवानकों होता तो कमसे कम बारह मुहूर्तका बंध होता । 
एक सम्यक्षा स्थितिबंध किसी कमंका नहीं होता । अतः सिद्ध है कि आखव होता है, प्रकृति प्रदेश 
बंध होता है, पर स्थिति अनुभागबंध नहीं होता । एक समय साज्न सम्बन्ध होकर छूट जाते हैं । 
उसे ही समयस्थिति वाला बंध लिखा है । यहाँ बंध शब्द उपचरित है। 

नाना प्रकारके वैभव तथा पंचेन्द्रियोंको अच्छे ऊगनेवाले जो विविध करण--साघधन हैं, 
उनके कारण जीव बंधनको प्राप्त होते हैं, ऐसा कोई कहते हैं। आचांये कहते हैं यह भी ठीक 
नहीं है। यदि ऐसा हो तो भगवान्‌ तीथैँकरके समवशरणमें अचिन्त्य विभूति है। नाना करण 
साधन भूत हैं, पर उनके कारण वे तो बंधनको प्राप्त नहीं होते । 


कोइ कहते हैं कि एकेन्द्रियसे पंचे्द्रिय पय्ंन्त जो जीवराशि है, उसके बधसे हिसाका जन्म 
होता है और उससे कमंका बन्धन होता हे । आचाय॑ कहते हैं यह भी उसका मूल कारण नहीं है। 
सभी जीव अपनी आयुके क्षयसे मरणको प्राप्त होते हैं। यदि उनके मरण मात्नसे कोई जीव कर्म- 
बन्धनको प्राप्त हों, अपराधी हों, तो जगत्‌में कोई साधु अहिंसक या निरफप्राधी न रह 
सकेगा । 

ईर्या समितिसे चलनेवाले साधुजन सावधान होकर चलते हैँ, बचाव रखते हैं कि किसी 
जीवका घात न हो जावे, फिर भी कदाचित्‌ जीव मर जात्ता है, तो उन्हें भी कम वन्‍्ध होगा 
जबकि आगसका वचन हैँ कि ससितिसे प्रवर्तंभात साधुके शरीरादि निमित्तको पाकर किसी 
प्राणीक्ा सरण हो ज्ञाय तो उस निमित्तसे भी उन्हें हिसा का पाप या बंध नहों होता ॥ अन्यथा 
“ण हि तस्य तण्णिमित्तो बंधो” इस आगम वाक्यका विरोध हो जायगा। बतः चेतव अचेतन 
द्रव्यका बध भी बंधका कारण नहीं है । 

(२२५०) प्रदन--जब कमंसे भरा हुआ जगत्‌ृ--मन-ब॒चन-कायको क्रियाएँ--पंचेन्द्रियोंके 
रमणीक अरमणीक विषयभूत पदाथं--तथा चेतनादि बध, ये सब वन्धनके कारण नहीं है तव 
जीवके बंधका अन्य क्या हेतु है ? 

ससाधान--बन्धका कारण परपदाथ्थ नहीं होता, स्वापराध ही होता है । अतः जब जीवका 
उपयोग रागादि विकारोंसे विक्ृत होता है तव वे ही अशुद्ध उपयोग स्थित रागादि परिणाम, जीव 
को कर्म वन्‍्धके कारण होते हैं--ये ही मूल हेतु हैं। इस कारणकी विद्यमानतामें अन्य सब हेतु, 
उपचारसे हेतु बच जाते हैं और रागादि विकारोंके अभावमें वे सव हेतु, कम बन्वके हेतु नहीं वनते 

बन्धका अन्वय-व्यतिरेक पूर्ण-रीत्या जीवके रागादि बशुद्ध भावोंसे है अतः वे हो कारण यथाथ 
कारण मानना चाहिए । 


र्२४ अध्यात्म-अमृत-करूश 


(२३०) प्रइन--मूल कलूझमें 'नणाम्‌! पद दिया हैं जिसका अर्थ होता है मनुष्योंके वन्धका 
कारण रागादिसे उपयोगकी एकता है। तो क्या बन्ध, मात्र मनुष्योंको होता है ? अथवा मनुष्योके 
सिवाय अन्य जीवोंको वन्धके कोई अन्य कारण हैं ? या उनके वन्ध हो नहीं होता ? 

समाधान-- सभी जीवोंको वन्धका कारण अपना रागादिभाव रूप अपराध ही है भन्‍्य कुछ 
नहीं । मनुष्य शब्द तो यहां उपलक्षण मात्र है। अर्थात्‌ मनुष्यादिके वन्धका कारण यही है, उससे 
प्राणी मात्रको समझ लेना चाहिए । नृणाम पद यहाँ जीव मात्रका बोधक है ॥१६४॥ 

रागादि रहित विरागीके कमंबन्ध नहीं होता इसे प्रकारान्तरसे प्रतिपादित करते हैं-- 

छोकः कर्मततों5स्तु सोपस्तु च परिस्पन्दात्मक कर्म तत्‌ 
तान्यस्मिन्‌ करणानि सन्तु चिद्चिदृव्यापादनं चास्तु तत ! 
रागादीलुपयोगभूमिमनयच्‌ ज्ञानं. भवन्‌. केवल 
वन्ध॑ नव कछुतोंः्प्युपेत्ययमहों सम्यर्दृगात्मा भुवस्‌ ॥१६५०॥ 
अन्वयार्थ--(लोकः कर्म ततः अस्त) लोक कार्मण वर्गणासे भरा हुआ हो तो हो । (तत्‌ 
परिस्पन्दात्मक कर्म) जो योग प्रदेश चलनात्मक क्रियाएँ भी (सच अस्तु) हों तथा (अस्मिन तानि 
करणानि सन्तु) इनके सबके साथ पाँचों इन्द्रियों मन तथा इनके साधन स्वरूप अन्य पदार्थ रूप 
करण भी हों, तथा (तत्‌ चिदचिद्द्यापादनं अस्तु) वह चेतन अचेतनका घात भी हो, तथापि सम्य- 
गृष्टि जीव यदि (रागादीन्‌ उपयोगभूसिम्‌ अनयन्‌) यदि उपयोगकी भूमिकामें रागादि रूप परिण- 
मत नहीं करता और (केवर्ल ज्ञानं भवन्‌) मात्र अपने ज्ञान स्वरूपमें रहता है--तत्‌ रूप ही परिण- 
मन करता है--तो (छुतः अपि) किसी भी प्रकारसे (सम्यग्वृगात्मनः) उस सम्यग्दृष्टि जीवको (मैव 
बन्धः) वन्ध नहीं होता, यह (ध्रुव) सुनिश्चित है ॥१६५॥ 


भावार्थ--कलश १६४ में कौन-कौनसे हेतु कर्म वन्‍्धके कारण नहीं हैं यह प्रतिपादित किया 
था। इस १६५ में उसीका विधिमुखेन निपेध किया है। इसमें बताया है कि सारा लोक कर्मसे 
भरा है तो भरा रहो, मन-वचन-कायके निमित्तसे आत्म प्रदेशोंका परिस्पंद होता है तो होता - 
रहो, पाँचों इन्द्रियाँ तथा मत व तत्सावन वाद्य पदार्थ हैं तो बने रहो, चेतनाचेतन पदार्थका घात 
होता है तो होता रहो । मात्र ये हेतु वन्‍्धथके कारण नहीं हैं। किन्तु ये सव बन्चके कारण तब बनते 
हैं जब जीव स्वयं अपने उपयोगमें रागादि रूप परिणमन करे ) उसके बभावमें शुद्ध ज्ञान स्वरूप 
परिणमे हुए जीवको कदाचित्‌ भी कर्म बन्च नहीं होता । हु 
ज्ञानकी महिमा अगाध है, वह प्राप्त हो जाय तो स्वच्छन्द भाचार करने पर भी जीव 
8, हु बँधता, ऐसी शंका उठने पर उपदेशका यथार्थ प्रयोजन, निम्न कलूद्यमें आचार्य स्पष्ट 
करते हैं-- 





तथापि न निरगल चरितुमिष्यते ज्ञानिनां 
तदायतनमेत्र सा किछ निर्गला व्यापृतिः। 
अकासकृतकर्म तनन्‍्मतमकारणं.. ज्ञानिनां 

हयं न हि विरुष्यते फिम्र करोति जानाति च ॥१६६॥ 





बन्ध अधिकार २२५ 





- अन्वया्ं--(त्थापि) ऐसा उपदेश सुननेपर (ज्ञानिनां) ज्ञानी पुरुषोंको (निरगंलम) अनि- 
यन्त्रित-असंयमित (चरितुं) आचरण करना (न इष्यते) उचित नहीं है। क्योंकि (सा निरगंला 
व्यापृतिः) वह स्वच्छन्द असंयताचार रूप निरगंल प्रवृत्ति (किल) निश्चयसे (तदायतनमेव) बन्ध 
का ही आयतन है। “ज्ञानीके कार्य बन्धक्ृत नहीं हैं” इसका यह अर्थ है--कि (अकामकृतकर्स) 
बिना इच्छाके जो क्रियाएँ (ज्ञानिनां) ज्ञानीके होती हैं. (तत्‌) वे क्रियाएँ, रागरस रहित होनेके 
कारण (अकारणम्‌ सतं) बन्धके लिए हेतु नहीं हैं। ज्ञानी ज्ञानक्रियाका कर्त्ता है। अन्य क्रियाओं 
का कर्त्ता नहीं है। भले ही वे निरिच्छ ज्ञानीके होतो हों, ज्ञानी उनका स्वामित्त्व भावसे कर्त्ता नहीं 
है। यदि कहा जाय कि ज्ञानी (जानाति च करोति च) जानता भी है और करता भी है तो (हयं 
किसु न विरुध्यते) ऐसा कहना क्या विरुद्ध कथन नहीं है। अर्थात्‌ विरुद्ध है । ज्ञाता करता नहीं है 
करता ज्ञाता नहीं है ॥१६६॥ 


भावाथे--ज्ञानी पुरुषके पूर्वेबद्ध कर्मके उदयमें क्रियाएँ होती हैं, वह उनका 'कर्त्ता' नहीं है। 
कर्ता वह होता है जो इच्छासे राग-हेष-मोहसे उन्हें करता है । इच्छा मोहका परिणाम है ॥मोहका 
अभाव होनेसे ज्ञानी इच्छा नहीं करता । उसका निःकांक्षित होना सम्यग्दशेनकी एक आवश्यक 
भूमिका है। अतः वह कर्त्ता नहीं है-ज्ञातामात्र है। 


यदि इस उपदेशके हार्दको हृदयज्भम न करके कोई अज्ञानी अपनेको ज्ञानी मानकर, इस 
आशयसे क्रि मैं ज्ञानी हूँ अतः मेरे कर्मबन्धन तो होगा नहीं, मनमानी रागादिकी क्रियाएँ--पंचेन्द्रिय 
विषय भोग करे, तो उसकी इस अंडा रहित--नियंत्रण रहित--स्वेच्छाचारिता पर आचार्य 
प्रतिबन्ध लगाते हैं । यह सुनिश्चित है कि व्यवहार चारित्रका अभाव हो और निशचय चारित्र हो 
ऐसा त्रिकालसें नहीं होता । यहु हो सकता है कि बाहिरी चारिद्र हो और अन्तरंग न हो । भत्त 
जिसे अन्तरंगमें रागादिका अभाव हो ऐसा साधु, कर्मोदय जनित स्थितिमें आहारादि क्रिया करता 
है, पर निरिच्छ है, अतः मिथ्यात्वीकी तरह बन्ध नहीं करता, अतः उसे अबन्धक ही कहा | जो 
जीव सदा ज्ञानभावमें रहते हैं ऐसे श्रेणीपर आरूढ़ साधु तो बुद्धिपू्वक समस्त वाह्य क्रियाओंसें 
मुक्त हैं। उस कालमें कर्मोदय वशात्‌, शरीर सम्बन्ध होनेसे, शरीरकी वर्गणाओंका आवागमन 
इवासोच्छवास-ताड़ियाँ-यंत्र संचालन-तथा अन्य शारीरिक क्रियाएँ ध्यानावस्थामें भी होती है । 
अथवा वचनवर्गंणाओं मनोवर्गंणगाओंका आवागमन होता है, उससे आत्मप्रदेशकी जो क्रियाएँ हैं वे 
रागादि इच्छा पूर्वक नहीं हैं, अतः ये भी कर्मबन्धनका कारण नहीं हैं। वहाँ मात्र प्रकृति प्रदेश 
बन्ध है, या अल्पस्थिति अनुभाग है, वह अबन्क ही है, ऐसा जानना । अपने स्वभावसे रमण करना, 
तथा रागादि रूप परिणमन करना, ये दोनों कार्य एक साथ नहीं होते । अत्तः दोनों क्रियाएँ एक 
साथ होना विरुद्ध हैं ॥१६६॥ 


इसी विषयको और स्पष्ट करते हैं-- 
जानाति य; स न करोति, करोति यस्तु 
जानात्यय॑ न खलुतत्किक कर्मरागः । 
रागं॑ ल्ववोधसयमध्यवसायमाहुः 
मिथ्यादश। स नियतं स हि. (च) बन्धहेतुः ॥१६७॥ 
२९ 


श्र अध्यात्म-अमृत-कलश 
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अन्वयार्थ--(य: जानाति) जो जानता है (स न करोति) वह करता नही' है (यः तु करोति) 
जो करता है (अयं न जानाति) वह जानता नही' है। (तत्‌ कर्म किल रागः) करना है वह निश्चय 
से राग है। (रागं तु अवोधमयम्‌ अध्यवसायम्‌ आहुः) रागको अज्ञान रूप अध्यवसान कहते हैं । 
(सः नियत मिथ्यादृद्न:) वह अज्ञान भाव नियमसे मिथ्यादृष्टि जीवको होता है। (स च बन्घहेतुः) 
और वही अज्ञान भाव वन्धका कारण बनता है ॥१६७॥ ' 
भावाथ--सम्यर्दृष्टि जीव अपने शुद्ध चेतत्य स्वरूपको जानता है अर्थात्‌ अनुभवन करता 
है, वह कर्मोदिय जन्य फलोंकी इच्छा नहीं करता । जो जीव कर्मदिय जन्य फलोंमें, सुखदुखोंमें, 
रागद्वेप रूप इच्छा करते हैं अर्थात्‌ तद्रप परिणमतते हैं, वे मिथ्यादृष्टि स्वात्माके शुद्ध स्वरूपका. 
अनुभव करनेमें असमर्थ हैं । 
कर्मोदयके फलको स्वीकार करना अर्थात्‌ तद्गप परिणमना ही राग है, यही रागादि 
परिणमन अज्ञान भाव है। सम्यग्दृष्टि कमंके प्रति व फलके प्रति निष्कांक्ष है, भले ही उदयागत 
कर्मका फल उसे भी भोगना पड़ता है, सो वह पु्वंबद्ध कर्मोंका भोक्ता तो है। पर नवीन कर्मवन्ध 
का कर्त्ता नहीं है। मिथ्यादृष्टि जीव, स्वरूप अनुभवनके अभावमें--परमें स्वत्वका अनुभवन करत। 
है, अतः परके प्रति उसे मोह है। वह परकी अभिलाषा करता है। जिसकी अभिलाषा करता है, 
उसका 'लोभ' है। उसके बाधकके प्रति क्रोध' है। परकी प्राप्ति होनेपर उस वस्तुका 'अहंकार' 
है। न प्राप्ति होनेपर तत्प्राप्तिके लिए 'कूट कपट' का प्रयोग है। इस प्रकारसे चारों प्रकारकी 
कपायोंको अपनेमें उत्पन्न करता है। इस अज्ञानभावका कर्त्ता नियमसे मिथ्यादृष्टि है। और वह 
अज्ञानभाव ही नियमसे उसके बन्धका कारण है । 
(२३१) प्रदन--लोकमें यह कहावत प्रसिद्ध है कि 'जो कर्त्ता सो भोक्ता' और जो 'भोक्ता सो 
कर्त्ा' इसलिए जो कमक्रे उदयको भोगेगा वह कर्ता भी होगा, और जो करेग। वह भोगेगा भी । 
समाधान--ऐसा नहीं है । प्रथम वाक्य तो ठीक है कि “जो कर्त्ता है वह भोक्ता है।' जिन 
जीवोंने पूर्वमें अपनी स्वरूप दृष्टिके अभावमें रागादि रूप परिणमन किया है--अपनी उस अज्ञान- 
दक्ामें उन्होंने अपनेको कमके वंधनमें बद्ध किया है। यहाँ भज्ञानी, मिथ्यादृष्टि, बांधता है ऐसा 
कहा है। वह उस कर्मके वंधके फलका भोक्ता भी अवश्य होगा। संसार परिभ्रमण ही उसका 
फल भोगना है। दूसरा वाक्य कि, जो भोक्ता है सो कर्त्ता है, ठीक नहीं है । कारण ज्ञानी सम्यग्दृष्टि 
है | उसे आत्मदर्शन हो चुका है, वह अपने स्वरूपंकी अखण्ड सत्ता स्वीकार कर चुका है। उसे 
परमें निजपनेका बोध अब नहीं है । जिनको ही निज मानकर उसमें ही रुचि है। परको अपनेसे 
सर्वथा भिन्‍न देख उसमें पूर्ण अनासक्ति--भनाकांक्षा--उपेक्षाभाव--रागद्वेषसे रहितपनेका भाव 
उत्पन्त हो गया है | अतः न उन्हें चाहता है न उनमें सुख-दुख मानता है। 
अपने स्वरूपानुभवनके कालमें पर पदार्थ ज्ञानके विषय भी नहीं हैं। अतः सम्यग्दृष्टि 
अवन्धक है, अकर्त्ता है। इसी दृष्टिसे उसे निविकल्प अनुभव भी कहा है ।* 
१. शुद्ध: स्वात्मोपयोगो यः स्वयं स्थाज्ञान चेतना! 
निर्विकेल्पः स॒ एवार्थादर्था संक्रान्तसज्भते: ॥ --पंचाध्यायी, उत्तरा्ध --८५६ 
एवं--चैतन्य स्वरूप जो सविकल्पसे निश्चय किया था, उस ही में व्याप्य-व्यापफरूप होकर, इस 
प्रकार प्रवर्तता है जहां ध्याता-ब्येयपना टूर हो गया | सो ऐसी दशाका नाम 'निर्विकल्प अनुभव! है ।” 
मोक्षमार्ग प्रकाशक->रहस्यपूर्ण ज्लिट्ठी, सोनगढ़--चौथा संस्करण, पृष्ठ ३४३ 
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(२३२) प्रशन--अनुभवनके कालमें यदि प्रपदार्थ ज्ञानके ज्ञेय बनें तो क्या इतने मात्रसे 
कमंका बन्ध हो जायगा ? क्‍या परको पर जानना भी बन्धकारक है। 


समाधान--परको पर जानना बन्ध कारक नहीं हैं। तथापि परपदार्थ उसके स्वातुभवनके 
विषय नहीं हैं, इसीको “पर पदार्थ ज्ञानके विषय नहीं हैं” ऐसा कहा है । उपयोग यदि स्वरूपानु- 
भवमें है तो पर क्या हैं ? कहाँ हैं? इसका उसे अवकाश ही नहीं है । सामान्यतः सम्यर्दृष्टि परको 
पर रूप तो जानता ही है परन्तु स्वानुभव जब करता है, तब तो उन्हें उपयोगमें व छाकर ही 
करता है। वह स्वानुभव करना ही जानना है। जाननेमें प्राश्रयसे होनेवाले रागादि अज्ञान नहीं 
करता इसलिए “कर्ता नहीं है।” ऐसा उसे कहा | जानने और करनेमें “विरोध” इसी अपेक्षासे 
कहा है। ज्ञानी अनुभवनके कालमें उदयागत कर्मके फलरूप परिणमन नहीं करता, इसीका भर्थ 
है कि फल भोगता है, पर तद्गूप परिणमनका कर्त्ता नहीं है। अतः उक्त कथन सुसंगत है। 


(२३३) प्रश्त--स्वानुभवी सम्यग्दृष्टि जीव क्या सारे संसारसे न्यारा प्राणी है जिसे अपने 
सिवाय किसीकी परवाह नहीं है। न किसीकी चिन्ता है। संसारके दुःखी-दीन प्राणियों पर दया, 
उनकी सहायता करना, उन्हें विपत्तिसे बचाना आदि लोकोपकारी कार्य उसके सम्यग्दर्शनके 
विरुद्ध हैं क्या ? 

ससाधान- सम्यर्दृष्टि यह जानता है कि प्रत्येक पदार्थ अपने-अपने परिणमनका स्वय॑ 
कर्ता है । तत्त्वतः कोई किसोंका कर्त्ता नहीं होता । में दूसरेका उपकार कर सकता हूँ यह मिथ्या 
अभिमान है । कोई किसीका उपकार या अपकार नहीं कर सकता । 


(२३४) प्रइन--यदि ऐसा है तो पुण्य पाप दोनोंका अभाव हो जायगा। पृण्य-पापका 
अभाव होनेसे चतुर्गति संसां रका अभाव होगा । तब शास्त्रकारों द्वारा कथित छोक-अलोक पुण्य- 
पापके फल, सब असत्य ठहरेंगे ? 

ससाधान--असत्य तो कुछ है ही नहीं, तथापि सम्यक्त्वकी बात ही कठिन है । परकतुंत्व 
के भ्रमवश ही जीव परका सञ्यय विचय करता है। नाना रचनाएं करता है। पुण्प-पापका वंध 
करता है इसीसे चतुर्गंति संसार है। इन सबका हेतु मिथ्यात्व है, भ्रमदृष्टि है, उसका अभाव 
नहीं है तब संसार असत्य केसे होगा। 

(२३५) प्रशन--जब मिथ्यात्व स्वयं भ्रमदृष्टि है तो उसका फलभूत संसार भी भ्रमवश ही 
दीखता है । वह यथार्थ केसे है ? 

ससाधान--भ्रम अभावात्मक नहों होता, वह भी सदभाव स्वरूप होता हैं। जहाँ रस्सीमें 
सर्पका भ्रम होता हँ--वहाँ रस्सीका भी अस्तित्व हे और मान्यतामें सर्पका भी अस्तित्व हैँ । रस्सी 
सर्प नहीं, और बोध सर्पका है । जिस सपंका बोध है वह वहाँ नहीं है पर अन्यत्र वह सत्यभूत 
है । केवल वहाँ रस्सीका बोध होना था, सो वह नहीं है--इससे वह भ्रमात्मक ज्ञान कहा 
जाता है । 

(२३६) प्रश्न--रस्सी और सर्प अपने-अपने स्थान पर रहें, पर जिसे रस्सीमें सर्पका ज्ञान 
हँ--वह ज्ञान तो असत्य है ? 

ससम्राधान--वह केवल एक अपेक्षतासे असत्य है । जो नहीं है उसका वोध हो रहा हैँ अत 

असत्य है । पर आप उसकी दृष्टिसि विचार करो--तो क्या वह भयका बहाना करता हूँ, या 
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यथार्थमें उसे भय हो रहा हे ? यदि भयभीत है तो भय सकारण है--या अकारण | यदि सका- 
रण है, तो भयरूप कार्य और उसका कारण ये दोनों कारण कार्य सत्य हैं--अन्यथा कारणके 
बिना कार्यकी उत्पत्ति केसी ? 

(२३७) प्रइन--भ्रम भी सत्य है, और भ्रम रहित भी सत्य है, ये दोनों बातें परस्पर विरुद्ध 
हैं। एक कुछ कहिए । दोनों सत्य कैसे ? सत्य तो एक होता है दो सत्य नहीं हो सकते ? 

समाधान--सत्य कभी एकांगी नहीं होता, वह सापेक्षताकों लिये ही होता है । जैसे-- 
रामदत्तके तीन पुत्र हैं। एक २८ सालका, दूसरा २५ का, तीसरा २० सालका हैँ। बड़ेका ताम-- 
दरद हैँ, दूसरे-मझलेका नाम--किशोर है, और तीसरे छोटेका नाम राजेश हे । किशोर छोटा भी 
है, थीर बड़ा भी, दोनों सत्य है । क्या दोनों सत्य बड़े और छोटेकी अपेक्षा नहीं रखते । 

(२३८) प्रशन--किशोर वड़ा भी है, राजेशसे,--छोटा है शरदसे, यह तो व्यवहार 
सापेक्षतासे हूँ । यदि स्वयं उसे देखा जाय तो क्या उसे छोटा वड़ा कह सकते हैं ? ' 

सम्राधान--उस अवस्थामें यदि छोटे बड़ेका प्रश्न कोई उपस्थित करे तो--उत्तर होगा-- 
यह तो पर सापेक्ष व्यवहारमें ही छोटा बड़ा है। पर निरपेक्ष व्यवहारमें “न छोटा ही है, न बड़ा 
ही है ।” यह कथन भी स्वसापेक्ष हे, सर्वथा निरपेक्ष नहीं । प्रकारान्तरसे तीन बातें स्वयं 
फलित हुई-- 

१, किश्योर बड़ेकी भपेक्षा छोटा है । २. छोटेकी अपेक्षा बड़ा है ।' 

३. दोनों अपेक्षा छोड़कर स्वयंकी अपेक्षा “न छोटा हे न बड़ा है ।” 

इसके सिवाय सापेक्षताएँ भिन्‍न-भिन्‍नरूप में बढ़ती जायेँ तो निर्णय भी बदलते जायंगे। वे 
सभी निर्णय उन-उन अपेक्षाओंसे सत्य होंगे। सिद्ध हुआ कि सत्य एकांगी नहीं होता अत 
संसार भी है, उसका चातुर्गतिक रूप भी सत्य हे और उनके कारणभूत पुण्य-पाप भी सत्य हैं । 

(२३९) प्रश्नत--तव परकतुंत्व भी सत्य है। परका उपकार अपकार करने से ही तो 
पुण्य-पाप होते हैं ? 

सम्राधान--नहीं । परके उपकारकी मात्र भावना करना आपके वशमें है, उससे पुण्याजन 
हो सकता हूं। इसी प्रकार अपकारकी भावना करना आपकी स्वेच्छापर है, उससे पापाज॑न हो 
सकता हूं पर आप परका उपकार अपकार नहीं कर सकते । 

(२४०) प्रझव--यदि भावना मात्रसे पृण्य-पाप हो जाता है तो पुण्य-पाप करना बहुत सरल है। 
करना धरना कुछ नहीं हैं, सव संसारके उपकारकी भावना करो सातिशय पुण्य बंध हो जायगा ? 

समाधान--प्नामने वाले व्यक्तिके स्वयं पुण्योदय हो तो उसका उपकार हो जाता है, यदि 
पापीदय हो तो अपकार स्वयं हो जाता हैं । 

(२४१) प्रश्न--विना किये उपकार अपकार कंसे हो जाता है ? और उससे हमें पुण्य-पाप 
केसे बंब जाता हे ? 

समाघान--आपके मनमें यदि दूसरेके भले होनेकी भावना है कि आप उसकी सुख सुविधा 
रूप पदाबाका उत्त दान करें तथा स्वयं उसके अनुकूल देहादिकी क्रिया करें, यह आपके वशकी बात 
है । याद उसके शुभ कमंका उदय हो तो आपके सावन व क्रियाएँ उसकी सुख सुविधामें मात्र 
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आलम बज 


निमित्त पड़ सकेंगी यदि उसके पापका उदय हो तो आपके कोई कार्य उसे सुख-सुविधा नहीं पहुंचा 
सकते । इसी प्रकार आप किसीकी बुराईका भाव कर सकते हो, तदनुकूल परके बाधक कारण 
उपस्थित कर दु:खी बनानेके निमित्त जोड़ सकते हो, तथापि यदि उसके युण्योदय है, तो आपके ये 
निमित्त उसे दुःखी नहीं कर सकते यह भी निरिचित्त है । 


आपको पुण्य और पाप बंध आपकी भावनाके कारण ही होता हे। आपकी क्रियाएँ तथा 
साधन सामग्रीका एकन्नीकरण उस भावनाका फल हे। ये दोनों निमित्तभूत कहे जायंगे तब, जब 
उसके पुण्य-पापके उदयसे वह सुखी दु:खी बन सके । यदि उसे पुण्य-पापका उदय नहीं है तो वह 
सुखी दुःखी न बन सकेगा । तब आपके भाव और चेष्टाएँ निमित्त नहीं कही जायेंगी । 


(२४२) प्रश्च--जब निमित्त नहीं हो सकीं, तो हमारी चेष्टाएँ व भावनाएँ सब निष्फल हैं । 

सम्माधान--परको सुखी दुःखी करनेमें अवश्य निष्फल हैं। तथापि आपके अनुसार पुण्य 
और पापका बंध अवश्य होगा अतः वे चेष्टाएँ सफल हैं, निष्फल नहीं हैं ? 

(२४३) प्रश्व--दूसरेकी भलाई भी नहीं हुई, बुराई भी नहीं हुई, पर हमें व्यर्थ पुण्य-पाप 
बँध गया यह कोई प्रक्रिया हे ? 

समाधान--प्रक्रिया सही है । प्राणी अपनी सुकृति और दुष्कृति रूप परिणति तो स्वेच्छासे 
करता है अतः उससे पुण्य-पाप बंध होता भी अनिवार्य है। किन्तु दूसरेका भला-बुरा होना उसके 
भाग्य दुर्भाग्यके उदयपर अवलूम्बित है। यदि ऐसा न माना जाय तो भगवान्‌ तो तीर्थंकर सभी 
तीनों लोकोंके जीवोंके हिंतका उपदेश करते हैं तब उस निमित्तसे सारा संसार मुक्त हो जायगा । 

(२४४) प्रशन--केैसे हो जायगा ? वे अपने-अपने कर्माचुसा र प्रवरोंगे । भगवान्‌ केवल 
उपदेश कर सकते हैं, उठाकर स्वर्ग-मोक्षमें थोड़े ही धर देंगे । 

समाधान--जैसे भगवानूमें परकतृंत्व नहीं है ऐसे ही संसारके सभी प्राणियोंमें परकतुंत्व 
नहीं है । वे भी किसीको सुखी दुखी नहीं कर सकते । 

(२४५) प्रशत--भगवान्‌ तो वीतराग हैं, अतः उनमें परके कतृ त्वका प्रश्व ही नहीं उठता । 
उन्हें इसी वीत्तराग भावके कारण कर्मका बंध भी नहीं होता, पर अन्य संसारी प्राणी तो राग-हेप 
युक्त हैं, उन्हें शुभराग भी होता है, और अशुभराग भी हें, इससे वे तो परका शुभाशुभ करते हैं, 
तभी तो बंधक हैं ? 

सम्राधान--वीतरागी राग-हेषके अभावसे पुण्य-पाप बंध नहीं करते । संसारी प्राणी शुभा- 
शुभरागसे पुण्य-पाप बंध करते हैं | यह सिद्धान्त स्वयं प्रश्नकारके कथनसे सिद्ध हो गया। 
तथापि--संसारी प्राणी परका शुभाशुभ कर सकते हैं यह सत्य नहीं है । वें परके शुभाशुभका 
निमित्त तो बन सकते हैं--पर उसे कर नहीं सव ते । प्राणी अपने परिणामसे ही पृण्य-पापका वंध 
करते हैं । 

(२४६) प्रदव--क्या केवल परिणामोंसे बंध हो जाता है ? 

ससाधान--केवल परिणाम ही वह कर सकता है बतः वही अपराध है । उस स्वापरावसे 
ही बंधता है। परके कारण नहीं बंधता । सम्यग्दृष्ठि तथा मिथ्यादृष्टि दोनों संसारमें हैं। दोनोंकी 
प्रवृत्ति समान है। दुनियासे च्यारे दोनों नहीं हैं। केवल न्यारे हैँ अपनी दृष्टिमें । अर्थात्‌ परका 
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है?। 2 पी सशशि रह कक आज मिड मर 200 2 ला मे के हक मिले कर तीर जीव रिलि एम कप 20 
कर्ता न सम्यर्दष्टि है, न परका कर्त्ता मिथ्यादृष्टि है | दोनों परके कर्त्ता नहीं । जीवद्रव्यके सिवाय 

अन्य कोई द्रव्य जो अचेतन है, वे भी किसी अन्य सचेतन अचेतन द्रव्यके कर्ता नहीं हैं | तथापि 
सम्यग्हष्टि इस रहस्यका जानकार है और मिथ्यादृष्टि इस रहस्यमें अनभिन्न है मात्र इत्तना 
अन्तर है । 

सम्यग्दृष्टि यह जानकर, कि में अपनी शुभरागकी भावना वशात्‌ उपाय करूँ, वह मेरा 
कर्तव्य है, परोपकारके कार्य करता है। इसके बाद भी परकी भलाई परके कर्मोदंयके अनुसार 
होगी । इस सत्य परिज्ञानके कारण वह इच्छानुसार काम न होनेपर भी दुखी नहीं होता | मिथ्या- 
दृष्टि भी प्रयत्न करता है और सत्य परिज्ञानके अभावमें उसकी इच्छानुसार परका परिणमन 
होने पर दुखी होता है। यदि में परका कर सकता हूँ ऐसी मिथ्या मान्यता दूर हो जाय, तो 
दुखका अभाव हो जाय । 

(२४७) प्रदन--जब मैं परका कुछ कर नहीं सकता तब परके भले वुरेकी भावना करना' 
भी निष्फल है ? 

समाधान--आत्महितकी दृष्टिसे दोनों भावनाएँ नहीं करनी चाहिए । उनसे आत्मा पुण्य- 
पापसे बंब जाती है। अपने स्वभावसे च्युत होकर शुभराग भी आत्महित्तकी दृष्टिसि 'अपराध' है। 
अतः वंधनका कारण है। तथापि रागादि न छूटें तब तक अशुभ रागसे छूटनेका उपाय शुभराग- 
का आलंवन ही है । उससे बंध तो होगा पर अशुभरूप न होगा । 

यदि बंधन स्वीकार करना है तो शुभ वंधन स्वीकार करिये, शुभ परिणाम करिये | यदि 
वंधन स्वीकार नहीं हे-ऐसी परिस्थितिमें आप अपनेको छा सकते हैं, तो आप शभाशभ राग छोड़ 
वीतरागभाव स्वीकार करिये, क्योंकि दोनों परिणाम बंधनके हेतु होनेसे अपराध हैं ॥॥१६७॥ 

इसी तथ्यको निम्न कलशमें आचाये निष्कर्मके रूपमें प्रतिपादन करते हैं-- 


सब सदेव नियतं॑ भवदि स्वकीय- 
कर्मोदयान्मरणजीवितदुःखसौख्यम्‌ । 
अज्ञानमेतदिह यत्तु परः परस्य 
कु याँत्र्‌ पुमान्‌ मरणजीविंतदुःखसौरूय म्‌ |[१६८॥ 
अन्वार्थ--(स्वकीयकर्मोंदयात्‌) अपने-अपने उदयागत कर्मके अनुसार ही सभी जीवोंके 
(सरणजीवितदुःखसौख्यम) मरण, जीवन, दुख, सुख, होते हैं। यह ( स्व सदेव नियत्तम भवति) 
सब सदा नियत हें अर्थात्‌ कर्मानुसार मरण-जीवन सुख-दुख नियत है, तदनुसार ही प्राणी उसे 
प्राप्त करते हैँ । (परः) कोई (पुमान्‌) पुरुष (परस्य) दूसरे पुरुष या प्राणीके (मरणजीधितदु:ख- 
सोझ्यम्‌) मरण-जीवन दुख-सुख (कुर्यात) करे ऐसा मानना (एतत इह अज्ञानम्‌) यह सव अज्ञान 
भाव ही हूँ यथार्थ नहीं है ॥१६८॥ 
भावाथे--प्रत्येक प्राणी संसारमें जीवन-मरण अपनी आयु कर्मके अनुसार करता है। सुख 
दुख अपने पुण्य पापके उदयानुसार हीं प्राप्त करता हैं। यह सनातन सत्य नियम हैं । उससे कोई 
जीवन दे सकता है, या मरण दे सकता है, सुख दे सकता है,या दुख दे सकता है, ऐसा मानना 
वज्ञाननमूलक हे। ह 
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(२४८) प्रइत--क्या ईश्वरके द्वारा प्राणी कमंफल नहीं पाते ? 

ससाधान--ईइवर-परमात्मा स्वयं वीतरागी है। उसी वीतरागीका तो यह उपदेश हे कि 
यथार्थमें कोई किसीका कर्त्ा-धर्ता विधाता नहीं हे। सभी प्राणी अपने कर्मका स्वयं कर्त्ता-वर्ता- 
विधाता हुं, अतः अपनी बुराईके वे स्वयं जिम्मेवार हैं, और अपनी उन्ततिके भी स्वयं जिम्मेवार 
हैं । भगवान्‌ तो ऐसा ही उपदेश करके मार्गदर्शन कर गए हैं। उस मार्भपर चलकर प्राणी अपना 
भला कर सकते हैं॥१६८॥ 


इसी अभिप्रायको नीचे कलदामें प्रकारान्तरसे कहते हैं--- 
अज्ञानमेतधिगम्य परात्‌ परस्य 
पश्यन्ति ये मरण-जीवित-दुःखसौख्यम््‌ । 
कर्माण्यहंक्ृतिर्सेन चिकीर्षचस्ते 
मिथ्यादृशों नियतमात्महनो भ्वन्ति ॥१६९॥ 


अन्वया्थं--(ये सिथ्याहृशः) जो मिथ्याद्ष्टि जीव (एतत्‌ अधिगस्थ) इस बातवो मानकर 
(परस्य) दूसरेके (भरण-जीवित-दुःख-सोख्यम्‌) मरण-जीवन, दुख, व सुख्ल, आदिको (परात्‌) किसी 
अन्यसे होना (पश्यन्ति) देखते हैं या मानते हैं (एततु अज्ञानं) वह उनका अज्ञान हूँ । (ते अहुंकृति- 
रसेन) वे अपने इस अज्ञान जनित अहंकारके रसमें मगत हो (कर्माणि चिकौषबः) कर्म करनेकी 
इच्छा करने वाले (आत्महनः भवन्ति) आत्मघाती हैं (इतिनियतम्‌) यह निश्चित हे ॥१६९॥ 


भावार्थ--यद्यपि कलश १६८ में यह स्पष्ट बता दिया जा चुका है तथापि जो विपरीत- 
मोहित दृष्टि वाले अज्ञानी जीव ऐसा मानते हैं कि मैं परका उपकार या अपकार करनेमें, जीवन 
देने सुखी करने या मरणको प्राप्त कराने या दुखी करने आदियें, समर्थ हूँ वे अज्ञानी जन अपने 
“मिथ्या अहुंकारमें लीन होकर परका कर्त्ता अपनेको मानकर कम वंधके कर्ता बनते हैं । यह 
उनका भाव उनके लिए स्वयं घातक है । 


(२४५) प्रइन--'आत्मघाती महापापी' ऐसी लोकोक्ति हें। इसके अनुसार अपना अपधघात्त 
करने वाले ही आत्मघातक हैं । पर जिसे आप सिथ्यादृष्टि कहते हैं--पापी हे । वह तो परका 
घात करता है उसे (आत्महनः) आत्मघाती क्‍यों कहा ? 

समाधान--यह पिछले समाधानोंमें भी स्पष्ट कर दिया गया हैं और इस कलशमें भी कर 
दिया गया है कि मिथ्यादृष्टि भी परका घात नहीं कर सकता। में परका घात करता हेँ-- 
कर सकता हूँ”--ऐसा मात्र अभिमान वह करता है। सम्यर्दृष्टि साँचो तात्तविकदृष्टि वाला हें, 
वह ऐसा अहंकार नहीं करता ? क्‍योंकि वह जानता हूँ कि मैं किसीको सुखी-दुखी नहीं कर 
सकता | सब जीव अपने-अपने शुभाशुभकर्के उदयके फलस्वरूप स्वयं संसारमें चुखी-दुखी होते 
हैं। में किसीको मार नहीं सकता | जीवित नहीं कर सकता । सब अपने आगु कर्मके उदयमें जीते 
हैं व आयु कमंके क्षयसे मरते हैं। मैं किसीके शुभाशुभ कमंका कर्ता नहों हूँ--तभी प्राणी स्वयं 
कर्त्ता व स्वयं भोक्ता हैं । वस्तुको स्थित्ति ऐसी है, अतः मिथ्यादृष्टि भी ये सब परके काम नहीं 
कर सकता | किन्तु परकतुत्वके इस अध्यवसानसे ही वह कमंका वंधन करता हूं । 


अध्यात्म-अमृत-कलरूश 


(२५०) प्रदव--तो क्या सम्यग्दृष्टिके पुण्यका भी बंध नहीं होता ? यदि होता है तो वह भी 
इसी अध्यवसानके कारण बंधको प्राप्त होता होगा । जब यह अध्यवसान दोनोंमें पाया गया तब 
सम्पग्दष्टि और मिथ्यादृष्टिमें अन्तर क्या है । परकतुंत्वका अध्यवसान दोनों करते हैं, सम्यवत्वी 
परोपकार रूप शुभ अध्यवसान करता है, वह पृण्यवंध करता है। मिथ्यादृष्टि अपकाररूप अध्य- 
वसान करता है, वह पाप बंध कर लेता हूं ? 

समाधान--ऐसा नहीं है “परका कर्त्ता मैं हुँ” ऐसी मिथ्या धारणा सम्यर्दृष्टिके नहीं 
है । जिनकी ऐसी धारणा हू वे मिथ्यादृष्टि ही हैं। सम्यग्दृष्टि जीव चतुर्थादि गुणस्थानोंमें देव- 
पूजा-गुरुपास्ति-स्वाध्याय आदि सत्‌कमे करता हैं। उस समय शुभरागरूप परिणमता है, इसलिए 
पुण्य बंध करता है। वह इन सत्कर्मोमें राग इसीलिए करता है कि--सर्वज्ञके उपदेशने--परम्परागत 
वीतराग गुरुओंने, और उनके रचित सदग्रन्थोंने हो उसे यह “अमोघ मन्त्र” बताया है कि “तू 
परका कुछ नहीं कर सकता--किन्तु तेरा भरा चुरा अवश्य कर सकता है ।” 


सर्वज्ञसे इस उपदेशकों मानकर ही उसे उन पर भक्ति आयी है। वह विचारता है कि 
इन्होंने उपदेश दिया है-मेरे भाग्यसे मैंने उसे स्वयं स्वीकार किया हे । मेरे तत्वज्ञानके छिए वे. 
निमित्त बने अत: व्यवहारसें वे आदर योग्य हैं। यदि उनमें मेरा आदर भाव रहेगा तो उस तत्त्व- 
ज्ञानके प्रति भी आदर भाव रहेगा | अत: उस आदर भावसे वह शभबंध कर लेता हे। 


(२५१) प्रश्न--वह यह भादर भाव व्यवहारमें करता है तो क्या सायाचारी नहों हूँ, जो 
परमार्थ से उनका आदर न कर मात्र व्यवहारसे करता हें ? 

सम्राधान--ऐसा मानना मिथ्या है। परमार्थसे तो आदर उस तत्त्वज्ञानके प्रति आया हैं 
जो उसकी आत्मामें जगा है। उसीके कारण तो तन्तिमित्त, देव गुरु शास्त्रके प्रति आदर भाव 
आया हूं, भतः माया कषायका यहाँ क्‍या स्थान हुँ ? यह व्यवहार कपट रूप नहीं है । 

मायाचारी तव होती जब वाहरसे आदर करता, भीतरसे उनका अनांदर करता | पर 
ऐसा नहीं है । वह अन्तरंग बहिरंगसे आदर करता है, तभी पुण्यवंध होता है। यदि मायाचारीसे 
करता तो उसे पापबंध होता--पुण्यवंध नहीं होत्ता । मायाचारी तत्त्वदृष्टि वाला नहीं होता । 

(२५२) प्रदन--जब वह आन्तरिक-दृष्टिसि भी उन महाव्‌ सत्ताओंको स्वीकार करता तथा 
उनकी सेवा भविति करता है तो वह वंधनमें क्‍यों पड़ता है ? इससे त्तो उसको मुक्ति होना चाहिए ? 

ससाधाच--मुक्ति त्तो वीत्तराम भावको प्राप्त करनेसे होती है, वीतरागके रागसे नहीं होती । 
राग तो वन्यका कारण है चाहे शुभ हो या अशुभ हो, तथा वह सम्यरदुष्टिको हो चाहे मिथ्या- 
दृष्टिको हो । 

सम्यग्दृष्टि अपने शुभाशुभ भावोंसे पुण्य-पाप दोनों बाँधता है, और मिथ्याग्दृष्टि भी शुभा- 
शुभ भावोसे पुण्य-पाप दोनों ब्राँधता है। ऐसा नहीं है जो सम्यकत्वी पुण्य ही बाँधे और मिथ्याहृष्टि 
पाप ही वाँघे । 

(२५३) प्रइन--तव दोनोंमें भेद क्या रहा ? दोनों पुण्य-पाप बाँघेंगे और तदनुसार शुभाशुभ 
रूप चतुर्गति संसारमें परिभ्रमण करेंगे मुक्ति तो दोनोंसे दूर है। मुक्ति सम्यक्वीको भी कैसे होगी ? 

समाधान--ठीक रास्ते पर आप चल रहे हैं। मुक्ति इन दोनोंको इस स्थितिमें न होगी । 
मुक्तिके लिए पूर्ण “वीतराग भाव” ही कारण होगा ऐसा जिनेन्द्रका उपदेश है। जब तक पूर्ण 


न 
न्प्ण 
ह्क। 
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“वीतराग भाव” न होगा तब तक सम्यग्हष्टि भी मुक्त न होगा। इसमें कोई सन्देह नहीं है । 
तथापि “वीतराग भाव” सम्यग्दृष्टिके ही प्रगट होगा, मिथ्यादृष्टिको नहीं | कारण सम्यरदृष्टि 
“वीतराग भाव” का ही उपासक और उसीका भआाकांक्षी है । वह अशुभ राग छोड़कर, ब्रतादि 
स्वीकार कर, छट्ठे गुणस्थानमें सातिशय शुभोपयोगी होगा । पश्चात्‌ सप्तम आदियें क्रमशः स्वयं 
शुद्धोपपोग पर आरूढ़ होकर, मुक्तिके मार्गमें बढ़ता जायगा तथा मुक्त प्राप्त करेगा । स्वयं पुर्ण 
वीतराग बनने पर वीतरागीकी भी उपासना स्वयं छूट जाती है। 


मिथ्यादृष्टि पुण्यका उपार्जन भी करे तो उसके फल स्वरूप प्राप्त, पंचेन्द्रियोंके विषयोंमें 
फंसकर पुनः पापबन्ध करेगा । कारण यह है कि उसे “वीतराग भाव ही उपादेय है” ऐसा श्रद्धान 
नहीं है । “में ही अपना भछा-बुरा करनेमें समर्थ हँ--पर नहीं” ऐसी श्रद्धाके अभावमें वह, अपना 
भी भला-बुरा परसे होगा, ऐसा मानता है । जो परावलूंबी हे, वह मुक्त न होगा। स्वावलंबी ही 
मुक्त होगा । सम्यग्दृष्टि वीतराग भावमें जितना-जितना बढ़ता है, परावलम्बन छोड़कर उतना-उतना 
हीस्वावलंबी बनता जाता है। दोनोंमें यही भेद है, अतः एक मुक्त हो जाता है, दूसरा अपनी मिथ्या 
धारणाओंसे स्वयं अपना अहित करता हें अतः “आत्मघाती” है, ऐसा आचार्यका कथन है ॥१६९॥ 

मिथ्या अध्यवसान ही बंधका कारण है-- 

कप .] 0 
मिथ्यादृष्टे! स णवास्य बंधहेतुर्विषययात्‌ । 
य एवाध्यवसायो5यमज्ञानात्माथ्स्य दृश्यते )| १७०॥ 
अन्वयार्थ--(अस्य मिथ्याहण्टे:) इस मिथ्यादृष्टि जीवके (यः अयम्‌ अज्ञानात्मा अध्यवसाय: 
हृश्यते) जो यह अज्ञान स्वरूप अध्यवसान दिखाई देता है (विपर्ययात्‌) विपरीत रूप या मिथ्यात्व 
रूप परिणाम होनेसे (स एच बंधहेतुः) वही बंधका कारण है ॥१७०॥ 

भावाथं--परका कुछ भला-बुरा कर सकता हूँ ऐसा जो मोह युक्त अध्यवसान है--वह 
विपरीत है--आत्महितके विरुद्ध अतत्त्व श्रद्धान रूप है--अतः वह बन्धका कारण है, अज्ञान स्वरूप 
है। सम्यग्दृष्टिके ऐसा मिथ्या अध्यवसान नहीं होता । 

(२५४) प्रइन--पिछले प्रश्नके समाधानमें आपने कहा था कि सम्यर्दृष्टि भी शुभाशुभ रूप 
पुण्य-पाप बाँधता है । यहाँ कह रहे हैं कि अध्यवसान भाव सम्यग्हष्टिके नहीं होता ऐसा, कथन 
विरुद्ध प्रतीत होता है ? 

ससाधान--वबुद्धि-व्यवसाय-अध्यवसान-मति-विज्ञान-चित्त-भाव-परिणाम ये सब दब्द एका- 
थंक हैं ।' 

इसका तात्पय यह है कि अध्यवसानका सामान्य अर्थ तो जीवके सकपाय परिणाम ही हैं। 
तथापि इस प्रकरणमें मोह युक्त परिणामको ही मिथ्या अध्यवसान कहा है। उसे ही वन्धका 
कारण कहा है । 





१.' बुद्धी ववसाओवि य अज्ञवसाणं मई य विण्णाणं । 
. एकट्ठमेंव सब्ब॑ चित्त भावी य परिणामों ॥ “समयसार साया २७१ 


३० 





२३४ अध्यात्म-अमृत-कलश 


(२५५) प्रइन--वन्ध तो सम्यर्दृष्टिको भी होता है ऐसा शास्त्रोंमें कहा है। पिछले 
समाधानोंमें भी कहा गया हे, तो क्या वह अध्यवसान भाव नहीं हे ? 

समाधान--सम्यर्दृष्टिका अध्यवसान मोह रहित होनेसे इस प्रकरणमें “अध्यवसान” नाम 
नहीं पाता । मिथ्या अध्यवसानको ही थहाँ अध्यवसान व बन्धका कारण कहा है। यही कारण हैं 
कि सम्यग्दृष्टि जीवको मिथ्या अध्यवसानके अभावमें 'अबन्धक' ही कहा है । उसे पिछले समाधानों 
में, व अन्यत्र शास्त्रोंमें शुभाशुभ पुण्य-पाप रूप बन्ध करना लिखा है, वह्‌ अल्प बन्ध उपेक्षणीय हें । 
वह अनन्त संसारका कारण नहीं है । अतः उस बन्धको बन्घ नहीं माना । इसीसे चतुर्थादि गुण- 
स्थानोंमें शुभाशुभ रूप प्रवृत्ति होने, तथा अल्प स्थिति अनुभाग रूप बन्ध होनेपर भी, अवन्धक ही 
कहा है। मिथ्यादृष्टिको ही एक मात्र बन्धक कहा है, क्‍योंकि मिथ्यादर्शनके प्रभावसे वही अनन्त 
संसारके कारणभूत कर्मोका अधिक स्थिति अनुभाग रूप बन्ध करता है। 

सारांश यह कि ग्रंथमें जो प्रकरण चला हूँ वह मिथ्याध्यवसानको ही “अध्यवसान” भानकर 
चला हैँ। अत: यहाँ अध्यवसान शब्दका अर्थ मिथ्यात्व सहित परिणाम ही जानना चाहिए ॥१७०॥। 


अनेनाध्यवसायेन. निष्फलेन विमोहितः । 
तत्किज्चनापि नेवास्ति नात्मात्मानं करोति यत्‌ ॥१७१॥ 


अन्वयार्थे--(अनेन निष्फलेन अध्यवसायेन विमोहितः) इस प्रकारके मिथ्या अध्यवसायसे 
व्यर्थ विमोहित (आत्मा) प्राणी (यत्‌ आत्सानं न करोति) आत्माको अर्थात्‌ अपनेको जिस पदार्थसे 
एकत्व रूप न करता हो (तत्‌) ऐसा पदार्थ (किज्चनापि न) कोई भी नहीं हैं ॥१७१॥ 
भावार्थ--मैं परका कर्ता हूँ पर मेरा कर्ता है।' मैं परको चाहे जेसा कर सकता हूँ और 
पर मेरा कुछ भी इष्ट अनिष्ट कर सकता है, ऐसे मिथ्या विकल्पोंसे मोहित होकर अपनेको पर 
पदार्थसे एकत्त्व रूप स्थापितकर, अपना इतना अनिष्ट करता है, जितना अनिष्टतम कार्य हो 
सकता है । सबसे अन्तिम अनिष्ट पाँच प्रकार संसार परिवत॑न है जो अनन्त काल तक प्राणीकी 
दुःखी बनाता हे। उस अनिष्टको मोही प्राप्त करता है। इष्ट फल मोक्षके प्रति कारणत्वके 
अभावसे ही मिथ्या अध्यवसानको निष्फल कहा, संसार रूप दुखद फल तो उसका हैँ ही ॥१७१॥ 
मोहकी महिमा अनुपम है ऐसा वताते हैं-- 
विश्वाद्‌ विभक्तो5पि हि. यत्मभावात्‌ 
आत्मानमात्मा विद्धाति विश्वम । 
मोहेककन्दो5ध्यवसाय एप 
नासतीह येपाँ यतयस्त एवं ॥१७२॥ 
अन्वयाये--(आत्मा) यह जीव (विश्वात्‌ विभक्त: अपि) संसारके सम्पूर्ण द्रव्योंसे भिन्‍न है 
तथापि (यत्प्रभावात्‌ आत्मानम्‌) जिस अध्यवसानके प्रभावसे अपनेको (विश्वम्‌ विदधाति) विश्वके 
स्वरूपसे अभिन्‍न रूप बनाता है, अर्थात्‌ मानता है। (एषः) यह उसका (मोहेककन्दः अध्यवसाय:) 


मोहमूलक अध्यवसाय है, अर्थात्‌ इस प्रकारके अध्यवसायकी जड़ मोहकन्द हो है, (येषां एपः नास्ति) 
जिनको यह नहीं है (त एंव यतयः) वे ही यति हैं ॥१७२॥ 
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भावाथें--मिथ्यात्वके उदयमें जो परके साथ एकाका रकी बुद्धि है, वह मोह परम्पराकी जड़ 
है। उससे अनन्तकाल तक प्राणी परमें मोहित हो भटकता रहेगा। 


वस्तुतः जीव सब द्र॒व्योंसे सवा भिन्‍न है। जीव द्रव्य भी अनन्तानन्त हैं। वे सब लक्षणकी 
समानता रखते हुए भी परस्परमें अपने-अपने गुण, पर्याय, धर्मको लिए भिन्न-भिन्न द्रव्य हैं । संसार 
का प्रत्येक प्राणी अपने-अपने कर्मानुसार, विविघ परिस्थितियोंसे गुजर रहा है। एक घरमें रहने- 
वाले माता-पिता, भाई-बन्धु, अपने-अपने कर्मोदयके अनुसार सुख-दुःख भोगते हैं। कोई किसीका 
सुख-दुःख बाँट नही' सकता, अतः वे भी पृथक्‌-पृथक्‌ हैं। त्तव अन्य अनन्ताननन्‍्त जीव तो भिन्‍ल- 
भिन्‍न ही हैं, इसमें सन्देह नही है। फिर भी प्राणी अपनी मोह परिणतिसे अपना स्वरूप न 
जानकर परमें निजपना मानता है और सारे विश्वको अपनाता है। ऐसी मिथ्या-मोहकी जड़ 


जिनकी उखड़ गई है वे ही यतीश्वर हैं। 


(२५६) :प्रशन--क्या सम्यक्त्वी गृहस्थकी मोहकी जड़ नहीं उखड़ी ? सम्यग्दृष्टिके तो चतुर्थ 
गुणस्थानमें भी मोहका परिणाम नहीं हैं, तब मोह रहितको यतीशवर कहनेका क्‍या तात्पयं है ? यहाँ 
गृहस्थको भी सोह रहित होनेसे यतोइवर कहा गया हे ऐसा हे क्‍या ? या यतीर्व'के ही मोह 
रहितपना है अतः वे ही सम्पर्हृष्टि हैं? अन्य सब चौथे पांचवें ग्ुणस्थानवर्ती मिथ्यादृष्टि हैं ? 





समाधान--भगवात्‌ कुन्दकुच्दाचायके, तथा उनके भ्रन्योंके टीकाकार श्री अमृतचन्द्राचायंके 
सामने जो शिष्य वर्ग था उसे लक्ष्यमें प्रधात रखकर ही उन्होंने वर्णन किया है। उसीका एकदेश 
गृहस्थ पर लागू करना चाहिए। इसलिए यतीश्वरको प्रधान लक्ष्य करके हो आचार्य कहते हैं। वे 
उन्हें सम्बोधन कर कहते हैं कि यदि यति होकर भी तुमने परके साथ एकताका भाव रखा तो वह 
मिथ्यात्व होगा और तुम बन्धनमें पड़ोगे । 


चतुर्थ पंचम गुणस्थानी भी मोह रहित है। वह भी परके साथ रहता हुआ भी उनसे एका- 
कारता नहीं रखता । यति तो समस्त गृहारम्भ, धनादि, परिग्रह, परिवार आदि, परिकर छोड़ 
चुका हँ--तव यति संज्ञाको प्राप्त है। गृहस्थ अभी उनसे छूट नहीं सका है तथापि वह भी मोह 


रहित है। 


वस्तुतः बाह्य त्याग करनेका उतना बड़ा महत्त्व तभी हे--जब वह सोहके परित्याग पुर्वंक 
हों। अन्यथा उसका सोक्षमार्गमें महत्त्व नहीं है । इसी वातको निर्देश करनेका तात्पय॑ श्री अमृत- 
चन्द्र स्वामीका इस कलशमें है । वे मोहजन्य अध्यवसायसे दूर यतिकों ही यत्तीश्वर कहते हैं । 
इसका तात्पय यह भी है कि मोहसे दूर रहकर मोहकी समस्त सामग्रीका १रित्याग करना ही 
मोक्षमागंमें इष्ट हे । इसलिए गृहस्थकी चर्चा न कर, यतिकी चर्चा की हूँ । चतु्य पंचम गुणस्थान 
में वह सिथ्याध्यवसाय तो नहों हँ जो परके साथ एकताक्ता प्रदर्शन करे--तथापि वह रागभावका 
स्वंथा परित्याग तो नही कर सका, जो करना था। बतः यत्तियोंका झनुयायों दह है, पर यति 
नहीं हें। यत्ति तो उसे ही कहते हैं जो अपने स्व॒रूपमें ही संयत्त हो । अतः बतोश्वरसे जो तात्पर्य हें 
वह यहाँ स्पष्ट कर दिया गया है ॥१७२॥ 





२३६ अध्यांत्म-अमुत्त-करलंशं 


अध्यवसान भावका त्याग ही समस्त अन्याश्वित व्यवहारका त्याग है, ऐसा इस कलझसमें- 
कहते हैं-- 


सर्वत्राष्यवसानमेवमखिर॑ त्याज्यं यकदुत॑ जिने। 
तनन्‍्मन्ये व्यवहार एवं निखिलोष्प्यन्याश्रयरत्याजितः । 


९5 


सम्यद्डनिश्वयमेकमेव तदमी निष्कंपमाक्रस्थ किम्र्‌ 
गदज्ञानघने महिम्नि न निजे बध्नन्ति सन्‍्तो ध्तिम ॥१७३१॥ 


अन्वयार्थ--(जिने:) भगवान्‌ जिनेन्द्रने (स्वन्न) पंद-पदपर ग्रन्थोंमें (अध्यचसानसेव त्याज्य) 
अध्यवसान ही त्याग करने योग्य हैं ऐसा (यदुक्तम) जो कहा है (तत्‌ मन्षे) सी में ऐसा मानता हू 
कि (निखिल: अपि व्यवहारः) सम्पूर्ण व्यवहार हो (त्याजितः) छुड़ाया हैं, जो कि (अन्याश्षयः) अन्य 
के आश्रयसे होता है। निजाश्रयसे नहीं होता । जब जिनेन्द्रका ऐसा उपदेश है तो प्रन्थकार 
श्री अमृतचन्द्राचायं कहते हैं कि (असो सन्तः) ये सज्जन पुरुष (एकसेव सम्यडःनिम्वयस्‌) एकमात्र 
सम्यक निशचयको (निष्कंपं) अविचलित रूपसे (आक्रम्पय) अवलम्बत लेकर (शुद्धज्ञानधने) शुद्ध 
ज्ञानसे घन स्वरूप अर्थात्‌ ठोस (निजमहिस्नि) अपनी महिमामें ही (धृतिम्‌) धैर्य (किम न बध्मन्ति) 
क्यों नहीं बांधते ॥१७३॥ 


भावार्थ--भगवान्‌ जिनेन्द्रका उपदेश आचार्योने प्रत्येक जैन ग्रन्थमें निबद्ध किया है। 
प्रत्येक उपदेशका तात्पर्य इतना हा हैँ कि स्वाध्यय करो । पराश्चय छोड़ो । जितना संसारका व्यव- 
हार हैं वह पराभ्षयसे होता है । पराश्चयके त्यायका उपदेश ही परमसार्थका उपदेश है । 


यहाँ सम्पूर्ण अध्यवसानोंको त्यागनेका उपदेश दिया गया है, उससे तात्पर्य यह निकलता 
हुँ कि जिनेन्द्र आपको समस्त पराश्चित व्यवहारको त्यागनेका ही उपदेश देते हैं। जब भगवान्‌ स्वयं 
ऐसा उपदेश देते हैं तो अमुताचन्द्राचार्य शिष्य वर्गंसे कहते हैँ कि सज्जन पुरुषों, आप उपदेशको 
स्वीकार कर अपनी निज महिमासे सर्वोत्कृष्ट शुद्धात्मामें ही धर्य व सन्‍्तोष क्‍यों नहीं करते ? 
पराश्चित व्यवहारमें क्यों भटकते हो ? 


(२५७) प्रइत--क्या व्यवहार सर्वथा त्याज्य है ऐसा तात्पर्य समझें ? यदि ऐसा है तो कौन 
जीव महाक्नतादिको धारण करेगा, यह एकान्त उपदेश तो लोगोंको चारित्र मार्गसे दर फेंक देगा ? 


सम्ाधान--व्यवहार तब तक आलंबन योग्य है जब तक जीव स्वाश्नयकों पर्णतया प्राप्त न 
हो जायें ! जेसे जलमें तैरनेकी इच्छा रखने वाला प्रारम्भमें पराश्रयसे तैरना सीखता है। फिर 
जब कुछ कुछ सीख जाता है तब पराश्नय छोड़कर स्वावरूम्बन करता हैँ। जब कभी स्वसामर्थ्य 
कमजोर पड़ती है, तव फिर परावलम्बन कर लेता हैँ । पर वह इसलिए परावलूम्बन नही करता 
कि हमेशा परावलंबी रहूँ, वल्कि इसलिए करता है कि अभ्यासकर स्वावलम्वी बन जाऊँ। जब 
निष्णात हो जाता हें तब परावलम्बका सर्वथा परित्याग करता है, तभी सच्चा तराक होता है । 


इसी प्रकार सम्यकृदृष्टि प्रारम्भमें स्वावलंवनकी भावनासे ही, जो स्वावलंवी हैं, उतकी ओर 
देखता है। वे उसे बढ़नेके लिए महाव्रतादिकी क्रियाएँ वत्ताते हैं। वह उनका आलम्बन करता है । 
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यह आलम्बन इसलिए नही करता कि उनको पकड़कर बेठ जाय, उनसे मुक्ति हो जायगी, बल्कि 
इसलिए कि हम भी स्वावलस्बी हो जाँय ।' 

आचार्य कहते हैं कि तुम जो पराश्रय से होनेवाली पुण्य क्रियारूप व्यवहार करते थे--वह 
इसलिए कि पापारंथसे बच जाओ । अब उससे बच गये हो तो पराश्नय व्यवहारकों छोड़कर 
स्वाभ्यको प्राप्त करो ॥१७श॥। 

यहाँ प्रश्नके रूपमें आचाये यह कलश लिखते हैं--मात्तों कोई शिष्य अपने गुरुसे पदार्थके 
उपदेशको सुनकर प्रश्न करता हे कि हे गुरो ! 

रागादयो बन्धनिदानशुकतास्ते शुद्धचिन्मात्रमहो5तिरिक्ताः । 
आत्मा परो वा किम्ठु तन्निमित्तमिति ग्रणुन्नाः पुनरेवमाहु; | १७४॥ 
अन्वयार्थे--(बन्धनिदानम्‌) बंधके कारण (शुद्धचिन्सात्रमहो“तिरिक्ता:) शुद्ध चेतन्यमात्र 

प्रकाश अर्थात्‌ ज्ञानचेतनारूप शुद्धात्मासे स्वथा भिन्‍न (रागादयः) रागादि विभावपरिणाम हैं 
(इति उक्ताः) ऐसा आपने कहा । सो समझा । अब प्रश्न यहु है कि--(तन्निमित्तम्‌) इन रागहेष 
रूप विभाव परिणामोंका कारण (क्िसु आंत्सा वा परः) कया स्वयं आत्मा हैँ कि अन्य पदार्थ 
पुद्गलादि बाह्य पदाथे हैं ? (इति प्रणुत्ना:) ऐसे प्रइंनकार द्वारा सविनय पू छे गए आचाय॑ (पुनः 
ऐवं आहु:) फिर इस प्रक़ारसे प्रइतका उत्तर देते हैं ॥१७४॥ 

भावार्थ--यह जाना कि रागादि विभावरूप जो परिणाम, आत्मामें समय-समयपर उत्पन्त 
होते हैं, तथा यह आत्मा उत विभाव-परिणामोंके निमित्तको पाकर, ज्ञानावरण, दर्शनावरण, वेद- 
सीय, मोहनीय, अन्तराय, आयु, नाम, गोत्र आदि आठ मूल अक्ृतिरूप, तथा १४८ उत्तर प्रकृतिरूप, 
तथा उत्तरोत्तर भेदरूप, द्रव्य कर्मोसे, बन्धको प्राप्त हो जाता हे । तथापि प्रश्न उत्पन्न होता है कि 
रागादि परिणाम जो आत्मा में होते हैं वे किस कारणसे होते हैं ? क्या आत्मा स्वयं उनका कारण 
हैं? यदि आत्मा कारण हो, तो सिद्धात्मा हो जाने पर भी कर्म वन्ध हो जायगा, वे पुतः संसारी 
बन जायेंगे। अथवा आत्मभिन्‍न शरीरादि पुदुगल द्रव्य उन बन्धका कारण हैं ? अथवा स्वयं 
ज्ञानावरणादि ही आकर जीवको बन्धनमें डाल देते हैं ? या संसारकी अन्य सचेत्तन-अचेतन वस्तुएँ 
उनके बन्धनके कारण हैं ? ॥१७४॥ 

शिष्यने जब प्रणत होकर जिज्ञासु भावसे ऐसा उत्तम प्रइन किया, त्तो आचार्य इस प्रश्नका 
उत्तर शिष्यके समाधान हेतु पुनः इस प्रकार देते हैं-- 


न जातु रागादिनिमित्तमावमात्मात्मनो याति यथाककान्तः । 
तस्मिन्निमिचं परसंग एवं वस्तुस्वभावोध्यम्ुदेति तावत्‌ |१७५॥ 
अन्वयार्थें--(आत्सा ) यह शुद्ध चैतन्य मूत्तिस्वरूप आत्मा (आत्मनः रागादिनिमित्तमावम्‌ 
न जातु याति) स्वयंके रागादि परिणमनमें निमित्त अर्थात्‌ कारण रूप नहीं है। (तस्मिन्‌ निमित्तम्‌) 
किन्तु आत्मामें रागादि उत्पैस्त होनेका निमित्त कारण (परसंग एव) पर द्रव्यका सम्बन्ध ही हैँ, 
(बयम्‌ वस्तुस्वभावः उदेति) वस्तुका ऐसा ही स्वभाव है कि वह निमित्तरूप परसंगसे ही नेमित्तिक 
१, कलश ५ भी देखिये । 
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भावको प्राप्त होता है। उदाहरण देकर समझाते हैं (यथा अक्रंकान्तः) जैसे सूर्यकान्त मणि 
स्वयं पाथिव है, वह ज्वालारूप परिणत स्वयं नहीं होता, किन्तु सूर्यके निमित्तको पाकर वसा 
परिणमता है ॥१७५॥ ु 
भावाथ--(१) सुर्यकान्त एक मणि है, जो पार्थिव परमाणुओंका एक पिण्ड है। स्वयं 
अन्य पाथिव मणियोंकी तरह शीतल है । किन्तु उसमें यद्यपि ज्वालारूप परिणमनकी थोग्यत्ता 
स्वयंके कारण है, तथापि विना सूर्यके निमित्तके वह ज्वालारूप परिणमन नहीं कर सकता । इसी 
प्रकार-- 


(२) “चन्द्रकान्त' एक मणि है। अन्य पाथिव मणियोंके समान यह भी पाथिव परमाणुओं 
का एक स्कनन्‍्ध है। स्वयं जलछीय परिणमनकी योग्यता रखता है पर बिना चन्द्रोदयके जलरूप 
प्रिणमन नहीं कर सकता । चन्द्रोंदयमें वह जल प्रवाही हो जाता है । 


(३) अक॑कान्तका एक अर्थ स्फटिक भी होता है। स्फटिक भी एक भणि है--अन्य 
पार्थिव मणियोंकी तरह पाथिव पुदूगल स्कनन्‍्धोंका एक पिण्ड है। स्वयं स्वच्छ इवेतरंगका 
होता है, तथापि उसके पीछे यदि लाल-नीला-हरा फूल लगा दिया जाय--तो स्वयं लाल-नीला- 
हरा प्रतीत होने लगता है। उसके इस परिणमनमें अन्य पदार्थका संसग ही निमित्त कारण है। 


इसी प्रकार आत्मा स्वभावतः शुद्ध चेतन्य स्वरूप है, तथापि संसारी दश्ामें अशजुद्ध है। 
यद्यपि अशुद्ध चैतन्य ही रागादिका उपादान कारण है, तथापि वह स्वयं बिना निमित्तके रागादिं 
विभावरूप परिणमन नहीं करता । उसके रागादिका निमित्त कारण उन कर्मोका उदय है, जो इस 
जीवने अपनी अत्तादिकालीन अशुद्ध अवस्थामें बाँध रखे थे। वस्तुका यह स्वभाव है। जो स्वयं 
उदयको प्राप्त है। 


(२५८) प्रदल--क्या स्वभाव है वस्तुका ? 
सम्ताधाव--वस्तुका स्वभाव परिणमनशील है | वह्‌ कभी मिटता नहीं, चाहे वस्तु शुद्ध 
या परसंगसे अशुद्ध हो । | 


(२५०) प्रइव--जब वस्तु स्वयं परिणमनशील है तो परिणमन होगा ही, फिर निमित्तका 
कीई स्थान नहीं है। उसकी चर्चा ऊपर क्यों की गई है ? 


सम्ाधान--वस्तुके परिणमन दो प्रकारके हैं, स्वभावरूप परिणमन और विभावरूप परि- 
णमन । स्वभावरूप परिणमन तो स्वयं होता ही है । उसमें वस्तु स्वयं उपादानरूप कारण और 
काल द्रव्य, उसके परिणमनमें सहज उदासीन निमित्त है। विभावरूप परिणमन जीव और पुद्गल 
इन दो द्रव्योंमें ही होता है । विभावपरिणमनमें दोनों ही एक दूसरेके निमित्त भी बन जाते हैं। 

यहाँ जीवके विभाव परिणमनके सम्बन्धमें प्रश्न आया है। सो जो आत्मा अशुद्ध, संसारी 
है वह स्वयं अपने अशुद्ध परिणमनमें उपादान कारण है। अर्थात्‌ परिणमनरूप शक्ति उसकी स्वयं 
की है। तथापि विभावरूप रागादि भावोंके परिणमनमें, कर्मोदय ही निमित्त है । इस निमित्तोंके 
अभावमें आत्माका रागादिरूप परिणमन नहीं हो सकता ॥१७ण॥ 
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वस्तुका ऐसा स्वभाव हे यह ज्ञानी जानता है, अतः वह अपनेको रागादि रूप नहीं करता, 
इसका उल्लेख इस कलशमें करते हैं-- 


इति वस्तुस्वभाव॑ स्वं ज्ञानी जानाति तेन सः 
रागादीन्नात्मनः कुर्यात्‌ नातो भवति कारक! ॥१७६॥ 
अन्चयाथ--(ज्ञानी) सम्यग्दृष्टि जीव (इति) उक्त प्रकारसे (स्त्रयं वस्तुस्वभाव॑) अपनी निज- 
आत्मा रूप वस्तुके स्वभावको (जानाति) रागादिसे भिन्‍न जानता है | (अतः रागादीन्‌ आत्सनः न 


कुर्यात्‌ू) इसलिए अपनेमें रागादिरूप विभाव परिणाम नहीं करता है (अतः कारक: न भवति) अतः 
रागादिका कर्त्ता भी नहीं है ॥१७६॥ 


भावार्थं--सम्यग्दृष्टि जानता है कि वस्तु पर निमित्तसे ही विभावरूप परिणमन. करती 
है। यदि पराश्रय न किया जाय तो रागादि विभाव परिणमन नहीं होंगे। उनके अभावमें कर्म- 
बंधन भी नहीं होगा । 

(२६०) प्रदन--पूर्वबद्ध कमंका उदय यदि रागादिमें निमित्त है तो'ऐसा कर्मोदय क्या ज्ञानी- 
को नहीं होता ? यदि होता है तो निमित्तके आधारसे नेमित्तिक परिणमन भी करेगा। तब 
रागादिकी उत्पत्ति होना कैसे रुकेगा ? 

ससाधान--पू्व॑बद्ध कर्मका उदय ज्ञानीके भी आता है और अज्ञाचीके भी बाता है। 
ज्ञानी अपने ज्ञान भावका आश्रय लेता है--क्योंकि वह वस्तु स्वभावकों जानता है। वह 
जानता है कि यदि निमित्तका आश्रय लिया तो विकारभाव होंगे और बंध होगा। इसलिए 
कर्मोदयमें भी अपनेको संयत रखकर कर्मोदेयके अनुकूल रागादिरूप परिणमन नहीं करता । 


(२६१) प्रइन--व्या यह स्वेच्छाकी बात है ? जब परिणमनशीलता अर्थात्‌ स्वभाव रूप या 
विभाव रूप दोनों प्रकारकी योग्यता पदार्थमें स्वयं-स्वयंके ही कारण हैं, तब क्या कारण है कि 
विभाव परिणमनमें समर्थ कारणके रहनेपर भी विभावरूप परिणमन न करे ? 


ससाधान--यह सही है कि दोनों प्रकारके परिणमनकी योग्यता द्रव्यमें स्वयं है। परन्तु 
विभावरूप परिणमनमें परका निमित्त ही कारण बचता है । सो मनन्‍्द उदय रूप कम हो, ओर 
आत्मा स्वभावमें रहे, तो विभावरूप परिणमन न होगा । निमित्त कारक नहीं होते--उन्हें यदि 
साधु परिणमनमें निमित्त बनावें तभी वे निमित्त कारण बनते हैं अन्यथा नहीं 7 ' 

स्वभाव-स्पर्शी साधु इस पुरुषार्थसे सत्तास्थित कमंके स्थिति अनुभागमें हीनता करके, 
आगामी उदयकी धारामें परिवतंन कर सकता है| मंदोदयमें पुरुषार्थ सफल होगा, तीत्रोदयमें नहीं, 
यहाँ ज्ञानीकी बात कही गई है । 

(२६२) प्रइन--मिट्टीमें घट परिणमनकी योग्यता है । कुंभकार उसे घट वनानेमें निमित्त 
है। यदि कुम्भकार उसका घट बनाना चाहता है तो क्या मिट्टीकी स्वेच्छा पर है कि वह बनना 
चाहे तो बने, न बनना चाहें न बने ? 


१. द्रव्यमोहोदयेअपि सत्ति यदि शुद्धात्ममावनावलेन भावमोहेंन न परिणमति तदा वन्धों न भवति। यदि 
पुनः कर्मदियमाजेण बन्धों भवत्ति तहि संसारिणां स्वदेव कर्मोदयस्य विद्यमानत्वात्सद्रेव दन्‍्ध एव न 
सोक्ष इत्यभिप्रायः । --प्रवचनसार, बध्याय १, गाथा ४५. (तात्पर्य वृत्ति) 
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समाधान--यह उदाहरण अचेतनका है। उसमें इच्छा नहीं होती, सचेतनमें होती है। 
अतः सचेतनके लिए अचेतनका दृष्टान्त ठीक नहीं है । ह 
(२६३) प्रइन--यदि कोई सचेतन स्वेच्छासे मुक्ति जाना चाहता है, तो क्या कर्मोदयकी 
विविध विचित्रताओंके होनेपर भी, वह मुक्त हो जायगा ? 
समाधान--अवश्य हो जायगा । पाण्डवादि महापुरुषोंने, भगवान्‌ पाश्व॑नाथ तीर्थंकरादि 
महापुरुषोंने तीज़से तीज प्रहार करनेवाले असाता कर्मोदयको स्वीकृत नहीं किया, अतः वे मुक्ति- 
गामी हुए । । 
लि पंचमकालमें मुक्ति नहीं होती, ऐसा कहा जाता है, हम तो इसी कालमें 
मुक्ति जाना चाहते हैं, तो क्या हम कर्मोदयकी उपेक्षा कर सकते हैं, और मुक्त हो 
सकते हैं ? 
समाधान--क्रेवल इच्छा मात्र से मुक्ति नहीं होती | मुक्तिके साधन सम्यग्ददांन, सम्य- 
स्नान और सम्यक चारित्र हैं। इनकी पूर्णता होनेपर ही मुक्तिकी प्राप्ति होती है। रत्नन्नयकी 
लीनता ही वस्तुतः कर्मकी उपेक्षा या कर्मफलकी अस्वीकारता है। पंचमकालमें यह लीनता संभव 
नहीं है। इसलिए पंचमकालमें मुक्ति नहीं होती । 
हज वस्तु स्वभावकों नहीं जानता, अतः तद्गप परिणमन करता है ऐसा 'प्रतिपादन 
करते हैं-- . 








इति वस्तुस्वभावं स्वं नाज्ञानी वेत्षि तेन सः 
रागादीनात्मनः कुर्यात्‌ अतो भवति कारक! ॥१७७॥ 

अन्वयार्थं--(इति स्व॑ बस्तुस्वभाव॑) उक्त प्रकारके अपने निजवस्तुके स्वरूपको (अज्ञानी न 
वेत्ति) अज्ञानी नहीं जावता है (टेन) इस कारणसे (सः) वह (रागादीन्‌) रागादि प्रिणामोंको 
(आत्मनः कुर्यात्‌) अपनेसें करता है। (अतः कारकः भवति) इसलिए ही अज्ञानी मिथ्यादृष्टि उन 
राग्रादि अशुद्धभावोंका कारक मर्थात्‌ कर्त्ता होता है ॥१७७॥ 

भावाथं--प्रत्येक पदार्थ अपनी पर्यायका स्वयं कर्ता है, अपनी ही पर्यायका स्वयं भोक्ता 
है। यह मूल सिद्धान्त हे । इसकी पूर्वमें कई वार चर्चा आ चुकी हे । तदनुसार यह भी निर्णीत हे 
कि जीव रागादिभाव अपनेमें करेगा वह्‌ उनका कर्त्ता तथा उनके फलका भोक्ता भी होगा । तथा 
जो ज्ञानी पुरुष आत्मतत्त्वका वेत्ता--अपने हिताहितका सच्चा परिज्ञायक है, वह अपने स्वरूप 
रूप परिणमन कर, उस स्वभावका कर्त्ता तथा स्वभावका ही भोक्ता होता है। ज्ञानीको इस मूल 
सिद्धान्तका भान रहता है, अतः विचलित नहीं होता। अज्ञानी इस मूल तत्वका अजानकार 
है अतः स्वरूपसे विचलित होकर संसारके दुःख भोगता है। 

(२६५)-प्रइनज्ञानी सम्यग्दुष्टि मुनिभी, स्वीकार किये हुएकर्मोदयकी प्रवलतासे, संयम भाव 
से च्युत हो जाते हैं। तब उन्हें प्रायश्चित्तादिका विधानशास्त्रोंमें वणितहै । यदि केवल स्वेच्छा ही 
से सचेतनके सम्पूर्ण परिणमन हों, तो मुनिकों कभी दोप छग ही नहीं सकता । ऐसा नहीं कहा जा 
सकता कि मुनि जब मुक्तिकी इच्छा करते हैं, तथा रागादिरूप परिणमना नहीं चाहत्ते, तब नहीं 
परिणमते । कभी-कभी उनकी इच्छा रागादि परिणमनकी हो जाती है तब वे रागादिके कारक 
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हो जाते हैं। यदि ऐसा हो तो आत्मा ही कारक है, चाहे जब रागादि करे, चाहें जब न करे। 
तब 'तस्मिच्निमित्तं परसज्भ एव इस कथनकी सार्थकता नहीं रह जात्ती ? 


सप्ताधान--कारक तो आत्मा है पर अशुद्धात्मा, संसारी आत्मा है। शुद्ध चेतन्य स्वभाव 
की दृष्टिसे वह अकारक हे। इसका तात्पर्य यह कि आत्मा स्वभावसे तो रागादि करता नहीं हें 
पर कर्मबद्ध होनेसे अशुद्धात्मा रागादि करता हैं । 


रागादि रूप परिणमन करना ही, रागादिका करत्तंत््व है। ज्ञान भावसे, या संयमसे च्युत 
होने पर, न ज्ञानी-ज्ञानी रह जाता है, न संयमी-संयमी रह जाता है। वह प्रायश्चित्त विधानसे 
जब पुनः संयम भावपर आरूढ़ होता है, तब पुनः संयमी बनता है । संयम भावसे नहीं गिरना ही 
कर्मकी उपेक्षा है । वहाँसे पतित हो जाना ही कर्मकी स्वीकारता है । 


(२६६) प्रश्त--एक ही आत्मा कर्त्ता भी है ओर अकर्त्ता भी है, ऐसा परस्पर विरोधी कथन 
कैसा ? 

ससाधान--अपेक्षाभेदसे दोनों कथन बनते हैं । इसमें विरोध नहीं है, यह बात पिछले 
समाधानोंमें बताई जा चुकी है। 


(२६७) प्रइन--अवस्थाभेदसे अशुद्ध अवस्थामें कर्त्ता हो जाता है, और शुद्धावस्था आनेपर 
अकर्त्ता भी हो जाता है । यह कथन तो अनेकान्तरूप बन सकता हैँ, पर एक ही अशुद्धात्माको उस 
अवस्थामें अकर्त्ता कहना युक्ति संगत नहीं हैं ? 

ससाधान--विभाव दश्षामें भी वस्तु-स्वभावका नाश नहीं होता । यदि नाश हो जाय तो 
फिर परसंग छोड़नेपर भी स्वभाव दशा नहीं आ सकती | अतः जब स्वभावपर दृष्टि हो आर्थात्‌ 
उसकी अपेक्षा देखें तो कहना पड़ेगा कि स्वभावसे त्तो आत्मा, कर्मके निमित्त जन्ममरणका 
कर्ता नहीं है। परके लक्ष्यके निमित्तसे रागादिका कर्त्ता है। इस कथनका ही तात्पय यह हे कि 
यदि परकी अपेक्षा छोड़ दें तो उस विवक्षासे उसे अकर्त्ता भी कह सकते हैं । 


(२६८) प्रश्ल--पूर्व प्रश्तके इस अंशका समाधान नहीं हुआ कि, मुनिको भी ज्ञानी होते हुए, 
दोष लगते हैं, तब ज्ञानी बंधकर्ता नहीं है ऐसा कथन कैसे सुसंगत है ? 


ससाधान--ज्ञानी जिस कुल ज्ञानभावरूप परिणमन नहीं करता तब वह अज्ञानी ही हे । 
क्योंकि रागादि परिणमन अज्ञानभाव हैं। तथापि सम्यग्दृष्टि ज्ञानीको अज्ञानी नहीं कहते, इसका 
हेतु दूसरा हे। यहाँ मोह जो मिथ्यात्वभाव हे उसे ही अज्ञानभाव कहा है । मुनि सम्यग्दृष्टि ज्ञानी 
है, अव्नती सम्यर्दृष्टि ज्ञानी है, और श्रावक भी पंचम गुणस्थानी ज्ञानी है, क्योंकि मोह-रहित हे । 
तथापि मोहके अभावमें भी, उसके परिवारजन, राग-द्वेष, अल्प मात्नामें उदयमें पाये जाये, तव यदि 
साधु कर्मोदियकी परवशतासे, तद्गूप परिणमें, तो अल्प बन्धको प्राप्त करता है। यह वात पहिले 
भी कही गई है। यदि वत्तंमान पर्यायकी यिवक्षा न करके, मूल वस्तु-परक स्वभावकी विवक्षाकी 
जाय, तो यह सीधा नियम हे कि मोह तथा राग-हेष आदि सव विभाव-भाव, भात्माके शुद्ध चेतन्य 
से भिन्‍त हैं, अतः 'अज्ञान' हैं, और यह अज्ञान ही बन्धका कारण है। निर्मोह-बीतरागद्वेपादि 
विभाव परिणमनसे रहित, आत्माके शुद्ध चेतन्यके अनुकूल जो प्ररिणमन हैं, वे ही शुद्ध ज्ञाननाव 
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हैँ और वे ही अवन्धके हेतु हैं। इसी सामान्य नियमको लक्ष्यमें रखकर ग्रन्थमें ज्ञानी, अज्ञानीका 
विवेचन हैं । ह 

(२६५) प्रइत--क्या गृहस्थ सम्यग्दूष्टि अपनेको रागादिरूप परिणमन न होने दे, तो वीत- 
राग होकर मुक्ति प्राप्त कर सकता है ? ु 

समाधान--जो वीतराग होगा, रागादिरूप परिणमन न करेगा, वह गुहस्थीको 
स्वीकार कैसे करेगा ? वह तो गृह॒त्यागी स्वतः हो जायगा। मुक्ति तो सराग दश्ासे होती 
ही नहीं । | 

(२७०) प्रदन--वाह्मपरिग्रह तो जड़ अचेतन पदार्थ हैं, शरी रका सम्बन्ध हे-उसे ज्ञानी अपने 
से भिन्‍न मानता हे, उसी प्रकार वाहिर दीखनेवाले वस्त्र-आदि भी अचेतन जड़ हैं उन्हें भी अपनेसे 
भिन्‍न ही मानता हे। मान्य गे परपदार्थमें निजत्वभावना सम्यग्दृष्टिको नहीं होती, अतः मोहा- 
भावसे वह ज्ञानी कर्म वच्ध नहीं करता | पहिले ऐसा प्रत्तिपादन इसी प्रन्धमें किया गया है। अतः 
ऐसा सिद्ध होता हे कि वाहिरका वेष कुछ भी हो, उससे मुक्तिका मार्ग नहीं रुकेगा। मोक्ष तो 
आन्तरिक परिणामोंकी शुद्धताका फल हैं ? | 

सम्राधान--यह सत्य हे कि मोक्ष आन्तरिक परिणामोंकी शुद्धताका फल हे, इसमें किचित्‌ 
सन्देह नहीं है। तथापि यह विचारणीय है कि बाह्य परिग्रहको जीव स्वेच्छासे स्वयं स्वीकार 
करता है या वह उसके साथ संलग्न हो जाता है ? 


शरोर तो कर्मोदयकी विचित्रतासे स्वयं प्राप्त है। उसे वस्त्रादिकी तरह त्याग नहीं किया 
जा सकता । पर अन्य परिग्रह तो अपने रागादि परिणामोंके अनुसार ही जीव सञ्न्बय करता है। 
यह सब बिना राग परिणामके तो होता नहीं । 

(२७१) प्रदन--वाह्य क्रियाएँ कुछ भी हों, पर अन्तरंग परिणाम शुद्ध हों तो बन्ध कैसे 
होगा ? वन्ध तो परिणामोंसे है ? ह 

. परसाधान--अवहय, बन्च परिणामोंसे है, तथापि द्रव्यपरिग्रह तो भावपरियग्रह पृ्वंक ही 
सभाव्य हैं। 'मेरे परिणाम शुद्ध हैं'--ऐसा अभिमान परिग्रही करे--य& वज्चना मात्र है। द्रव्य- 
परिग्रह और भावपरिग्रहमें निमित्तन्नैमित्तिकपना है। जबतक ज्ञानी निमित्तभूत पुदुगल द्रव्य को 
बुद्धि पूर्वक नहीं त्यागता, तबतक नंमित्तिकभूत रागादिका परित्यागी नहीं हैं । यदि बुद्धि पूर्वक 
रागादिका त्याग करना चाहता है तो द्रव्य परिग्रहका परित्याग अनिवाय है ।* 

(२७२) प्रइन--यदि वाह्मय परिग्रह ही रागादि का हेतु है तो पशु-पक्षी आदिके बाह्य परिग्रह 
का अभाव होनेसे उन्हें वीतराग मानना अनिवाय॑ होगा ? चूँकि ऐसा नहीं है, अतः उक्त समाधान 
ठीक प्रतीत नहीं होता ? । 

समाधान-परियग्रह होता न होना अलग बात है, और उसे स्वीकार करना न करना 
अडग वात है। दोनोंमें महान्‌ अच्तर है। पशु-पक्षी आदि अपरियग्रही नहीं है--कारण उन्हें बाह्य 
१. परद्रव्यं निमित्त नैमित्तिका आत्मनों रागादि भावा: ।”“ ““ततः पर द्रव्यमेवात्मनो रागादिभाव निमित्त- 

मस्तु । “'यावल्निमित्तं भूत॑ द्रव्यं न प्रतिक्रामति न प्रत्याचष्टे च दावन्नमित्तिक भूत भाव॑ न प्रत्याक्रमति 
न ब्रत्याचप्ट च ॥ “"समयसार, बंधाधिकार, गाथा २८३-८४-८५ मात्तख्याति दीका, 
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परिम्रह प्राप्त नहीं है। यदि प्राप्त होता है तो वह उन्हें अस्वीकृत नहीं होता--स्वीकृत होता है । 
वे अज्ञान भावसे दुखी हैं उन्हें परिग्रहको संचय करने तथा रखनेकी कलाका ज्ञान नहीं है, इससे 
लग्न हैं। वे परिग्रहके त्यागी नहीं हैं। 
मनुष्य पर्यायमें इसका ज्ञान है। वह परिग्रह को ग्रहण करता है तथा उसका संचय करता 
है, अतः उसके बाह्य परिग्रह देखा जाता है। वह उसे बुद्धि पृवंक स्वीकार किए है। अतः जबतक 
वह बुद्धि पूर्वक उसका त्याग नहीं करता तबतक रागी है, त्यागी नहीं है । सिद्ध है कि जो ज्ञानी 
निमित्तभूत सचेतनेतर बाह्य पदार्थोको स्वीकार किए हैं--उनको संकल्प पूर्वक त्यागकर स्वयं 
जबतक दिगम्बरत्व स्वीकार नहीं करते, तबतक वह आन्तरिक नैमित्तिकभूत रागादिकका त्यागी 
भी नहीं है। यही कारण है जो आत्महितिच्छू रागादिसे दूर हो वीतरागी बनना चाहते हैं, वे बाह्य 
परिग्रहको प्रित्यागकर दिगम्बरत्वको स्वीकार करते हैं ॥१७७॥ 
अग्रिम कलशमें यही प्रतिपादन करते हैं-- 
इत्यालोच्य विवेच्य तत्किल परद्वव्यं समग्र॑ बलात्‌ 
तन्मूलां बहुमावसन्ततिभिमामुड्धत्तुकामः समम्‌ | 
आत्मानं सपुपेति निर्भरवहत्पूणेकर्साविश्ुत 
येनोन्मूलितबन्ध एप भगवानात्मात्मनि स्फूर्जति ॥१७८॥ 
अन्वयार्थ--(इति आलोच्य) द्रव्य भावमें निमित्त नेमित्तिकपनेकी इस प्रकार आलोचना 
अर्थात्‌ विचारणा करके, तथा (तत्‌ परद्गवव्यं) उस परद्रव्यको जो अपने शुद्ध चेतन्‍्य स्वरूपसे भिन्‍न 
है (समग्र) सम्पूर्ण रूपसे (बलात्‌) ज्ञानकी शक्ति पूर्वक (विवेच्य) अपनेसे पुथक्‌ करके, (तन्मूलाम) 
तथा परद्रव्यका स्वीकार है मूल कारण जिसका (बहुभावसन्ततिम्‌) ऐसी विविध प्रकारके विभाव 
भावरूप भावकर्मकी सन्‍्ततिको (ससस्‌) एक ही साथ (उद्धंतुकामः) उखाड़ फेंकने की इच्छा 
करनेवाला आत्मा, (निर्भेरवह॒त्पूर्णकसंवित्‌ युतम) अत्यन्त प्रवाहसे परिपूर्ण जो संवित्‌ अर्थात्‌ 
स्वसंवेदन ज्ञान, उससे सहित (आत्सानं) ऐसी अपनी आत्माकों (ससुपंत्ति) प्राप्त करता है। 
(येत) उस कारणसे (उन्पुलितबन्ध:) बन्धको जड़से उखाड़कर (एषः) यह (भगवान्‌ आत्मा) 
निर्वंध स्वरूप भगवान्‌ आत्मा (आत्सनि स्फूर्जति) स्वयं अपने स्वरूपमें प्रकाशमान होता है ॥६७८॥ 
भावाथं--बाह्म परिग्रहकी स्वीकारता अन्तरझुमें रागादिके बिना नहीं होती । इसका पह 
अर्थ नहीं है कि बाह्य पदार्थसे राग होगा तो वाह्य सामग्री संचित हो ही जानी चाहिए । वथापि 
जो भी संचय करता है या कर सकता है, अथवा जिनके पास वाह्म परिग्रह देखा जाता है, वे 
अपने रागके कारण ही उसे स्वीकार किए हुए हैं। यह सुनिश्चित है। 
इन रागादि भावोंका परित्याग कैसे हो ? इसका उपाय आचाय॑ बतलाते हैं। पूर्व सृत्रमें 
द्रव्यको निमित्त और भावोंको नेमित्तिक बनाया था। अर्थात्‌ वाह्मय परिग्रहके निमित्तसे अन्तरंगमें 
रागादि नेमित्तिक भावोंकी उत्पत्ति होती है। अतः यदि रागादिसे मुक्त होना चाहते हो तो 
प्रथम अपनी स्वसंवेदन शक्तिसे, बाह्य परिग्रहको, तथा रागादिकों, अपने स्वरूप्से सर्वथा भिन्‍न 
स्वीकार करो । यह स्वीकारता ही सम्यग्दर्शन है। और ऐसा ज्ञान ही सम्पन्तान हैं। पर्चात्‌ 
तत्त्वज्ञानपू्वंक वाह्य द्रव्यको अपनेसे पृथक्‌ करो, बर्थात्‌ उनका त्याग करो, क्योंदि उनकी 
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स्वीकारता रागोत्पादनका हेतु है। इसलिए रागादिको यदि जड़से उखाड़नेकी इच्छा हो तो 
प्रज्ञाके द्वारा भिन्‍त स्वीकार किये गए, अपनेसे भिन्‍न पदार्थोको स्वीकार न करो, तब देखोगे 
कि भगवान आत्मा अपने ज्ञानरससे ही परिपूर्ण प्रवाहसे युक्त है, और वह अपनेमें स्वयं 
प्रकाशमान है । . 

(२७३) प्रइन--यदि अन्तरंगसे रागका त्याग हो, तो वाह्य परिग्रह स्वीकार ही क्यों करेगा ? 
अ्षत: प्रथम रागका त्याग होना चाहिए ? 

सम्ाधान--यह सत्य है कि अन्तरंग रागादि मिट गए हों तो वाह्य परिग्रहका संचय हो 
न करेगा। पर प्रइन यह है कि अन्तरंगका त्याग प्रथम कैसे हो ? कया परिग्रहक्रे रहते हुए रागका 
त्याग संभाव्य है ? कदापि नहीं । तब वाह्मभ्यन्तर परिग्रहसे छुटनेका उपाय क्या है ? इस प्रदनका 
समाधान ही उक्त कलश्षमें दिया गया है। 

(२७४) प्रदन--रागका त्याग निश्चय मार्ग हे, और बाह्मका त्याग व्यवहार मार्ग है । जब 
निश्चय होगा तो तदनुकूल व्यवहार सम्यग्व्यवहार होगा। निशचयकी प्राप्तिके बिना व्यवहार 
मिथ्या व्यवहार है । 

आप पहिले कह चुके हैं कि वीत्रागता निश्चयधर्म हे, वह निश्चय चारित्र हे, क्योंकि 
वह आत्मस्वहप हैं। अतः वह होवें तो परका त्याग “व्यवहार-चारित्र” कहा जायगा। बीत- 
रागता रूप निश्चय-चारित्रके बिना जो महात्रतादि रूप बाह्य चारित्र है, वह तो मिथ्यादृष्टि 
द्रव्यलिंगी साथुके भी होता है, अतः वह हेय है। केवल निदचय चारित्र ही उपादेय है। वही 
सच्चा धर्म है। निश्चय रत्नन्नयको ही सच्चा मोक्षमार्ग कहा है। व्यवहार मोक्षमार्ग तो हेय है 
क्योंकि वह पराश्रयसे होता है, ओर पराश्ित मोक्षमार्ग सच्चा मोक्षमार्ग नहीं है ? 


समसाधान--निरचयचा रित्र पूर्वक व्यवहार चारित्र होता है! यदि ऐसा माना जाय तो यह 

क्रमभंग मान्यता होगी। निश्चय, व्यवहारका कारण है--ऐसा नहीं है । क्योंकि निश्चयकी ओर 

जितना-जितना जीव बढ़ता है, उत्तना-उत्तना पराश्रय छूटता जाता है, इसीसे निश्चयको व्यवहार- 
का निषेधक कहा गया है, व्यवहारका उत्पादक नहीं" । 

व्यवहार कारण है व निश्चय साध्य है--ऐसा क्रम है। द्रव्यलिंगी साधुके कारण रहते भी 

कार्य नहीं देखा जाता यह सत्य है, सो निमित्त कारणभूत जितने पदार्थ हैं वे कार्य को उत्पन्त कर 

ही दें ऐसा निश्रम नहीं है। यही कारण है कि जो निम्ित्तके आधारपर भी कार्य न हो, तो उन्हें 

“निर्मित्त कारण” उस व्यक्तिके लिए न माना जायगा | जिनका कार्य सम्पन्न हो उन्हें वे “निमित्त 

कारण” हुए, ऐसा कहा जायगा | 

१. एवं ववहारणओ पडि सिद्धो जाण णिच्छय णयेण 
णिल्छय गयासिदा पुण मुणिणों पावंत्ति णिव्वाण्ं॥ 

--समयसार, वंधाधिकार । २७२ 

एवं--तत्राचारादीनां ज्ञानाथ्यत्त्वस्थान॑कान्ति कत्वाद्‌ व्यवहार नयः प्रतिपेध्य: । निदचय नयस्तु शुद्धस्था- 

त्मनो ज्ञानाधाशयत्त्वस्येकान्तिकत््वाद तत्नतिपेघकः । 
““सममसार, वंधघादिकार गाथा-२७६-७७ | 
आत्मख्याति दीका. 
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(२७५) प्रइन--उक्त नियमके रहते हुए 'निमित्त कारण को कारणपना असिद्ध है, ऐसा 
माननाचाहिए | क्योंकि उसके साथ कार्यका अन्वय व्यतिरेक न मिला । अर्थात्‌ कहीं निमित्तकी 
उपस्थितिमें कार्य हुआ--कहीं उसकी उपस्थितिमें भी कार्य न हुआ । तब उसे कारण कैसे कहा 
जाय ? कार्य कारणभावकी व्याख्या न्यायशास्त्रमें लिखी है कि “अन्वयव्यतिरेकगम्यों हि कार्य- 
कारणभाव: ।” अत्त: निमित्तकी अकारणता सिद्ध है। 


ससाधान--पूर्ण रीत्या अन्वय व्यतिरेक तो कार्यका अपने उपादान कारणके साथ ही मिलता 
है, अतः 'कार्य कारण भाव! यथार्थ रूप से अपने उपादानके साथ ही है। वस्तुतः यथार्थ कारण 
तो स्वोपादान ही है। तथापि उपादानके अपने कार्यपरिणति कालमें, जो बाह्य पदार्थ अनुकूल 
सामग्रीरूप होते हैं, वे निमित्त कारण कहलाते हैं । 


निश्चय चारित्र रूप वीतराग भावकी उत्पत्ति जब होगी तो “बाह्य परिग्रहका त्याग” 
उसकी उत्पत्तिमें अनुकूल सामग्री होगी। उसके बिना निरचय चारित्रकी उत्पत्ति नहीं होती। 
दिगम्बर जैन साधु महान्नती होते हैं, सो यद्यपि महान्नतादि पुण्यभाव है, तथापि वे अशुभ रागकी 
सामग्रीके त्यागरूप हैं, अतः अन्तरंग अशुभ रागके त्यागमें निमित्त बन जाते हैं। यह वीतरागताके 
प्रति राग है, वीतरागताको प्राप्तिमें साधनभूत है। यह आवश्यक नहीं है कि जो वाह्य त्याग 
करके महाव्नतादि स्वीकार करें, उन्हें अन्तरंग रागका त्याग हो ही जाय । तथापि जिन्हें वीतराग 
चारित्र होगा उन्हें पूर्वमें बाह्य त्यागरूप ब्रतादि अवश्य होंगे। बिना महात्रतादिकी भूमिकाके 
वीचराग चारित्र नहीं होता । 


(२७६) प्रइन--इसका अर्थ यह हुआ कि महात्रतादि जो प्रुण्यभाव माने गए बें--शुभराग 
रूप परिणाम--वीतरागभावकी उत्पत्तिमें कारण हैं। सो क्या शुभरागसे वीतराग भाव होगा, या 
शुभरागके अभावसे वीतराग भाव होगा ? 


समाधान--शुभ और अशुभ दोनों रागादिके अभावसे वीतरागभाव होता है तथापि 
वीतराग भावकोी उत्पत्तिका क्रम इस प्रकार है ? 


(१) सर्वप्रथम मिथ्यादृष्टि जीवके अधःकरण आदि परिणाम होते हैं। जो सम्यक्त्वकी 
उत्पत्तिमें कारण हैं। ये परिणाम मिथ्यादृष्टिके ही परिणास हैं, तथापि इव परिणामोंको स्वीकार 
किए बिना सम्यकत्वकी उत्पत्ति नहीं होती । अतः इन्हें सम्यक्त्वकी उत्पत्तिका कारण कहते हैं । 
यद्यपि सम्यकत्व होने पर इनका अभाव होता है । आंशिक राग यहाँ छूटता है । 


(२) सम्यर्दृष्टि जीवके जब अपनी श्रद्धाके अनुस्तार पर पदाथेमें हेय बुद्धि है, तव उसकी 
बुद्धि पूर्वक परके त्यागकी क्रिया, उसके “देशक्नत” रूप चारित्रके परिणामोंमें हेतुरप पड़तो है । 
यहाँ आंशिक वीतरागभावकी वृद्धि हुई । 


(३) सम्यर्दृष्टि श्रावकको अपनी तात्तविक श्रद्धाके अनुरूप, परके त्याय रूप वीतराग 
भावको बढ़ानेका, जब परिणाम होता है, तव महात्रतादि स्वीकार करने रूप क्रिया, उसको बीत- 
राग परिणामोंके बढ़ानेमें कारणभूत्त होती है । वह सावधानी पूर्वक, मप्रमादी होकर उन्हें स्वीकार 
करता है। अतः सप्तम गृणस्थान ही सर्वप्रथम होता है। पीछे प्रमाद दोष लूग जानेपर छठे 
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गुणस्थानमें आता है। उसकी बाह्य त्याग रूप महाब्रतादि क्रिया उसके बवीतराग भावके बढ़नेमें 
कारण बनती है । | 

(४) आगे श्रेणी में जेसे-जेसे जीव बढ़ता जाता है, वेसे-वेंसे शुभक्रियाएँ मिटकर शुद्ध 
परिणामरूप बीतराग भाव प्रकट होता जाता है। सामायिक, छेदोपस्थापना, परिहार विशुद्धि, 
तथा सूक्ष्म सांपराय, इन चार संयमोंको जब जीव प्राप्त रहता है, तब तक इन संयमोंमें वीतराग- 
भाव पूर्ण नहीं प्रकट हुआ है । जब तक बीतराग भाव पूर्ण नहीं होता, तबतक अवुद्धि पुर्वेक राग- 
भावका मिश्रण भी चलता है । जैसे-जैसे राग मिटता है, वीतराम भाव बढ़ता जाता है, और पूर्ण 
राग मिटने पर वह ग्यारहवें बारहवें गुणस्थानमें छद्मस्थ वीतराग बन जाता है । 

सर्वप्रथम अशुभ भाव छूटकर शुभ होते हैं, फिर शुभ छूटते जाते हैं और शुद्ध परिणाम हर 
जाते हैं, यही क्रम है। सो यह व्यवहार कथन है। परमार्थसे स्वाश्रय ही शुद्धताको जन्म देता है । 


(२७७) प्रइन--क्रम तो ठीक है, उसमें कोई विवाद नहीं है, परन्तु शुभका अभाव ही तो 
शुद्धताका कारण हुआ, न कि शुभ भाव उसका कारण हुआ। 

समाधान--यथार्थ कथन तो यही है, तथापि विचारणीय यह है कि शुभका अभाव तो 
अशुभकी उत्पत्तिका भी कारण हो जाता है, तब क्या शुभ का आश्रय न किया जाय ? यदि ऐसा 
विचार किया जाय तो एक ही बात फलित होगी कि शुभ और अशुभ दोनों का आश्रय छोड़ा 
जाय, तब ही शुद्ध वीतराग परिणाम उत्पन्न होगा । ेु 

सो स्वीकार है। सिद्धान्त भी यही है। यदि कोई भाग्यवान्‌ दोनों एक साथ छोड़ सके तो 
किसी भी प्रकारकी आपत्ति नहीं है। केवल वे जीव जो मिथ्यात्त्व गुणस्थान छोड़कर, एक साथ 
सम्यक्त और चारित्रका आश्रय सप्तम गुणस्थान करते हैं, गुणस्थान क्रमसे नहीं चढ़ते, उनकी 
अपेक्षा यह कथन है । 


(२७८) प्रश्त--सिद्धान्तका निर्णय तो सम्यग्दर्शनकी उत्पत्ति होने पर हो जाता है। तब 
शेष क्या रहा । सम्यर्दृष्टि अपनी श्रद्धामें शुभ-अशुभ-दोनों 'रागों' को समान रूपसे हेय मानता है। - 
यदि अज्युभको हेय तथा शुभरागको उपादेय माने, तो वह मिथ्यादृष्टि है। पुण्यभावका पूर्ण निषेध 
मोक्षमागमें है। क्योंकि पुण्यवंध “वन्धन” ही होता है। जिससे बंधन हो वह पुण्यभाव, शुभराग, 
सर्वथा हेय है। कथंड्चित्‌ भी उपादेय नहीं हो सकता। 


समाधान--सिद्धान्ततः प्रश्नकारका कथन बिलकुल सही है। तथापि सिद्धान्त जान लैने 
मात्रसे सिद्धान्तकी प्राप्ति नहीं हो जाती। उसे प्राप्त करनेके मार्ग हैं। उन्त मार्गोसे ही उसतक 
पहुँचा जा सकता है, अन्यथा नहीं। | 

इसे एक उदाहरणके द्वारा समझिए | शीतलछ जलकी इच्छासे कोई कुम्भकार घड़ा बनाना 
चाहता है। सिद्धान्ततः घट ही उसकी इच्छाकी पूर्ति कर सकेगा । सिद्धान्तकी बात भी यही है, 
तथापि घट कैसे प्राप्त हो ? इसके लिए मिट्टी उपादान कारण है, सो वह ले आवे, ओर'चाहे कि 
इच्छामात्रसे घट वन जावे, तो नहीं बनता । उसे वनानेके लिए वह चक्र-दण्ड आदिकी योजना 
करता है। इन साधनोंके आधार पर प्रथम-स्थास, कोश, कुशूल आदि पर्यायें मिट्टीमें प्रकट होती 
हैं, वे इसे उस समय इष्ट हैं, क्योंकि इनके विना घट न बनेगा । यदि इन्हें स्वंथा अनिष्ट मानकर 
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इन्हें न बनावे, तो घट भी न बनेगा । वह सिद्धान्त लिए बेठा रहेगा और घटकी रटना करता 
रहेगा पर प्यासा ही रहेगा । 

जबतक घटाकार पूर्ण न बन जाबे तबतक उसे वे सब आकार इष्ट हैं, जो घट बनानेके 
लिए अनुकूल साधन बनते हैं । घट बन जाने पर वे सब हेय हैं, क्योंकि उनके रहते हुए घट नहीं 
बन सकते, अतः वे घटके कारण हैं या नहीं, इसपर विचार करें। वे त बनें तो घट नहीं बन 
सकता--अतः वे कारणभूत हैं, तथा तत्काल उपादेय हैं। यदि वे बने रहें तो भी घट न बन 
सकेगा, अतः वे बाधक हैं, अनुपादेय हैं, क्योंकि उनका अभाव ही घटका कारण हैं, वे नहीं । अतः 
वे हेय हैं । भिन्‍न-भिन्‍त परिस्थितियोंमें उनकी उपादेयता व हेयता है । वस्तुतः वे घटसे भिन्‍न हैं। 
उनसे शीतल जल प्राप्ति असभ्मव है। यह तो दृष्टान्त हुआ, इसे वीतरागभाव रूप निश्चय 
चारित्रके ऊपर घटित कीजिए । 

“पूर्ण वीतराग भाव ही निदचय चारित्र हैं” यह सुनिश्चित सिद्धान्त है। इसमें मतभेद 
नहीं हे। “'शुभराग निश्चयसे चारित्र नहीं हे” बल्कि उसके अणुमात्र भी रहते हुए पूर्ण वीतराग 
भावकी उत्पत्ति नहीं होती । “बीवराग भाव ही स्व प्रकारसे उपादेय है--अन्य भाव हेय है-- 
सिद्धान्ततः यह कथन सर्वश्रेष्ठ और पूर्ण सत्य हे । तथापि इसे प्राप्त करनेका मार्ग अन्य है। 

जो वीतरागी बनना चाहता है, वह एक साथ वीतरागी नहीं बनता । वह चतुर्थ, पंचम, 
षष्ठादि गुणस्थानोंको प्राप्त करके उससे श्रेण्यारोहण करके वीतरागी बनता है । यह्‌ सामान्य नियम 
है। अतः इन गुणस्थानोंमें अपने स्थानके योग्य-शुभ-भाव आना अनिवार्य हैं, न चाहते हुए भी ये 
भाव आते हैं, अत: वे तत्कालीन परिस्थितिमें कहीं बुद्धि-पृवंक, कहीं अबुद्धियुवक स्वीकार किए 
जाते हैं । आगममें उल्लेख मिलता है कि पापभाव सर्वंथा हेय है, पुण्यभाव कथंचित्‌ उपादेय ह-- 
वीतरागभाव सर्वथा उपादेय है । इसीका तात्पर्य ऊपर खुलासा किया गया हे । 

इस कलझतमें श्री अमृतचंद्राचार्य यही कह रहे हैं कि द्रव्य और भावमें निमित्त नेमित्तिकपना 
: हैँ अतः द्रव्य रूप निमित्तको त्यागने पर, नेमित्तिक रागादि भाव दूर होंगे। आत्मिक वलपुर्वंक 
अपनी उत्कृष्ट तात्विक आत्मश्रद्धा तथा भेद विज्ञानके बलसे, समस्त निमित्तभत बाह्य पदार्थोको 
अपनेसे सर्वथा पृथक्‌ करे । पृथक्‌ करनेका अथ्थं आत्म-स्वभावसे सर्वथा विपरीत जान उन्हें स्वीकार 
न करना है। जो ऐसा करते हैं वे मुनिजन अपनी आत्माको ज्ञानके रस प्रवाहसे भरा हुआ पाते 
हैं। ऐसी आत्मा ही अपने तेजसे स्वयं प्रकाशमान होती हे ॥१७८॥ 

इस स्थितिमें उत्पन्त ज्ञान-ज्योतिके ऊपर फिर आवरण नहीं आ सकता, इसका प्रतिपादन 

करते हैं-- 
रागादीनामुद्यम॒दयं दारयत्कारणानां 
काय वन्धं विविधमधुना सद्य एवं प्रणुद्य । 
ज्ञानज्योतिः क्षपिततिमिरं साधु सन्‍्नड्धमेतत्‌ 
तद्वत्‌ यद्वत्‌ प्रसरमपरः कोष नास्याइणोंति ॥१७९॥ 
अन्वयारथं--(रागादीनाम्‌ कारणानास्‌) वन्धके कारण रागादि करके (उदयं अदयं दारयत) 
- उदय जन्य विभावों को जड़से दूर करके, तथा (तत्कार्ण विविघं बन्ध) उनका कार्य जो विविध 
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प्रकारका कर्म वन्‍्धन उसे (अधुना सद्यः एव प्रणुद्य) भव तत्काल ही मेंट करके (क्षपिततिमिरं 
ज्ञानज्योति:) अज्ञानानवकारको मिटानेवाली यह ज्ञानकी ज्योति (तद्बत्‌ साधु सन्‍नद्धम) ऐसी प्रकट 
हुई है कि (यद्वत्‌ यस्‍्य प्रसरं) जिससे उसके विस्तारको (अपरः कः अपि) कोई भी दूसरी वस्तु 
(न आवृणोति) आवरण नहीं कर सकती ॥१७९॥ 


भावार्थ-ऊपर लिखे प्रकारसे उत्पन्न आत्माकी ज्ञानज्योति, रागादि विभावभाव, जो 
कर्म वन्‍्धके कारण हैं, उनको निर्दंयतासे विदारण करती है, .जिससे आत्मामें अब ज्ञानवरणादि 
कर्म नहीं बंधते । अब अज्ञानांधकारकी विनाशक ज्ञानज्योति इस तरह निरापद उत्पन्त हुई है कि 
उसके लोकालोक परय॑नन्‍्त विस्तारको कोई रोक़ नहीं सकता । 

सारांश यह है कि जब जीव, गुण स्थान क्रमसे बढ़ता हुआ बीतराग वनता है, तो तेरहवें 
गुणस्थानमें ज्ञान-ज्योति पूर्णरूपसे प्रकट होती है। इस ज्ञानज्योतिके प्रकट होनेपर अज्ञान स्वरूप 
जो रागादिक बन्धके कारण थे, वें सर्ववा मिट गए । इसे ही रूपक देकर निर्दयपत्से भेटना लिखा 
गया हैं। इस ज्ञानज्योतिके प्रकट होनेपर ही मोक्षकी प्राप्ति होती है ॥१७०॥ 


इति वन्धाधिकारः समाप्त: । 


0 मोक्ष अधिकार 0 


इस प्रकरणमें रंगमंच पर मोक्षतत्त्व आता है-- 


द्विधाकृत्य प्रज्ञाक्रकचदलनादू बन्ध-पुरुषो 
नयन्मोक्ष साक्षात्पुरुषमुपलम्मैकनियतम्‌ | 


इदानीमुन्मज्जत्‌ू-सहजपरमानन्द्सरसं 
परं पूर्ण ज्ञानं कृतसकलक्ृत्यं विजयते ॥१८०॥ 


अन्वयार्थं--(प्रज्ञाक्रकचदलनातु) प्रज्ञा अर्थात्‌ हेयोपादेयका ज्ञान करानेवाली बुद्धि वही 
हुई करोंत, उस करोंतके द्वारा दलेजानेसे (बन्ध-पुरुषों द्विधाकृत्य) बंध तथा आत्माको भिन्‍त-भिन्‍न 
करके परचात्‌ (उपलस्भेकनियतं) स्वभावकी प्राप्तिसि जो सुनिश्चित है ऐसे (पुरुषं) आत्माको 
(साक्षात्‌ सोक्ष नयन्‌) साक्षात्‌ प्रत्यक्ष ही मुक्तिकी ओर ले जाता हुआ (इदानीम्‌ उन्मज्जत्‌) इस 
समय उदयको प्राप्त होनेवाला (सहजपरमानन्दभरसं) अपने स्वाभाविक श्रेष्ठतम आनन्दरससे 
परिपूर्ण (परं पूर्ण ज्ञानं) ऐसा उत्कृष्ट केवलज्ञान (कृतसकलक्षत्यं) जिसने करणीय सम्पूर्ण कार्य 
समाप्त कर लिए हैं वह (विजयते) विजयशोल है ॥१८०।॥ 
भावार्थ--जैसे करोंत नामक शस्त्र काष्ठ पर चलाया जाता है उससे काष्ठ दो खण्ड रूपमें 
अलग-अलग हो जाता है। उसकी एकता मिट जाती है। इसी प्रकार सम्यग्ज्ञानी आत्मा जब 
अपनी भेद विज्ञानरूपी करोंतको, बंध और आत्माकी संयोगी अवस्था पर चलाता है, तब बंध 
दशामें एकरूप दीखने वाले कर्म बन्ध और आत्मा भी, पृथक्‌-पृथक्‌ प्रतिभासमान होने लगते हैं । 
बन्ध जड़रूप और आत्मा उससे रहित प्रत्यक्ष ही अबन्धरूप प्रतिभासमान होते हैं। 
उस समय जीवके केवलज्ञान को उत्पत्ति होती है। यह ज्ञान अपने स्वाभाविक देह और 
इन्द्रियों के आधार रहित, केवल, स्वात्मोत्त्य, उत्कृष्ट आनन्द रसको झराता हुआ, उदयको प्राप्त 
होता है। 'पुरुषको बन्धनमुक्त करना' इतना ही काय॑ ज्ञानका है। तब पुरुषको साक्षात्‌ मोक्ष 
दशामें पहुँचाने वाला वह ज्ञान कृतक्ृत्य हो जाता है, अर्थात्‌ करने योग्य सकल कायंको पूर्ण कर 
सदा काल आत्माको आनन्द प्रदाता विजयशोील रहता है ॥१८०॥ 


(२७९) प्रइन--प्रज्ञा द्वारा वन्‍्ध और पुरुषको भिन्‍न-भिन्‍न जाननेवाला भेदज्ञानी जानता है 
कि आत्मा वस्तुतः सदासे मुक्त है, तब उसे प्रज्ञासे भिन्‍न-भिन्‍न करनेकी बात क्‍यों कही ? जो एक हें 
उन्हें भिन्‍न-भिन्‍न करना है, जो भिन्‍न-भिन्‍न ही हैं उन्हें क्या भिन्‍न करना है ? 

ससम्ाधान--बन्ध जड़रूप तथा आत्मा चेतन्यरूप है-यह भेद-विज्ञान छारा सम्यस्दृप्दि 
जानता है। तथापि लक्षण भेद होनेपर भी वे अनादिसे परस्परकी निमित्त-नेमित्तिकतासे एकरू५ 
जेसे बन रहे हैं, उन्हें ज्ञानके बलसे भिन्‍न-भिन्‍न करनेकी वात कही गई है। 

कोई बन्धनवद्ध पुरुष अपने धरकी स्वतन्त्रताका, और कारागरार रूप वन्धनकी पराधी- 
तताका बोध कर ले तो उतने मात्रसे वन्धन-मुक्त नहीं होता । चाहे ऐसा ज्ञान बहुदार और बहुत 
शेर 
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कालतक और वबहत प्रकारसे भी होता रहे । इसी प्रकार अनादि बन्धन वद्ध आत्मा, जिनागमके 
उपदेशसे, सदगरुकी संगतिसे, जिनेन्द्र के दर्शतसे, अपने स्वरूपको तथा कर्म॑ बन्धनके स्वरूपको 
भली-भाँति जान लेवे तथा उसपर पूर्ण श्रद्धा करे, तो भी इतने मात्रसे वह वन्धन रहित नहीं 
होगा। 

जब कारागार स्थित पुरुष अपने सदाचारसे अपनी निर्दोषिता सिद्ध कर देता है, तब 
कारागारसे भी छटनेकी स्थिति आ जाती है तभी स्वतन्त्र होता है.। इसी प्रकार जीव भी सम्यक्‌ 
चारित्रसे अपनेको निर्दोष बनाता है, तब कमंके सम्बन्धसे छूट कर स्वयं स्वतन्त्र हो जाता है। 
इसे ही मोक्ष कहते हैं । 

(२८०) प्रइम--यदि सदाचारसे बन्धन छूटते हैं तो उसीका उपदेश होना कल्याणकारी है । 
जिनागमके अभ्यास--सदुगुरु संगति, तत्त्वज्ञान, ओर तत्त्वश्रद्धान- आदि कारणोंका क्या उप- 
योग है ? 

समाधान--तत्वज्ञानी तथा तत्त्वश्रद्धानी हो वस्तु तत्वके अनुकूल आचरण कर बन्धन 
मुक्त हो सकता है। उसके विना सम्पक्चारित्र सम्भव हो नहीं है । यथार्थ ज्ञान श्रद्धानके बिना 
किया जाने वाला आचरण, स्वयं सदाचरण नहीं होगा, किन्तु आचरणकी नकछ होगी। नकलसे 
प्रयोजनकी प्राप्ति सम्भव नहीं होती । अतः तत्त्वज्ञान, सत्संगति आदि का उपयोग सुनिश्चित है। 


प्रजाके द्वारा बन्ध और पुरुष किस प्रकार जुदे-जुदे होते हैं, इसका स्पष्टीकरण इस करूश 
द्वरा करते हैं-- 


प्रज्ञा छेत्री शितेयं कथमपि निपुणे! परातिता सावधाने! 
सक्ष्मेउन्तः सन्धिवन्धे निपतति रमसादात्मकर्मोमयस्यथ | 
आत्मानं मग्नमन्तः स्थिरविशदलसद्धाम्नि चैतन्यपरे 

बन्धं चाज्ञानभावे नियमितमभितः कुवंती भिन्‍न-भिन्‍नों ॥१८१॥ 


अन्वयाथं--(इयं शित्ता प्रज्ञाछेन्नी) यह प्रसिद्ध तीदवण प्रज्ञारूपी छेनी (कथमपि सावधातने: 
निधुणः ) किसी भी उपायसे कुशल पुरुषों द्वारा सावधानी पूर्वक, ( रभसात्‌ ) तेजीके साथ, 
( आत्मकर्मियस्य ) आत्मा तथा कर्म इन दोनोंके ( सुक्ष्मे अन्तःसंधिबन्धे ) अत्यन्त सूक्ष्म 
जो मध्यका वन्धरूप संधिस्थल है, वहाँ ( पातिता ) गिराई गई । तव वह ( अभितः भिन्‍त-भिन्‍नौ 
कुवती ) सब प्रकार से उन दोनों को इस प्रकार भिन्‍न-भिन्‍न करती हुई जो (-आत्मानम्‌ ) आत्मा 
को तो (अन्तःस्थिरविशदलसद्धाम्नि चेतन्यपुरे) आत्मामें ही स्थित, शाइवत, स्पष्ट, प्रत्यक्षीभत, 
प्रकाशमान चेतन्यके प्रवाहमें ( सग्नमु ) मग्तकर, -तथा ( वन्ध च अज्ञानभावे ) वंधको चैतन्य 
विकाररूप, अज्ञानमय रागादि भावोंमें ( नियमितं कुर्वंती ) निश्चित करती हुई, (निपतति) गिरती 
है ॥१८१॥ 


भावायं---सम्यग्दृष्टि पुरुष सवंप्रथम तो अपने भेद विज्ञान द्वारा, अनादिकालसे एकाकार 
जैसी हो रही आत्माकी कर्म संयोगज अशुद्ध परिणति, तथा निज स्वभावकी महिमा, उन 
दोनोंको भिन्न-भिन्न लक्ष्यमें लेता है, जानने रगता है। पश्चात्‌ अपने शुद्धात्याके अनुभवन रूप 
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क्रियासे, उत दोनोंकों भिन्‍न-भिन्‍न कर देता है। तब स्पष्ट होता है कि जो अपने प्रकाशसे स्थित है 

वह चेतन्य स्वरूप तो में हूँ, और भेरेमें जो रागादि भाव थे वे जड़के सम्बन्धसे उत्तस्त हुए 

अखण्ड चेतन्यसे भिन्‍त, अचेतन भाव थे। अब वे दोनों पृथक्‌-पृथक्‌ हुए। तब आत्मा अशुद्ध रूप 
परिणमत्तका त्याग कर, शुद्ध स्वभावरूप परिणमत्त करता है, यही मोक्ष है 


यहां प्रज्ञा अर्थात्‌ भेद विज्ञानके साथ होनेवाली स्वानुभूति रूप निज ज्ञानसंपत्ति, उसे तेज 
धारवाली छेतीकी उपमा दी है। छेतीका काम है कि यदि कुंशल पुरुष द्वारा वह दो पदार्थोके 
योगमें उनकी ठीक सन्धिपर पड़े, तो उन्हें पृथक्‌-पृथक्‌ कर देती है । यदि चलाने वाला कुशल न 
हो और छेत्ती संधिपर न पड़े, तो वे दोनों पदार्थ पुथक्‌ नहीं हो सकते । 


इसी प्रकार आत्मा अनादि कालसे ही असावधान है। उसमें ज्ञान संपत्ति त्तो है, पर 
असावधानोके कारण उसे संधिकी ठीक पहिचान कर उसपर नहीं चलाई, इसीसे अवनक कर्म 
बन्धनसे नहीं छटा । छेनी कितनी उत्तम हो, पर जबतक संधिस्थलू पर नहीं चलाई जायगी, तब- 
तक दोनोंको अलग-अलग करना शक्य नहीं है । 

जीवको जबतक सम्यर्दृष्टित्व प्राप्त नहीं है, तबतक 'ये दो हैं'--ऐसा भान ही नहीं हुआ । 
कर्मजन्य अशुद्ध परिणतिको ही निज परिणति मानता आता है, तब दूर किसे करे ? उस अज्ञान 
दशामें वह ज्ञान बंधको ही पकक्‍क्रा करनेमें लगा रहा | तथापि दृष्टि प्राप्त होनेपर आत्माका निज 
स्वरूप, तथा अपनी अशुद्ध परिणतिका बोध हुआ; त्तव संधि दृष्टिगोचर हुई। वार-वार दोनोंके 
भेदज्ञानकका अनुभव करते-करते, आत्मा अपने शुद्ध स्वरूपका अनुभवत्त करने लगा । उसने 
परका विकल्प छोड़कर केवल स्वानुभव किया कि मैं स्वयं अखण्ड चेतन्यानन्द स्वरूप हूँ। मेरेमें 

य वस्तुका न सम्बन्ध है और न तज्जन्य विकार हैं। यही आत्मा और कर्ंको भिन्‍न-भिन्‍न 

करना है ।* 

इस प्रज्ञाके द्वारा आत्मा अपने रागादि भिन्‍त शुद्ध स्वरूपको प्राप्त कर लेता है, और जड़ 
कर्म जो पौद्ूयलिक आत्मामें बन्धरूप थे, वे स्वयं अकर्म परिणतिको प्राप्त हो जाते हैं। परस्परका 
निमित्त-तेमित्तिकपता सिट गया । इसीका अर्थ हुआ कि वे भिन्‍न-भिन्‍न हो गये, आत्मा कमंमुक्त 
हुआ ओर कम आत्मासे छूटे । न कर्म कर्मरप रहा, और न आत्मा कर्मबद्ध रहा । इसीका नाम 
मुक्ति है। यही सबसे बड़ा गुण पुरुषार्थ था सो वह सफल हुआ। 


धन्य है इस प्रज्ञाकी महिमाको जिसने अनादि बन्धनमें वद्ध श्रमित आत्माकों, उस अ्रमके 
चक्रसे निकाल कर, सही स्थितिमें ला दिया । यद्यपि इस दशाको प्राप्त करनेवाला कर्ता स्वयं 
आत्मा है, तथापि कार्यके लिये करंणकी आवश्यकता रहती है सो इस कार्यमें करण स्वयंका ही 
ज्ञान है, अन्य वस्तु नहीं है। इसीसे निर्चयनय, कर्ता, करण तथा कम तीनोंको आत्मासे अभिन्‍न 
मानता है। अर्थात्‌ आत्मा स्वयं अपनी भेद विज्ञान परिणतिके द्वारा अपनेको शुद्ध परिणति- 
रूप परिणमाता है। इस प्रकार वास्तविक कर्त्ता, करण, कर्म पदार्थत्र अभिन्‍न ही होते हैं 
भिन्न नहीं । 

(२८१) प्रशन--उद्त कथनसे ऐसा प्रतांत होता ह्‌ कि भात्मा ह्दी मुदतद 
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मुक्त हुआ। वंधनमें दोनों थे। दोनोंकी अशुद्ध परिणति थी वह दूर हुई । जब ऐसी बात है तो 
आत्माकी ही मुक्तिकी चर्चा क्यों है, कर्मके मुक्त होनेकी चर्चा क्यों नहीं आती ? 

ससाधान--आत्मा चैतन्य स्वभावी है। कर्म जड़ स्वभावी है । आत्मा अपने मुक्त होनेके 
लिये ही पुरुषार्थ करता है । पुरुषार्थसे वह कर्मवंधनसे छूट जाता है, और तन्निमित्त जन्य अपनी 
भशुद्ध परिणतिका भी त्यागकर शुद्ध रूपमें परिणत होता है। यद्यपि इस प्रक्रियामें जड़कर्म भी 
आत्मासे छूटा, अर्थात्‌ पुदृगल वर्गणाओंकी कर्मरूप परिणति थी, सो वह छूट गई, अतः कर्म भी 
आत्मासे छूठा यह सही है । तथापि उपदेश तो चेतन्यकों ही दिया जा सकता है, जड़को नहीं । 

जेसे लोहेकी वेड़ी किसी पुरुषके परमें पेड़ी थी! पुरुषने उस अवस्थामें बंधतका अनुभवन 
किया, उसी कालमें वह सांकल भी पुरुषमें लिपटी हुईं बंधनपने को प्राप्त है। जब पुरुष अपने 
पुरुषार्थ से वेड़ी तोड़कर अलग हो जाता है, तब वह उसके बंधनसे मुक्त होता है। उस कालमें 
वेड़ी भी पुरुषके बंधनसे मुक्त हो जाती है | यद्यपि पुरुषार्थ पुरुष स्वयं करता है, बंधनका तथा 
मुक्तिका अनुभवन भी वही करता है। जड़ शंखला भी बद्ध मुक्त हुई तथापि वह अचेतन होनेसे 
अपनी दोनों दशाओंका परिज्ञान नहीं करती । इसी प्रकार चैतन्य स्वभावो पुरुष, अपने बंधनका 
भी अनुभव करता है और पुरुषार्थ द्वारा बंधन मुक्त होकर, उस स्वतन्त्रताके आनंदका भी अनुभव 
करता है । जड़ कर्म, यद्यपि बद्ध मुक्त हैं, तथापि उन्हें दोनों दशाओंका ज्ञान नहीं है, अतः तज्जन्य 
दुःख-सुख भी नहीं हैं । 

(२८२) प्रइन--अज्ञानी जीवको भो 'मैं बँधा हूँ या छूटा हूँ' या 'मुझे छूटना है! इस बातका 
ज्ञान नहीं रहता । तब जड़ पदार्थ और अज्ञानी आत्मा दोनों समान हैं। फिर अज्ञानीकों उपदेश 
क्यों दिया जाता है ? वह भी तो जड़के ही समान बंध-मुक्त दशाका अज्ञानी है ? 


समाधान--यद्यपि ऐसा है, तथापि अज्ञानी ओर जड़ पदार्थमें महाव्‌ अन्तर है। जड़ तो 
चेत्तन्य शून्य हे, पर अज्ञानी आत्मा चेतन्य शून्य नहीं है । उसका चैतन्य मूच्छित है। मूच्छितकी 
मूर्च्ा दूर हो सकती है, इसलिए उसे उपदेश दिया जाता है । जड़को नहीं दिया जाता । नकशेमें 
मूच्छित व्यक्तिका उपचार किया जाता हें कि वह होशमें भा जावें। मोहयुक्त आत्मा अपने 
चेतन्य स्वभावको अपनेमें रखते हुए भो उसे भूला है, अतः उसे सम्बोधित करके सावधान करते 
हैं। सोता हुआ व्यक्ति जगाया जा सकता है, मृत नहीं । आत्मा निज ज्ञानके अभावमें मोहयुक्त 
होनेसे सुप्त है, अतः उसे सम्बोधित कर जगाते हैं। उसे मेदविज्ञान होनेपर अपने स्वभावकी महिमा- 
का ज्ञान होता है और उसमें उत्क्ट पुरुपार्थ जगता है । 

(२८३) प्रइन--पुरुषार्थ जगने मात्रसे काम हो जाता है क्‍या ? 

समाधान--नहीं, पुरुषार्थ करनेसे काम होता है । सम्पग्दर्शत और सम्यग्ज्ञावका होना 
पुरुषार्थंका जागना है, पर चारित्रका धारण करना उस पुरुषार्थव करना है। जिन जीवोंने उस 
पुरुपार्थकों किया है, वे हो अपनी दुरवस्थासे ऊपर उठ सके तथा सदवस्था प्राप्त कर सके हैं । 
यही आत्माको जुद्धावस्था हैं और यही मोक्ष है । 

ज्ञानके द्वारा आत्मा-कर्म दोनोंका योग है यह जाना जा सकता है, पर कम दूर किया कैसे 
जा सकता हैं ? प्रज्ञा छेनी केवल उनकी संधिको ही बता सकती हे। ज्ञानका कार्य वस्तु स्थितिका 
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मात्र बोध कराता है पर उसे भिन्‍न-भिन्‍त करनेके लिए कौन सी छेनी है यह इस कलश में आचार्य 
कहते हैं-- 
भिन्वा सवंमपि स्वलक्षणबलात्‌ भेत्तं; हि यच्छक्यते 
चिन्मुद्राड्लितनिर्विभागमहिमा. शुद्धश्चिदेवास्म्यहम्‌ । 
भिश्वन्ते यदि कारकाणि यदि वा धर्मा गणा वा यदि 
भिश्चन्तां न भिदास्ति काचन विभो भावे विशुद्धे चिति ॥ १८२॥। 
अन्वयार्थ --(यत्‌ भेत्तु' शक्यते) जो पर संयोग भिन्‍न किया जा सकता है उसे (सर्वत्र अपि) 
सभो को (स्वलक्षणबलात्‌ भित्त्वा) दोनोंके अपने-अपने लक्षणोंसे भिन्‍त-भिन्‍त करके यह अनुभव 
करना है कि (चिन्पुद्राड्टितनिविभागसहिमा) चेतन्य लक्षण की मुद्रा उससे चिह्नित अन्य सभी 
विकल्पों से रहित जिसकी महिमा है, ऐसा (शुद्ध चित एव गहम्‌ अस्मि) शुद्ध चेतन तत्त्व ही मैं हूँ । 
( यदि कारकाणि यदि वा धर्माः यदि वा गुणा: भिद्यन्ते ) यदि भात्मा स्वयं कर्त्ता है, वह अपने 
ज्ञानादिकरणके द्वारा हो अपनो शुद्ध परिणतिरूप कमंका कर्त्ता है, ऐसे कर्त्ता कर्म करण आदि 
कारक भेद होता हो तो हो । अथवा उसमें अस्तित्व नास्तित्व आदि धर्म भेद भी होते हैं। अथवा 
वह अनन्त ज्ञान दर्शन सुख-शक्ति आदि गुणोंका आधार है ऐसा कर्त्तादि कारकजन्य--अथवा 
धर्मजन्य--या गुणभेदजन्य भेद, आत्मामें है ऐसा कहा जा सकता है। पर ( भिद्यन्ताम्‌ ) ये भेद 
इनमें रहो, किन्तु ( विभौ विशुद्धे चिति भावे ) सर्वावस्थामें व्यापक अपने विश्ुद्ध चेतन्य भाव में 
( काचन भिदा नास्ति ) कोई भेद नहीं है । 
भावार्थ--प्रज्ञा जैसे जाननेका उपाय है उसी प्रकार वह छेदनेका भी उपाय है। पुरुष ज्ञान 
द्वारा जैसे रत्तको परख लेता है, उसी प्रकार ज्ञान द्वारा ही उसे स्वीकार करता है। रत्न तो 
भिन्‍न पदार्थ है । संभवत: उसे जानने मात्रसे प्राप्ति संभव न भो हो, पर आत्माको तो जाननेमात्र 
से ही भेद विज्ञान होता हैं। उसे जानकर उसो प्रश्ासे अपने स्वरूपमें रमणरूप क्रिया हो सकती 
हैं। वही स्वरूपकी उपलब्धि है। 
कमको आत्मस्वरूपसे भिन्न कर्मझूप जानकर उसमें ममत्वका परित्याग करना ही उसका 
छोड़ना या दूर करना है। आत्म स्वभाव तथा कर्म स्वभाव और उसके निमित्तसे होने वाले अपने 
विभाव का परिज्ञान ही सबसे कठिन काय॑ है । आत्मा अनादिसे ही अपने स्वभावका अजानकार 
है, और परमें निजपनेका उसे भ्रम है। केवल वह भ्रम ही टूर करना है। वह दूर हुआ कि निज- 
संपत्ति की प्राप्ति हुई। वह तो अपने में ही थी कहीं वाहिर से लाना नहीं है जो वाहिरसे आती 
है वह निज सम्पत्ति नहीं है ऐसे भेदज्ञानके द्वारा ज्ञानी स्वरूपको ग्रहण करता है। स्वरूपके ग्रहणसे 
परका त्याग स्वयं हो जाता है। इसीका अर्थ कमंका भेदन, त्याग, दूरीकरण या नाश करना है। 
अन्य कुछ नहीं है। इस स्वरूपानुभवमें आत्मा यह देखता है कि में शुद्ध चेतन्यका प्रवाह हैं। 
मेरी आत्मामें कर्ता करण-कर्मं आदि पद्कारकके भेद भी नही हैं । न गुणमभेद है, न धर्म भेद है । 
मैं तो मात्र एक चेतन्यका अखंड पिंड हूँ। उसीका सतत प्रवाह चल रहा है। उसमें परका तो 
प्रवेश है ही नहीं । इतना ही नहीं किन्तु उस अखण्ड चेतन्यके प्रवाह की व्यापकता में एक रस ही 
सर्वत्र है। एकरसतामें भेदकी कोई गुंजाइश नहीं है । 
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(२८४) प्रइव--आत्मा उपयोग लक्षण वाला है। उपयोग दो प्रकारका है--दर्शनोपयोग और 
ज्ञानोपयोग । यहाँपर आत्माको शुद्ध चेतन्य मात्र कहा है सो दोनों कथनमें सुसंगति है या विसंगति ? 

समाधान--दोनोंमें सुसंगति है। जिसे उपयोग कहा है वही प्रतिभासमान चेतन्यगुण है। 
उसके द्वारा प्रतिभासित होनेवाले पदार्थके सामान्य प्रतिभासको दर्शन और विद्यीष प्रतिभासको 
ज्ञान कहते हैं । 

(२८५) प्रइन--यह द्विविधता चेतनामें स्वयंके कारण है, या पदार्थकी द्विविधताके कारण 
है ? यदि पर सपेक्षताके कारण द्विविधता है तो वह चेतन्यका स्वभाव नहीं, विकार कहा जायगा। 
ऐसी स्थितिमें केवलज्ञान-केवलदर्शन चेतन्यके विकार हैं, स्वभाव नहीं; ऐसा कहना उपयुक्त होगा ? 

समाधान--चेतनामें द्विविधता अपने ही कारण है, परके कारण नहीं। प्रत्येक पदार्थ 
सामान्य विद्येपात्मक होता है। चेतना भी सामान्य विशेषात्मक है! सामान्य चेतना को दर्शन 
चेतना और विद्येप चेतना को ज्ञान चेतना कहते हैं। जैसे समुद्र में उठने वाली विविध कल्लोलें 
समुद्रका विकार नहीं हैं, वे शुद्ध जलात्मक समुद्र स्वरूप ही हैं। समुद्र को देखनेपर शुद्ध समुद्र ही 
दिखाई देता है । कल्लोलोंमें भो समुद्र ही दिखाई देता है। वे कल्लोलें समुद्रके स्वरूपमें ही सम्मि- 
लित हैं । समुद्र अपनेमें, अपने ही कारण, अपने ही द्वारा, अपने स्वरूप रूप दिखाई देता है । कल्लोलें 
समुद्रकी हैं, समुद्रमें ही हैं, समुद्रके लिए ही हैं; समुद्रको ही प्राप्त हैं, समुद्र द्वारा ही प्राप्त हैं, ऐसा 
कहिए, या यों कहिए वे स्वयं समुद्र हैं। उस काल उन्हें छोड़कर समुद्र अन्य कुछ नहीं है । 

इसी प्रकार आत्मा पदार्थंको संचेतन करती है । संचेतन उसका गुण है, स्वभाव है| पदार्थ 
प्रतिभासन स्वरूप ही संचेतना है। पदार्थोके साथ उसका चेतक-चेत्यमान, अथवा ज्ञान-ज्ञेय, या 
दर्शन-दृश्यमानका सम्बन्ध है। विकार स्वभाव नाशक होता है। चेतताके विकल्प, विकल्प हैं, 
विकार नहीं हैं। अभेद अखण्ड पदार्थोमें जो भेद होते हैं वे उसके ही विकल्प हैं। अन्यके नहीं 
हैं । ऐसी विवक्षा पूवंक समझना चाहिए कि समुद्र के दृष्टांत की तरह आत्मा में भी घट्कारक 
व्यवस्था इस प्रकार है कि आत्मा जानता है, अपने को जानता है, अपने द्वारा जानता है, अपने 
लिए जानता है, अपनेसे जानता है, अपनेमें जानता है । इस प्रकार आत्मा स्वयंको जानता व 
देखता है, अथवा चेतता है, ऐसा निए्चय कथन है | आत्माकी स्वच्छतामें परका भी प्रतिभास है। 
अतः परकी अपेक्षा विकल्प करना मात्र व्यवहार है। एक वस्तुमें स्वके आश्रयसे जो भेद किये ' 
जते हैं, वे वस्तु के ही अंश हैं, विकार नहीं हैं। आत्मामें स्वके आश्रयसे होनेवाले विकल्प भी 
चेतन्यके ही विकल्प हैं। वे विकारो भाव नहीं हैं, अतः केवलज्ञान व केवलदर्शन भी चैतन्य के 
विकार नहीं है | ्ि 

अभेद नयसे आत्मा एक मात्र अखण्ड चैतन्य पिण्ड है। उसमें भेद या विकल्प नहीं है । इसी 
कारणसे इस कलश में कहा गया है “मैं शुद्ध चेतन्य हूँ” | इसमें यदि कर्त्ता, कर्म, करण, आदिके 
भेद कहे जाते हैं तो भेद कारकोंके हैं, शुद्ध चेतन्यमें उन कारकोंके मेदसे, अथवा गुणभेदसे, या धर्म 
भेदसे, भेद कहे जाते हैँ। वें भेद उन कारकों, गुणों व धर्मोके भेद हैं, शुद्ध चेतन्‍्य तो अभेद रूप 
एकमात्र वस्तु हैं। जब उसमें कारक कृत, गुणकृत, धर्मकृत भेदोंका ही प्रवेश नहीं तब पुद्गल 
कर्म, तथा उनके उदय जन्य राग्रादि विकारींके कारण तो भेद हो ही नहीं सकता । वें तो आत्म 
वस्तु ही नहीं हैं । वे आात्मासे भिन्‍न लक्षण वाले हैं, अतः उनका पृथक्‌ वस्तुत्व स्वयं सिद्ध है । 
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(२८६) प्रझन--क्या रागादि विकार रूप. वस्तु, जिसे आत्मासे भिन्‍न वस्तु कहा गया' हैं, हक आज 
उसके और आत्माके प्रदेश भेद हैं? यदि हैं तो रागादि कौनसे द्रव्य हैं ? सन्नी 


ससाधान--रागादि भिन्न द्रव्य नहीं हैं। न उनके प्रदेश आत्म द्वव्यसे भिन्‍न हैं। वे तो 
आत्माके विकारी भाव हैं। वे विकारी भाव भात्म-अदेशोंमें हो हैं, किन्तु आत्म द्वव्यके स्वरूपसे 
भिन्‍त हैं । 

(२८७) प्रश्व--जब दोनों अभिन्‍न प्रदेशीय हैं तो उन्हें भिन्‍न वस्तु कैसे कहा गया ? 


समाधान--पृथकता तथा अन्यत्वमें अन्तर है। आत्मा और पुद्गल कर्ममें, द्रव्य भेद होनेसे 
प्रदेश भेद है। प्रदेशभेदपता दोवोंके पृथकपनेका हेतु है। परन्तु एक ही द्रव्यमें होनेवाले गुण 
पर्यायके भेद, अपने नामसे भिन्‍नता रखते हैँ । लक्षणकी भिन्‍नता रखते हैं, तथा उनका प्रयोजन 
भिन्‍न-भिन्‍न है। अतः उनमें परस्पर अन्यत्व है, पृथक्पना नहीं है। 

(२८८) प्रश्न--आत्माके ज्ञान-दर्शन-सुख-अमूत्तत्व आदि- गुण, नाम मात्र को पृथक हैं। 
वस्तुतः तो पृथक नहीं हैं ? 

समाधान-यह यथार्थ है कि वे पृथक्‌ नहीं हैं। क्योंकि एक ही आत्त प्रदेशमें पाए जाते 
हैं। तथापि उनके लक्षण और काय भिन्न हैं, अतः उनमें अन्यत्व है | वे भिन्‍त-भिन्‍न वस्तु हैं । 


(२८५०) प्रशव--द्रव्य और वस्तु दोनों एक हैं फिर आपने उनमें भेद कैसे किया ? 


समाधान--उमनमें भेद हे इसलिए ऐसा लिखा है। द्रव्य, गुण पर्यायवान्‌ होता है। किन्तु 
गुणोंमें गुण नहीं रहते ।" इसी प्रकार पर्यायें व्यतिरेकी हैं अर्थात्‌ परस्पर भिन्न-भिन्न हैं । वे क्रमसे 
होती हैं, अतः पर्यायोंमें पर्याय नहीं रहतीं । 


इस प्रकार द्रव्यसे गुण पर्यायोंकी स्थिति भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार की है। जिनमें प्रकार भेद हैं 
वे भिन्‍त-भिन्‍त द्रव्य न होनेपर भी वस्तु भेद रूप हैं। सत्ताभेदसे द्रव्य भेद माना जाता है, पर 
लक्षण भेदसे द्रव्य भेद हो ही जाय ऐसा नहीं है। अतः द्रव्य और अधथ॑ में भेद है। इसे उदाहरण 
द्वारा कहते हैं-- 

स्वर्णमें स्वर्णपनेके गुण हैं, वे नाना हैं |. पर स्वर्ण नाना नहीं है। नमककी एक डली है 
उसमें क्षारपना, ककंशपना, श्वेत्तपता, अपनी गंध, ऐसे रूप-रस-गंध-स्पर्श चार गुण हैं, पर नमक 
एक है, चार नहीं है। ऐसा भी नहीं है कि जो रूप है, वही रस है, वही स्पर्श है। प्रदेश अभेदकी 
अपेक्षा तो सभी गुण एक ही ठौर हैं तथापि उनमें वस्तु भेद है। रूप नेत्रसे देखा जाता है, रस 
जिह्नासे जाना जाता है। यदि वे दोनों सवंथा एक वस्तु हों तो हाथके स्पर्शमात्रसे, या नेत्रके द्वारा 
देखने मात्रसे उसके चारों धर्मोका बोध हो जाना चाहिए, पर ऐसा नहीं होता । देखे हुए व्यछजन- 
का स्वाद नहीं आता, उसे जिह्ठा संसर्ग करना ही पड़ता है। अतः प्रदेश भेद न होनेपर भी, 
तमकके रूप-रस-गंध-स्पर्श आदियें वस्तुमेदपना है। 

इसी प्रकार स्वर्णके विविध गृणोंकी स्थिति भी, उनमें स्वर्णसे भिन्‍न वस्तुत्व सिद्ध करती 


१. गुणपर्ययवद्‌ द्ब्यम्‌ ॥३८॥ द्रव्याश्नया निगुंणा गुणा: ॥४१॥ “+मोक्षगास्त्र ऋध्याय ५ 
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है सोनेके हार, कटक, वाजूबन्द, करधनो, आदि नाना आभूषण बनाये जाते हैं। वहाँ पर्यायभेद 
निद्चित है, उनके नाम भी भिन्‍न हैं, आकार भी भिन्न हैं, उनमें लोक रुचि भी भिन्‍त-भिन्‍न है । 
अतः उनमें वस्तुमेदपना सुनिश्चित है, तथापि स्वर्णसे वे सब अभिन्‍न हैं। वे उससे पृथक द्रव्य 
नहीं हैं । ह 

इन दृष्टान्तोंमें भछी-भाँति सिद्ध है कि द्रव्यमेद अलग चीज है, और वस्तुभेद या अर्थभेद 
अलग चीज है। नमक और स्वर्णंको दृष्टान्तमें द्रव्यके स्थान पर, तथा उनके विविध गुणोंको 
द्रव्यके गुणोंके स्थान पर, तथा उनकी विविध पर्यायोंको द्रव्यकी विविध पर्यायोंके स्थानपर मान- 
कर, यदि आप विचार करें तो द्रव्यकी ये पर्यायं और गुण भिन्न-भिन्न वस्तु हैं, तथापि एक ही 
द्रव्य प्रदेशमें विलोन होनेसे पुृथक्‌ प्रदेशत्व इनमें नहीं है ॥॥१८२॥ 


वस्तु सामान्य विशेषात्मक है। चेतना भी स्वयं सामान्य विशेषात्मक है। अतएव ज्ञान- 
दर्शन रूपता ही उसके अस्तित्वका सूचक है-- 


अद्वेतापि हि चेतना जगति चेदू दृष्शप्तिरूपं त्यजेत्‌ 

तत्सामान्यविशेषरूपविरद्दात सास्तित्ममेव त्यजेत्‌ | 

तक्यागे जड़ता चितो$पि भवति व्याप्यो विना व्यापकात्‌ 

आत्मा चान्तमुपैति तेन नियतं दृग्शप्तिरूपास्ति चित्‌ ॥१८३॥ 

अन्वयार्थ--(जगति) इस जगत्‌में (चेतना अद्वेत्ा अपि) यह चेतना यद्यपि नि३चयसे देखा 

जाय तो अद्वेत अखण्ड एक है, तो भी यदि (हम्झप्तिरूपं त्यजेत चेत) वह एकान्तसे अद्वेत रूप ही 
हो भीर दर्दान ज्ञान रूप अपने भेदोंका स्वंथा परित्याग करे तो (तत्सामान्य-विशेषरूपविरहात्‌) 
सामान्य तथा विश्येपोंके अभावमें (सा) वह चेतना (अस्तित्वमेव त्यजेंत्‌) अपना अस्तित्व भी छोड़ 
देगी । (तत्‌ त्यागे) अस्तित्व के अभाव में (चितः अपि जड़ता) आत्मा जड़ता को प्राप्त हो जायगी 
( व्यापकात्‌ बिना ) व्यापक के बिना ( व्याप्यः न ) व्याप्पका भी अभाव हो जाता है। पर्चातु 
(आत्मा च अन्तम्‌ उपेति) आत्माका भी अभाव सिद्ध होगा (त्ेन) इसलिए यह मानना ही चाहिए 
कि (चित) चेतना (हम्ज्ञप्तिरूपा अस्ति) दर्शन ज्ञानरूप है ॥१८३॥ 


भावाथथे--चेतन्य स्वरूप आत्मा स्वयं सामान्य विशेषात्मक है। चैतन्य उसका सत्सामान्य 
स्वरूप है, तथा ज्ञान-दर्शन आदि उसीके विश्येषरूप हैं | यदि चेतन्य को सर्वथा एक ही माना जाय, 
तो वह सामान्य विशज्ञेपात्मक नहीं रहेगा। स्वरूपके अभावमें वह अवस्तु होगा । चेतन्यके अवस्तु 
होनेपर या तो आत्मा जड़रूप माना जायगा, या उसका भी अभाव सिद्ध होगा । चेतनागुण व्यापक 
है। व्यापक चेतनागुणके अभावमें व्याप्यरूप मात्माका भी अभाव सुनिश्चित है। इन दोषों को दूर 
करनेके लिए यही मानना सुसंगत है कि आत्मा चेतन्यवान्‌ है, वह अपने सत्सामान्य तथा सह्दिश्षेपों- 
के कारण कथंचित अद्वत है, सवंथा अद्वेत नहीं है । 

(२९५०) प्रशन--चेतन करने वाला चेतयिता, जाननेवाला ज्ञाता और देखने वाला द्रष्ठा, 


। | 
१. अस्तु इति पाठान्तरम्‌ । 
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शब्दोंसे व्यवहृत होता है। क्या आप उनमें परस्पर संबंध बताकर उनकी एकरूपताका ही प्रका- 
रान्तर, से समर्थन करते हैं ? 
ससाधान--ऐसा नहीं है। चेतयिता-च्ञाता-द्रष्टा ये तीनों एक आत्माके ही रूप हैं। भिन्‍न- 
भिन्‍न क्रियाओंसे भिन्‍न-भिन्‍न शब्द बन गए हैं पर वे क्रियाएँ एक ही आत्माकी क्रियाएँ हैं। उनमें 
परस्पर सम्बन्ध हैं, और द्रव्य दृष्टिसि उनकी एकता भी स्पष्ट है। 
चेतना जिन वस्तुओंको प्रतिभासित करती है वे वस्तुएँ सामान्य और विशेषरूप हैं। इनका 
अतिक्रमण वे नहीं कर सकतीं अतएव चैतन्यमें ज्ञानरूपता व दर्शनरूपता स्वयं सिद्ध है। इन 
दोनोंके बिना चेतन्य स्वयं कुछ न रह जायगा, क्योंकि पदार्थ सामान्य विशेषात्मक है। इसके परि- 
* त्यागका अर्थ उसके अस्तित्व का ही अभाव होगा जो इष्ट नहीं है ।* अपने स्वरूपके उच्छेद होने- 
पर वस्तुका उच्छेद अविनाभावी है। अतः चेतना ज्ञान दर्शन रूपताको लिए हुए है यही मानना 
चाहिए। 

(२९१) प्रश्न--आत्मामें चेतन्यभाव है यह सत्य है। पर रागादिभाव भी तो आत्मामें हैं, 
आत्माके प्रदेशोंमें हैं। आत्मासे उनका पृथक्‌ प्रदेशत्व नहीं है । उसी प्रकार रागादि क्रोधादि भी 
तो आत्मप्रदेशोंसे अभिन्‍न हैं ? उन्हें अनात्मीय भाव क्‍यों कहते हो ? 

| समाधान--शुद्ध चेतन्यके परिणाम. जेसे शुद्धज्ञान, शुद्धदर्शन हैं, इस प्रकार रागादि क्रोधादि 
शुद्ध चेतन्‍्यके परिणाम नहीं हैं । वे पौदूगलिक जड़ कमंके संयोगमें, उनके उदयके निमित्तसे होने: 
वाले भाव हैं, जो शुद्ध चेतनन्‍्य स्वभावको आच्छादित या मलिन करते हैं। आत्म प्रदेशोंमें होनेपर 
भी वे आनात्मीय भाव हैं। विकारके कारणोंके नाश होनेपर उनका भी नाश हो जाता है। स्वभाव- 
का कभी नाश नहीं होता । रागादि तो विकारी पर्यायें थीं अतः नाशको प्राप्त होती हैं ॥१८३॥ 
तो फिर आत्मीय क्‍या है ?-- 


एकश्चितश्चिन्मय. एव. भावों 
भावाः परे ये किल ते परेपाम्‌ । 


ग्राहमस्तत!ः चिन्मय एवं. भावों ; 
नर ५ 
भावाः परे स्वत एवं हेयाः ॥१८४॥ 

अन्वयाथं--(चित्‌) आत्मा के (चिन्सय:) चेतन्‍्य मय (एवं) हो (एकः भावः) एकमात्र भाव 
हैं। (ये परे भावः) उस चिन्मय भावसे भिन्‍न जो अन्यभाव हैं (ते परेषाम्‌) वे आत्म भिन्‍न पदार्थके 
भाव हैं। (ततः) इस तर्क संगत निर्णयके कारण (चिन्मय:) चेतन्य स्वरूप (भाव एव ग्राह्म:) भाव 
ही आत्माको स्वीकार करने योग्य है। (परे भावाः) शेष पर भाव (स्वतः हैयाः एव) सम्पूर्ण रूपसे 
छोड़ने योग्य ही हैं ॥१८४॥ 


भावार्थं--आात्मा चेतन्य प्रतिभास स्वरूप है, वह उसका लक्षण है। यह लक्षण उसका 
आत्मभूत लक्षण है। यह चेतन्य खण्ड-खण्ड रूप नहीं होता, अखण्ड पिण्ड रूप है। उसमें रागादि 
स्वसापेक्ष नहीं हैं, परसापेक्ष हैं| संयोगजभाव वस्तुका स्वरूप नहीं होता । 


१. सामान्य विज्येपात्मक कस्सदर्थो विषय: [ ञपर्रीश्षारुर 
शे३े 
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जिस प्रकार कर्म, नोकर्म शरीरादिक, अथवा कर्मके उदयानुकूल, सहयोगी अन्य नोकमं, 
स्वयं पर द्रव्य हैं, इसी प्रकार कमंके उदयमें जीवके चेतन्यमें जो विकार हैं, वे सब शुद्ध अखण्ड 
चेतन्यभावसे भिन्‍न भाव हैं। अतएवं आत्माकों अपने अखण्ड शुद्ध चेतन्यभाव को ही अपना 
स्वरूप स्वीकार करना चाहिए। परभावों भर्थात्‌ पौदूगलिक ज्ञानावरणादि कमों, व तन्निमित्त 
जन्य रागादि विकारों की पुथक्ता तो हे ही, किन्तु कर्म निमित्त जन्य, चेतस्यकी क्षायोपशमिक 
अवस्थाओंको भी छोड़कर, अखण्ड शुद्ध चेतन्यका स्वरूप ही यहाँ अभिष्ट हूँ । 

(२०२) प्रदन--रागढ्रेष परिणाम जीवमें होते हैं, जड़में नहीं होते । अतः इनको जीवके भाव 
ही मानना चाहिए। परभाव कहना तक॑ संगत नहीं । यदि ये जीवमें न होकर पुदुगलमें होते तो 
परभाव कहे जाते । तब ऐसे 'पर पदार्थ और परभाव आत्माको स्वीकार नहीं करना चाहिए! यह्‌ 
उपदेश यथार्थ माना जाता ? | ेल्‍ 

समाधान--यह सत्य है कि रागादि विकारी परिणाम जीवमें ही होते हैं, जड़ में नहीं, अतः 
वे जीवके हैं । अशुद्ध निश्चयनयसे ऐसा ही हे। तथापि यहाँ कथन शुद्धनिश्वयनयका हें। इस 
नयसे कहा जाय तो जो परनिरपेक्ष भाव आत्मामें है वही आत्माका त्रेकालिक शुद्ध चेतन्य भाव 
है। रागादि संयुक्त आत्मा, अशुद्ध आत्मा है। अतः रागादि छोड़नेका अर्थ हे कि अपनी अशुद्धा- 
वस्था को, जो पर संयोग निमित्त जन्य हो, उसे छोड़कर शुद्ध चेतन्यावस्था को प्राप्त करना _ 
चाहिए | हे 

(२९५३) प्रश्न--अनादिसे आत्मा कर्म संयुक्त है तन्निमित्त जन्य विकार भी अनादि से हैं । 
ऐसी दक्षामें उन कर्मोका व विकारोंका संसर्ग छूट ही कैसे सकता है ? 

समाधान--आत्मामें ज्ञानशक्ति ही ऐसी शक्ति है। उस ज्ञानशक्ति द्वारा आत्मा स्व परका 
भेद समझकर, पररूप परिणमन त्यागकर, स्वाधीन परिणमन करने लगता है । अनादि अज्ञानरूप 
परम्परा भी टूट जाती है। जेसे बीजसे वृक्ष होता है, ऐसी अनादि परम्परा है । तथा बीज जला 
देनेपर उसकी भावी परम्परा समाप्त हो जाती है। इस दृष्टान्तसे समझना है कि जीवकी परा- 
धीनताकी परम्परा, ज्ञान हारा संसारके वीज भूत मोहको दग्ध कर देनेपर, स्वयं समाप्त हो जाती 
है । जीव कर्मकी पराधीबतासे छूटकर स्वयं शुद्ध हो जाता है। 

(२९४) प्रशत--जब जीव पराधीन है, तव वह परवश्ञ है। जेसे वन्धनमें बँधा केदी जब 
वन्चनसे छूटे, तव स्वतन्त्र विचरण कर सकता है। वन्धनसे तव छूटे जब कैदी छोड दिया जाय, 
छोड़ने वाला न छोड़े तो स्वन्तन्त्र कैसे हो ? इसी प्रकार जीव जिस कर्मके वन्धनमें अनादि से हे 
वह कैसे छूटे ? यदि कम छोड़ दे तो वह स्वतन्त्र विचरण कर सके ? 

समाधान--दष्टान्त ठीक नहीं है । केदी यद्यपि अपने अपराधके कारण, परके द्वारा बाँधा 
गया है, तथापि वाँधनेवाला व छोड़नेवाला अन्य सचेतन पुरुष है। यद्यपि वाँधना छोड़ना उस 
सचेतन राजकीय पुरुषका कर्म है, तथापि वह अपराधीको ही बाँधता है, निरपराधको नहीं । 
परन्तु कर्म चेतन्य स्वरूप नहीं, जड़ स्वरूप ही है। वह जीवको वबाँधता नहीं है । स्वापराधसे जीव 
स्वयं जड़ पौदूगलिक कर्मोको खींचकर अपनेको उनसे बाँव लेता है। 

यद्यपि वे सूक्ष्म कर्म दिखाई नहीं देते, न जीव यह जानता है, कि कब कर्म आए और मैंने 
अपनेको कव बाँच लिया । तथापि वे जीवके अपराधसे आते हैं ओर जीव उनसे वँधता है। यह 
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युक्ति से सिद्ध है कि जीव ही जब अपने अज्ञान परिणामसे उनसे अपनेको बाँधता है तब जीव ही 
अपने ज्ञान परिणामसे, उस बन्धनको स्वयं दूर कर सकता है। अतः रागादि रूप बन्धनकारक 
भावोंको यहाँ परभाव कहा, और उनके छोड़नेका तथा आत्मामें स्वभाव जन्य ज्ञानभावको स्वीकार 
करके स्वृतःको स्वतन्त्र करनेका उपदेश दिया है । 

अपने स्वभावका भावरूप परिणमन ही ज्ञानभावकी स्वीकारता है, तथा परसापेक्ष अशुद्ध 
परिणमनका अभाव ही परका त्याग है, यही उपदेशका सार है ॥१८४॥ 


मोक्षार्थीको एकमात्र चेतन्‍्य भावका ही आलम्बन करना चाहिए यह आचार्य कहते हैं-- 


सिद्धान्तोध्यमुदात्त चित्तचरितेः मोक्षाथिप्निः सेव्यतां 

शुद्धृ चिन्मयमेकमेव परम ज्योतिस्सदेवास्म्यहस्‌ | 

एते ये तु समुल्लसन्ति विविधा भावा प्ृथग्लक्षणा: 

तेहहं नास्मि यतोञ्च्र ते मम्र परद्रव्य॑ समग्रा अपि ॥१८५॥ 


अन्वयार्थ--(शुद्धं चिन्मयम्‌) जो शुद्ध चेतनन्‍्याकार (एकमेव) एकमात्र (परम ज्योतिः) उत्कृष्ट 
ज्योतिस्वरूप है (तदेवाहूं अस्सि) में सदा वहीं हूँ । (एते) ये (पृथग्लक्षणा:) जिनका स्वरूप मुझसे 
भिन्‍न रूप प्रकट है ऐसे (ये तु विविधा: भावा:) जो विविध प्रकारके असंख्यात लोक प्रमाण 
अध्यवसान भाव (सम्तुल्लसन्ति) उतते हैं (ते अहं नास्सि) वे में नहीं हूँ । (यतः अन्न ते सम्रग्रा अपि 
सस परद्रव्यम्‌) क्योंकि यहाँ वे सबके सब मेरे लिये परद्रव्य हैं। (अयम्‌ सिद्धान्तः) ऐसा यह 
सिद्धान्त (उदात्तचित्त-चरिते: मोक्षाथित्रि:) मतस्वी सदाचारी श्रेष्ठ मोक्षार्थी पुरुषोंको (सेब्यताम) 
सेवन करना चाहिए ॥१८५॥ 


भावा्थे--जो जीव संसारके दूखोंसे छूटना चाहते हैं वे उदात्तचित्त, मनस्वी, उत्कृष्ट, 
मोक्षार्थी, सदाचारी पुरुष हैं। उन्हें यह सिद्धान्त स्वीकार करना कल्याणकारी है कि आत्मा 
अपने स्वरूप का विचार करे, तो वह देखेगा कि वह चेतन्‍्यका अखण्ड प्रवाह है। तथापि जेंसे 
नदीके पूरमें मार्गमें बहुत-सा कूड़ा-कचरा भी वबहकर आ जाता है, पर वह नदीका अंश नहीं है 
जलप्रवाहको गंदला करनेवाली विकारी वस्तु हैं। इसी प्रकार चेतन्यके प्रवाहमें प्रवहमान, रागादि 
विकार भाव, आत्माके उस पवित्र चेतन्य प्रवाहको मलिन करने वाले भिन्‍न-भिन्‍न भाव हैं। ये 
आत्मा नहीं हैं। बुद्धिमान मोक्षार्थी पर वस्तुको छोड़कर निज वस्तुको ही ग्रहण करते हैँ ॥१८५॥ 

पर द्वव्यका ग्रहण अपराध है ऐसा कहते हैं-- 


प्रद्रव्यग्रह कुबंन्‌ वध्येतैवापराधवान्‌ । 
वध्येतानपराधो न र्व॒द्गव्ये संबतो मुनिः॥१८६॥ 


अन्वयार्थ--(परद्रव्यप्रहूं कुदंनू अपराघवान्‌) परद्रव्यको ग्रहण करनेवाला अपराधी है । 
जो अपराधी है वह (वध्येत एव) नियमसे बंबनको प्राप्त होता है। (स्वद्नव्ये संदृदः छुनि.. किन: 





यतिः इत्यपि पाठान्तरम्‌ । 
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शी 


मुनि अपने आत्म द्रव्यमें ही सुरक्षित हैं, वे (अनपराधः) निरपराध हैं, अतः (न बध्येत) बन्धको 
प्राप्त नहीं होते ॥१८६॥ 


भावार्थ--लोकमें यह वात सुप्रसिद्ध है कि जो वस्तु पराई है, उसे लछूचाई दृष्टिसे देखना 
भी अपराध है। ग्रहण तो अपराध है ही । जो परवस्तुको निज वस्तु बनाता है वह अपराधी बंधनमें 
पड़ता है। जो निरपराधी हैं, स्वद्गव्यकी, स्वक्षेत्रकी, स्वकालकी व स्वभावकी महिमामें रत हैं, 
वे संवृत हैं; कर्थाव्‌ सुरक्षित हैं। वे कभी बंधनको प्राप्त नहीं होते । इसीलिये अपनी आत्माके 
गुणोंमें जो सुगुप्त हैं, कभी परमें प्रगश नहीं करते, वे मुनिजन निरपराधी हैं। कर्मके वन्धनसे वें 
नहीं बँधते । 


जो अपनी मर्यादा तोड़ते हैं, पर द्रव्यको ग्रहण करते हैं,। शरीर-वचन-मन स्त्री, पुत्रादि 
शुद्ध चेतन्यसे भिन्‍न होनेसे, शुद्धात्माकी दृष्टि वालेके लिए परवस्तु हैं। जो परद्रव्यको आत्मभावसे 
हम करते हैं, उनसे ममत्व करते हैं, वे अपराधी हैं, और प्रति समय नियमसे कमंवंधनमें बंधते 
ही हैं । 

(२५५) प्रशन--अपराधी बंधता है यह ठीक है। परवस्तु--परस्त्री परधन हर्त्ता राज्य कंम॑- 
चारियों द्वारा वंधनमें डाले जाते हैं, पर अपने घर, स्वस्त्री-स्वपुत्र-स्वधनादिको स्वीकार करने 
वाला तो महाजन है ? उसे राजकीय पुरुष नहीं बाँधते क्योंकि वह निरपराध है । ऐसा भाव कलक्ष 
का निकलता है। तब आप उस गुृहस्थको जो महाजन है, अपराधी और वन्धनबद्ध कैसे कहते हैं ? 


ससाधान--लोकमें जो अपराधी हैं वे बन्धते हैं, यह आपको सिद्धान्त समझाने के लिए 
मात्र दृष्टान्त है। यहाँ राजकीय बन्वन के दृष्टान्तसे दाष्टान्तकी सिद्धि करनी है। दार्ष्टान्त है-- 
जीवका कमंवन्धन बद्ध होना । अपने चेतन्य स्वरूपकी दृष्टि त्यागकर, जो चेतन्यसे भिन्‍न संसारके 
किसी भी द्रव्यसे, उसके गुणोंसे व पर्यायोंसे, तथा कर्मोदयकी स्थितिमें उत्पन्न हुए अपने आन्तरिक 
रागादिपरिणामोंसे, ममत्व करता है--उनमें अपनापन मानता है, उन्हें हितकारी मानता है, वह 
अपराधी है | वह अपराधी कर्म के वन्धन में अवश्य बन्धता है ॥१८६॥ 


इसी आहशयको आगामी कलशमें स्पष्ट करते हैं-- 
अनवरतमनन्तैवध्यते. सापराधः 
स्पृशाति निरपराधो वन्धनं नेव जातु । 
नियतमयसशुद्धं रव॑ भजन सापराधों 
भवत्ति निरफ्राधः साधुशुद्धात्मसेवी ॥१८७।। 
अन्वयार्थं--(सापराघ:) अपराधी (अनवरतम्‌) निरन्तर ही (अनन्तेः) अनन्त कर्मपुद्गलोंसे 
(बध्यते) वँचता है । (निरपराघ:) 'जो अपनी शुद्ध चेतन्‍्य परिणतिका आश्रय करने वाला अपराध- 
रहित है, (बंधन जातु नव स्पृश्गति) वह कभीभी वन्चनको प्राप्त नहीं होता | अतएवं (अयम्‌) यह 
संसारी जीव (अशुद्धं स्वं नियत भजन्‌) अशुद्ध आत्माकों ही निरन्तर सेवन करता है, अर्थात्‌ 
अशुद्ध परिणतिमें परिणत हो रहा है, अतः (सापराच:) वह निश्चित अपराधो है। किन्तु (साधु- 
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शुद्धात्मसेवी) शुद्धात्माको भले प्रकार सेवन करने वाला (निरपराघः भवति) अपराध से रहित 
है, अतएव बन्धनको प्राप्त नहीं होता ॥१८७॥ 


भावारथ--पर द्रव्यको अपनाने वाला उन समस्त परढद्रव्योंके बंधनमें है। उत्तकी प्राप्ति- 
अप्राप्ति-संयोग-वियोगमें, सुख-दुख रूप आकुलताको प्राप्त होता है। सूक्ष्म पुद्गल अनन्त-कर्म 
परमाणुओं से भी, जो ज्ञानावरणादि रूप हैं,--वन्धता है, जिसका परिपाक दु:खोत्पादक है । जो 
शुद्धात्मरूप परिणमन करते हैं वे शुद्धात्मसेवी हैं। वे न परसे ममत्व करते हैं, न परको निज रूप 
से एकाकार करते हैं। अतः न उन पदार्थोेसि बंधते हैं, और न पुद्गल कर्म से वन्धते हैं, न रागादि 
विकारी भावोंमें बंधते हैं, वे निबेन्ध ॥१८७॥ 


अतएव-- 
अतो हताः प्रमादिनो गताः सुखासीनतां 
। प्रलीनं चापलं, उन्मूलितमालम्बनम्‌ । 
आत्मन्येवालानितं चित्त' 
आसंपूर्णविज्ञानघनोपलूब्धे! ॥|१८८॥ 


अन्वयार्थ--(अतः) उक्त कथनके अनुसार (प्रमादिन:) जो रागादि प्रमादके वश हो 
(सुखासीदताम्‌ गताः) कर्मजन्य आकुलताको ही सुख मानकर उसमें निमग्नताको प्राप्त हैं, (हुताः) 
वे मोक्षमार्गसे 'म्रष्ट हुए । इस उपदेशसे (प्रढ्लीनं चापछम) उनकी चपलता मिटाई (आलम्बनमृ- 

उन्प्ुलितम्‌) पर द्रव्यके आलम्बनको जड़से उखाड़ दिया तथा (आसंपुर्ण विज्ञानघन उपलब्धें:) पूर्ण 

विज्ञानघन आत्माकी प्राप्ति जब तक न हो तब तक (चित्त मु) अपने मनको (आत्सनि एवं आला- 
नितम्‌) अपने स्वात्मामें ही बांधा उससे ही सम्बद्ध किया ॥१८८॥ 

भावार्थ--जो जीव रागादि भावोंका आलम्बन कर, परद्रव्यको आश्रय कर, उसमें सुख 
मानकर अपनेको आनन्दित मानते थे, और उसीसे मत्त थे, वे आत्महितमें प्रमादी थे। ऐसे प्रमादी 
जन मोक्षमार्गंसे बहुत दूर हैं। किन्तु जिन्होंने विज्ञानघन आत्माका आश्रय लिया--उनकी योगकी 
चपलता छूट गई, परावलम्बन छुटा--स्वाधीनता आई, आत्माका स्वाद आया और वे परम सुखी 
हुए। ऐसा जानकर संसारी जन पर पदार्थंका, मोह-राग-देषका, परित्याग करें तो उन्हें स्वात्मो- 
पलब्धि हो सकती है तथा वे बन्धनसे मुक्त हो सकते हैं । 

(२५६) प्रशन-प्रमाद क्‍या है ? उसके द्वारा क्या हानि होती है। उससे वचने के क्या उपाय हैं ? 

ससाधाव--भात्म स्वभावकी प्राप्तिमें असावधानी को प्रमाद कहते हैं। यह संसारी प्राणो 
सांसारिक पदार्थोके संचयमें, उनमें रागादि करनेमें, संलग्न है, अतः आत्महितके मार्गमें प्रमादी 
हैं। प्रमादी संसार परिभ्रमण करता हैँ और विविध दुख उठाता है, यही बड़ी हानि है | मस्यतः 
प्रमाद के पन्द्रह भेद कहे गए है । चार कषाय, चार विकथा, पाँच इन्द्रियों के विषय, निद्रा और 
स्नेह । प्रमादसे बचनेका उपाय आत्महितमें सदा जागते रहना ही है । जो आत्मद्वितमें सावधान है 
वही जागता है। जो विषय कपायोंमें लगा हुआ है वह आत्महितमें सोता है, यही प्रमाद है, और 
दुख उसका फल है। 

मोह राग द्वेष ये तीन प्रमाद मुख्य हैं। प्रमादके संपूर्ण भेद इनका ही विस्तार हैं। इनमें 
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मोह और हेप ये दोनों तो अत्यन्त अशुभ हैं। राग शुभ अशुभ दोनों प्रकारका होता है। पंचपर- 
भेप्ठीके गुणानुराग पूर्वक भक्तिका राग, शुभराग है, पंचेन्द्रियके विषयोंके प्रति राग अशुभराग 
है। दोनों प्रकारके राग भी प्रमाद ही हैं। 

(२९७) प्रइन--अशुभराग आत्महित घातक है, अतः उसे प्रमाद कहना उपयुक्त है। पर पंच- 
परमेप्ठीमें भक्तिऱ॒प शुभराग तो प्रमाद नहीं है। आत्महितमें जो सावधान हैं वे ही पंचपरमेष्ठीकी 
श्रद्धा भक्ति करते हैं। जिनभक्तिका बहुत बड़ा माहात्म्य आग्ममें आचार्यों द्वारा वणित है। आप 
उसे भी प्रमाद कहकर आत्महित के विरुद्ध दताते हैं। तव क्या आत्महितैषी वह हैं जो पंच- 
परमेप्ठीकी श्रद्धा भक्ति करना छोड़ दें ? 

समाधान--पंचपरमेष्ठीकी भक्ति अशुभरागसे बचाती है। पंचपरमेष्ठीके वीतरागता आदि 
गुणोंके प्रति अनुराग वढ़ाती है, अतः इस दृष्टिसे वह वीतरागताके प्रति साधक भी है। इसी कारण 
जैनाचार्यनि इसे कथड्नचित्‌ उपादेय भी कहा है। तथापि शभक्रममें शभयोग तथा मन्दकषायपना 
कारण है, उससे जीवको पुण्यका बन्वन होता है। मोक्षार्थके लिए बन्धन इष्ट नहीं माना जा 
सकता अतः शुभ राग को भी प्रमाद कहा । 

जो आत्माको शुभाशुभ कर्मों से निवृत्त करके, अपने ज्ञानानन्दकी सीमाके भीतर-रखता है, 

ह उस प्रमादका प्रायश्चित रूप प्रतिक्रमण है, यह बात इस गाथा से स्पष्ट है-- 
कम्मं ज॑ं पुष्चकयं सुहासुहमणेयवित्थरविसेसं । 
तत्तो णियचए अप्पयं तु जो सो पडिक्कमर्ण || --समयसार, गाथा ३८३ 
अर्थात्‌ शुभाशुभके विस्ताररूप जो पूर्वक्ृत कर्म हों, उनसे अपनेको भिन्‍न कर लेना ही, 
प्रमादका प्रतिक्रमण है। 

(२९८) प्रदन-प्रतिक्रमणका क्‍या अर्थ है ? उसके कितने प्रकार हैं। उनका क्या स्वरूप है, 
भोौर उनका करना मोक्षमार्गीके लिए इष्ट है या नहीं ? 

समावान--प्रतिक्रमण प्रतिशरण-परिहार-धारणा-निवृत्ति-निन्दा-गर्हा और शुद्धि, ये आठ 
प्रतिक्रमणके ही प्रकारान्तर हैं, इनका विस्तार निम्न प्रकार है-- 

प्रतिक्रण--लगे हुए दोपोंको प्रायश्चित्तादि द्वारा दूर करना । 

प्रतिशरण--दोपोंके टूर करने हेतु परमगुरुको शरण प्राप्त करना | 

परिहार--दोंपोंके दूर करने हेतु प्रायश्चित्त स्वरूप सावधि त्याग करना । 





धारणा--दोप दूर करने हेतु कुछ विशिष्ट ब्रतोंका घारण करना । 
निवृत्ति--दोपोंके दूर करने हेतु कुछ परित्याग करना, उनसे चित्त वृत्तिको रोकना । 
निनन्‍्दा--अपने दोपोंके प्रति पश्चात्ताप करना, स्वयंके समक्ष दोपोंकी निन्‍्दा करना | 
गर्हा--गुरु समीप अपने दोपों की निन्‍्दा व पश्चात्ताप करना । 


शुद्धि--अपने दोपों को दूर करना, परिणामोंमें शुद्धि उत्पन्त करना । गुरुप्रदत्त प्रायश्चित्त 
को स्वीकारना ही शुद्धिका कारण है । 


मोक्ष अधिकार २६३ 





ये सब दोष दूर करनेके उपाय मोक्षमार्गीके लिए उचित हैं। इन्हें अमृत कुम्भ कहा है। 
इनसे वह पापक्रियाओंसे दूर होता है । किए पापों पर पद्चात्ताप करता है। भविष्यमें पाप न 
करने का भाव उत्पन्न होता है। पापास्रव दूर होकर उसे पुण्यास्रव होता है । 

(२९९) प्रदन--समयसारमें इन प्रतिक्रमणादिकोंको विषकुम्भ कहा है, और प्रतिक्रमण 
आदिके अभावको अर्थात्‌ अप्रतिक्रमणादिको अमृत कुम्भ कहा है। सो इस कथनसे आपका कथन 
विरुद्ध पड़ता है। किसे यथार्थ मानकर आचरण करना चाहिए ? 

ससाधान--समयसा रमें 'द्रव्य प्रतिक्रमण” को विष कुम्भ और “अप्रतिक्रमण' को अमृतकुम्भ 
कहा है, यह यथार्थ है। इस कथनकी विवक्षा स्पष्ट करते हैं । 

लगे हुए दोषोंका प्रतिक्रमण नहीं करने रूप जो अप्रतिक्रमण है वह तो सभी मिथ्यादृष्टि 
जीवोंमें होता है। वह तो विष कुम्भ ही है, स्वंधा पापरूप हो है। उसे अमृतकुम्भ नहीं कहा 
गया। यहाँ उसकी चर्चा ही नहीं है। दोषोंका निराकरण ज्ञान भावमें स्थित होने पर ही होता 
है। ऐसी दश्ामें वह शुद्धोपयोगी साधु स्वयं निर्दोष है। दोषोंकी वहाँ कोई सम्भावना ही नहीं है । 

ऐसी जो श्रेष्ठ दह्ा है वह ही “अप्रतिक्रमण' दशा है, वह अमृतकुम्भ है। यह अप्रति- 
क्रमण, उस प्रतिक्रमणसे भी श्रेष्ठ है जो सदोष अवस्थामें, दोष निवारण हेतु किया जाता है। यह 
द्रव्य प्रतिक्रमण अर्थात्‌ बाह्मप्रतिक्रमण भी, उसी शुद्धोपयोग दशाको प्राप्त करनेके लिए ही किया 
जाता है। शुद्धोपयोगकी प्राप्ति जब तक नहीं होती तब तक वह साधु शुभोपयोगी ही रहता है । 
इस प्रतिक्रमणसे पाप प्रक्षालून तो होता है परन्तु शुभआश्रव ही होता है। इस कारण वह उपरोक्त 
प्रथम अप्रतिक्रमणकी अपेक्षा “अमृतकुम्भ' है, परल्तु शुद्धोपपोगकी भूमिकासे नीचे होनेके कारण 
उसे ही 'विष कुम्भ! भी कहा गया है। शुद्धात्माकी आराधनासे रहित होनेके कारण इस प्रति- 
क्रमणको भी अपराध माना है। समस्त आश्रवभाव, मोक्ष मार्गमें अपराध ही हैं । 

(३००) प्रईन--प्रतिक्रमण करने वाला यदि निशचयकी दृष्टिसि अपराधी है तो साधुको अप्र- 
तिक्रमण ही श्रेष्ठ मानना चाहिए ? 

सस्लाधान--वस्तुतः ऐसा ही है, परलच्तु मिथ्यात्त्वके साथ जो दोष रूप अप्रतिक्रमण है वह 
श्रेष्ठ नहीं है। वह तो 'विष कुम्भ' ही है। प्रतिक्रमणको इस सदोष अप्रतिक्रमणकी अपेक्षा श्रेप्ठ 
भाना गया है और अमृत कुम्भ कहा गया है परन्तु ऊपरकी शुद्धोपयोगीकी भूमिका रूप “अप्रति- 
क्रमण” को, इस प्रतिक्रमणकी अपेक्षा श्रे ठ होनेसे, अमृत कुम्भ” कहा गया है । 

(३०१) प्रइन--शुद्धोपयोगीका अप्रतिक्रमण अमृतकुम्भ है, यह तो ठीक है, परन्तु प्रतिक्रमण 
करने वाला साधु भी तो उसी शुद्धोपयोगी भूमिका पर जाता है त्तव उसके प्रतिक्रमणको विपकुम्भ 
कहना केसे संगत है ? 

ससाधान--द्रव्य प्रतिक्रमण शुद्धात्म भावनाके उद्देश्यसे ही किया जाता हूँ, परन्तु जब तक 
वह शुद्धात्माके अनुभव स्वरूप नहीं बनता तब तक शुभोपयोग रूप है । शुद्धोपयोग रूप नहीं है । 
अध्यात्मकी दृष्टिमें यहु, आश्रव भाव होनेके कारण अपराध हेँ। इसीलिए उसे विपकुम्न कहा हूं 
जब वह साधु शुभोपयोगसे ऊपर उठकर, छुद्धोपयोगों वनता हे तव उसकी उस अवस्थाकों ही 
यथार्थ 'अमृतकुम्भ” कहते हैं । विवक्षा भेदसे यथार्थ स्थिति समझ लेने पर, प्रतिक्रमण और अग्रति- 
क्रमणके स्वरूपमें कोई विरोध या संशय नहों रहता.। 
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उपदेशका यथाथ॑ ग्रहण ही कल्याणकारी हैं-- 
यत्र प्रतिक्रमणमेव विष॑ प्रणीत॑ 
तत्राग्न तिक्रमणमेव सुधा कुतः स्यात्‌ । 
तत्कि प्रमाद्यति जनः प्रपतननधो5घ)- 
कि. नोध्वंमृध्ब॑मधिरोहिित निष्प्रमादः ॥१८९॥ 


अन्वयार्थं--(यन्र) जिस मोक्षमाग्गमें (प्रतिक्रमणमेव) दोषोंको दूर करनेके अभिप्रायसे किया 
जानेवाला शुभराग रूप प्रतिक्रमण भी (विषं प्रणीतं) रागात्मक होनेसे विषरूप वर्णित किया गया 
है (तत्न) उस मोक्षमार्गमें (अप्रतिक्रमणम्‌ एवं) दोषको दूर करनेका उपाय न करना, अशुभरागादि 
रूप ही प्रवृत्ति करना, ऐसा अप्रतिक्रमण (कुतः सुधा स्थात्‌) कैसे अमृतरूप कहा जा सकता है ? 
(तत्‌) तब (जन:) यह प्राणी (अधः अघ: प्रपतन्‌) उपदेशको विपरीत ग्रहणकर, नीचे गिरता हुआ 
(कि प्रमाद्यति) क्यों प्रमादरूप प्रवत्तता है? उपदेशका यथार्थ भाव ग्रहण कर (निष्प्रमाद:) 
प्रमादको छोड़कर (ऊध्व उध्च) उन्‍नत-उन्नत मार्ग पर (किन अधिरोहति) क्‍यों नहीं चढ़ता ॥१८९॥ 


भावार्य--उपदेश तो यह था कि शुभरागादि रूप प्रतिक्रमण, वन्दना स्तुति आदि परिणाम 
भी पुण्यास्रवके कारण होनेसे व्यवहारसे मोक्षमार्ग हैं | तथापि दोषयुक्त अप्रतिक्रमण, और शुभ- 
रागरूप प्रतिक्रमण, इन दोनों विकल्पोंसे रहित, अपने स्वभाव परिणमन्र रूप, तुतीय अवस्था रूप 
अप्रतिक्रमण ही निशचचयसे मोक्ष मार्ग है। वहाँ कुशिष्यने उलठा अर्थ ग्रहूण कर पापात्मक अगप्रत्ति 
क्रमणको श्रेष्ठ माव लिया | उसपर आचार्य प्रइनात्मक आइचये करते हैं कि प्राणी यथार्थ उपदेश 
ग्रहण कर ऊँचा क्‍यों नहीं बढ़ता ? विपरीत ग्रहण कर हीनाचारी प्रमादी क्‍यों बनता है ? 


“अप्रतिक्रमणम्र एव सुधा कुतः स्यात्‌” ऐसा पाठ मानकर शुभचन्द्रज़ीने इसका अर्थ किया 
है कि प्रतिक्रण तथा अप्रतिक्रमण दोनों अवस्थाओोंसे भिन्‍न जो अप्रतिक्रमण है वह सुधाका, 
अमृतका कुंभ है ॥१८९॥ 

कौन साधु शीघ्र मुक्ति प्राप्त करता है उसका वर्णन करते हैं-- 

प्रमादकलितः कथं भवति शुद्धभावोष्छस 
कपायभरगौरवात्‌ अल्सता प्रमादो यतः 
अतः स्वरसनिभ रे नियमितः स्वभाव भवन्‌ 
मुनिः परमशुद्धतां व्रजति मुच्यते! चाइचिरात्‌ ॥१९०॥। 
अन्वयार्थ--(प्रमादकलितः मलूस:) प्रमादी आलसी व्यक्ति (कर्थ शुद्धभावी भवति) कैसे 
शुद्धभाव रूप शुद्धात्मा वन सकता है ( यतः) क्योंकि (अलसता) आलसीपना (कषायभरमगौरवात) 
प्रसाद: भवति) कपायके भारसे ही गौरवशाली है, प्रमाद है। (अतः मुनि:) इसलिए साथ (स्वरस- 
निर्भरे स्वभावे) आत्माके निजरससे परिपूर्ण अपने स्वभावमें ही (नियमितः भवन) नियमित होकर 


(परम शुद्धताम्‌ ब्रजति) उत्कृष्ट शुद्धोपयोगमय होता है, तथा (च अचरातु मुच्यते) और शीघ्र ही 
मुक्ति धामको प्राप्त होता है ॥१९०॥| 
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भावार्थ--अपनी स्वभाव स्थितिमें शिथिकृताका नाम ही प्रमाद है। विविध प्रकारके 
कषाय जन्य विकल्प ही आत्माको अपने स्वभावमें स्थिर नहीं रहने देते । आत्महितका इच्छुक 
समताभावी संयमी साधु, रागादि कषाय मार्गसे अत्यन्त दूर रहकर, आत्महितमें सावधानी रख- 
कर, अपनेको अपने स्वभावमें ही वाँधकर, परम पविन्नताको स्वयं प्राप्त होता है। यही शुद्धोपयोग 
है| । इसीके फलसे प्राणी शीघ्र ही सांसारिक दुखके कारण कमंवन्धके वन्धनसे भी शीघ्र छूट जाता 
है। इसी द्रव्यकर्म-भावकर्मसे छूटनेको मुक्ति कहते हैं जो शुद्धोपयोगीको ही प्राप्त होती है॥॥१९०॥ 


(३०२) प्रइत--जो प्रमादी नहीं है न आलसी है--आत्मनिष्ठ गृहस्थ है, वह भी तो 
परमशुद्धताको प्राप्त हो सकता है। तब कलझमें 'मुनिः पद देकर उसका कतृ त्व मुनिको ही क्यों 
स्वीकार किया है ? 

समाधान--जो अपने हितके मार्गमें अपूर्ण है, वह अभी क्रोध, मान, माया, लोभ आदि 
कषायोंके भारसे संयुक्त है, ऐसा गृहस्थ आत्मश्रद्धानी या आत्मज्ञानी हो, पर आत्मनिष्ठ नहीं हो 
सकता । शुद्धोपयोगी नहीं हो सकता । गृहका ग्रहण, गृहिणीका ग्रहण, वित्तका संचय, परिवारका 
परिकर, ये सभी कषायके कार्य है। कषायवान्‌ आत्महितमें प्रमादी ही है। यदि उसे अप्रमादी, 
निरालस बनना है तो वह इनका सेवन न कर, केवल अपने ज्ञानभावमें ही निमग्न रहेगा । यह 
अवस्था मुनि अवस्था ही होगी । इससे मुनि दशामें ही शुद्धताकी प्राप्ति और मोक्षका कतृत्व है । 
गृहस्थ दशामें नहीं । 

(३०३) प्रइन--गृहस्थ भी यदि धन-स्त्रो-पुत्रका परित्याग कर दे और मुनि अवस्था धारण 
न करे, तो क्या शुद्धोपयोगी होता शक्‍्य नहीं है ? कया मात्र वस्त्र रहनेसे शुद्धोपयोगमें बाधा आ 
सकती है ? 

ससाधान--वस्त्रका प्रिग्रहण बाधक है। जब समस्त परद्रव्यसे भिन्‍न होनेपर ही स्वात्म- 
सिद्धि हो सकती है, तब वस्त्रका भी परियग्रह केसे होगा ? वस्त्र देहकी तरह जन्मसे साथ नहीं 
आता, वह बुद्धिए्वंक ग्रहण किया जाता है। बुद्धिपू्वक किसी भी वस्तुका ग्रहण, बिना उस 
बस्तुके प्रति अकषंण या रागके संभव नहीं है । अतः बिना मुनिदशाके न परम शुद्धि होती है, 
न शुद्धोपयोग होता है, और न मुक्ति होती है । 

(३०४) प्रश्च--क्या नग्नता आत्मशुद्धिमें साधक है ? यदि ऐसा है तो द्वव्यलिंगी जन साधु, 
परमहंस दशामें चलनेवाले अजेन संन्‍्यासी, सूफीमतके लोग अथवा आजकल विदेश्ोंमें नग्न रहकर 
जीवन यापन करनेवाले स्त्री-पुरुष, ये सब आात्मनिष्ठ होकर मुक्ति प्राप्त क्यों नहीं करते ? 

ससाधान--ये सब तनके नग्न हैं, पर मनके नग्न नहीं हैं। मनकी नग्नता समस्त मान- 
सिक विकारोंसे रहित होनेपर ही होती है। विकार आत्माके स्वभावसे भिन्‍न भात्मघातक है । 
उसके रहते हुए चग्नताका अभाव ही है, भले ही शरीर नग्व हो । परसम्पकके अभावमें ही आत्म- 
निष्ठता आती है अन्यथा नहीं । 


१. सुविदिदपयत्थसुत्तो संजमतवसंजुदो विग्दरागों । 
समणों सहसुख दुबखों भणिदो सुद्घोवओोगत्ति ॥ 
--प्रवचनसार, प्रपम #ध्याय, गापा १४ 


रे४ 


रद. अध्यात्म-अमृत-कलश 


है 





(३०५) प्रदच--तव मनकी नग्नताकी हीं वात करनी चाहिए। तनकी नग्नता क्‍यों 
आवश्यक है ? ४ 
समाधान--सनकी नग्तता हो तो तनकी नग्नता उसकी भावनासे पूर्व ही आा जाती है। 
कारणके अभावमें कार्य नहीं देखा जाता। आन्तरिक परित्यागकी भावना होनेपर वाह्मका 
परित्याग अववश्यम्भावी है। हाँ, वाह्मका त्याग हो ओर अन्तरंग विकारोंका त्याग न हो, ऐसा हो 
सकता है। तनकी नग्नता, मतकी नग्नता के अभ्यासका प्राथमिक रूप भी हो सकता है। तथापि 
यदि कोई इसे कपटसे धारण करे ओर इसके द्वारा साधुपदकी प्रतिष्ठा, तथा छौकिक लाभ प्राप्त 
करे, तो वह निविकारी नहीं है, अतः आत्मनिष्ठ नहीं होता । उसकी समस्त क्रियाएँ निष्फल हैं । 
(३०६) प्रदन--वाह्य परित्याग करनेवाले भले ही आन्तरिक परियग्रहके त्यागी न हों, तथापि 
पदकी प्रतिष्ठा, उत्तम भोजन, लोक मान्यता आादि 'फल तो प्राप्त होते हैं। तब उसे निष्फल 
क्यों कहा ? | 
समाधान--जव मात्र वाह्य त्यागका यह फल है, तव यदि वह त्याग अन्तरंग त्याग सहित 
हो तो कितना लाभदायक न होगा इसका स्वयं विचार करो । निष्फल तो इसलिए कहा गया है 
कि इस पदका जो वास्तविक फल, आत्मशुद्धि और मुक्ति है, वह फल उसे प्राप्त नहीं होता । इससे 
वह क्रिया निष्फल कही गई है १९०॥ | 
शुद्ध और मुक्त होते का क्‍या मार्ग है, कौन व्यक्ति उसे प्राप्त करता है, इसका वर्णन 
करते हैं--- 
त्यक्त्वाओ्युद्धिविधायि तत्किल परद्र॒व्यं समग्रं स्वयं 
स्वद्रव्ये रतिमेति यः स नियत सर्वापराधच्युतः | 
वंधध्बंसमुपेत्य नित्यमुदितः स्वज्योतिरच्छोच्छल- 
चैच्तन्यामृतपूरपूर्णपमहिमा चुद्भधो. भवन्म॒च्यते ॥१९१॥| 
अन्वयार्थ--(अशुद्धिविधायि) अशुद्धताका प्रसार करने वाला (समग्र परद्वव्यं) सम्पूर्ण 
परद्वव्य है, (तत्‌ किल त्यक्त्वा) उसको निश्चयसे त्याग करके (यः स्वयं स्वद्गरव्ये रतिम्‌ एति) स्व 
वल में जो अपने शुद्ध आत्म द्वव्यमें लोन होता है (सः) वह वीतरागीं सम्यग्दृष्टि साधु (नियत) 
निश्चयसे ही (सर्वापराधच्युतः) सम्पूर्ण अपराधोंसे रहित, निरपराघ होता है। तंथा नित्यम्रुदितः) 
सदा काल उन्नत या आनन्द स्वरूप होता हुआ (वंधध्वंसम्‌ उपेत्य) ज्ञानावरणादि द्रव्य कर्म, 
रागादि भावक॒म, तथा नो कर्मके वंधनोंका अभावकर, (स्वज्योतिरच्छोच्छलतुचेतन्याम्रतपुरपूर्ण- 
महिमा) अपनी आत्म ज्योतिसे स्वच्छ, उछलते हुए चैतन्यरूप अमृतके पूरसे परिपूर्ण है महिमा 
पा ऐसा वह साधु (शुद्धों भवन्‌) पवित्रताको प्राप्त हुआ (म्रुच्यत्ते) मुक्तिको प्राप्त होता 
॥१९१॥ 
भावार्थ--परद्धव्य का ग्रहण ही अशुद्धताका कारण है। शुद्ध वस्तु लोकमें भी वही मानी 
जाती है जो स्वयं अपने स्वरूपमें हो, एक हो, परसंपर्क से सर्वथा रहित हो। भात्मा भी जब 
समस्त परद्रव्यको तथा विकारीभावोंको, अशुद्धताका कारण जानकर, स्वयंके पुरुषा्थंसे दुर करता 
हुआ एक मात्र निजस्वभावमें छीन होता है, वह सवंधा अपराधोंसे रहित होकर, कर्म बंधन 
का ध्वंस कर देता है । अपनी ज्ञानज्योतिके निरन्तर होनेवाले स्वभाव प्रिणमन रूप, स्वच्छ 
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चेतन्यामृतपुरसे परिपूर्ण महिमा वाछा होकर पवित्र बनता है, तथा कर्म वंघनसे मुक्त होता 
है ॥१९१॥। 


मोक्ष अधिकारको समाप्त करते हुए आचाय॑ मोक्षके पवित्र स्वरूपकी महिमा कहते हैं-- 
.... बन्धच्छेदात्‌ कलयदतुलं मोक्षमक्षय्यमेतत्‌ 
नित्योग्योतस्फुटितसहजावस्थमेकान्तशुद्धम्‌ । 
एकाकारस्वस्सभरतोः्त्यन्तगम्भीरधीरं 
पूण ज्ञानं ज्वलितमचले स्वस्य लीन महिम्नि ॥१९२॥ 


अन्वयार्थ--(बन्धच्छेदात्‌) कर्म बन्‍्धनके छेदनेसे (अतुल अक्षग्यम्‌ सोक्षम) जिसकी कोई 
तुलना नहीं है ऐसे अविनाशी मोक्षकों (कलयत्‌) प्राप्त करता हुआ, (पुर्ण ज्ञान) सम्पूर्ण केवलज्ञान 
(नित्योद्योत स्फुटितसह॒जावस्थम्‌) नित्य ही प्रकाशमान प्रकट की है अपनी स्वाभाविक अवस्था 
जिसने तथा (एकान्तशुद्धम) जो सर्वथा शुद्ध है, पवित्र है, तथा (एकाकारस्वरसभरतः) अपने 
स्वभाव मात्र रूप जो स्वरस उसके द्वारा परिपूर्ण (अत्यन्त गस्भीरधीरम) अत्यन्त गम्भीर, और 
धीर है, (अचले स्वस्पमहिम्ति) अविचलित अपनी स्वयंकी उत्कृष्ट महिमामें जो (लोन) संलीन है 
(एतव॒ज्वलितम्‌) वह पूर्ण ज्ञान सदा के लिए प्रकाशमान है ॥१९२॥ 


भावाथं--मोक्षका स्वरूप यही है कि जीव अपने द्वव्यकमं-भावकर्म-नोकर्मके समस्त वंधनों 
को छेदकर उससे स्वयं रहित हो जाय । वह कभी नाशको प्राप्त नहीं होता । उस अवस्थामें जीव 
अपनी निजात्म महिमामें छीन पूर्ण-ज्ञान ज्योतिको प्राप्त होता है। वह ज्ञानज्योति एकमात्र चैतन्य 
रसके निरन्तर चलनेवाले प्रवाहसे--परिणमतसे सहज गम्भीर और सदा निराकुल है। जीवकी 
ऐसी पविन्नावस्थाको हो मोक्ष कहते हैं । 


(३०७) प्रइन--मोक्ष तो तीन लोकके ऊपर है, ऐसा शास्त्रोंमें वणित है। अतः क्या वहाँ 
जाकर जीवको शुद्धदशा स्वयं हो जाती है ? 


समाधान--नहीं । मोक्ष जीवकी विशुद्ध दशाका नाम है। भले ही ऐसे जीव स्वाभाविक 
ऊध्वंगमनके कारण लोकाग्न भागमें स्थित होते जाते हैं, किन्तु जीवकी उस कर्ममल रहित अवस्था 
का नाम ही मुक्तिकी प्राप्ति है । 


(३०८) प्रश्न--स्थातका भी तो यह महत्त्व है ? क्योंकि वे ही पवित्र आत्माएँवहा पहुँचती हैं ? 

सम्तमाधान--ऐसा नहीं है। वहाँ तो अन्तिम वातवरूय है, वायुकायिक जीव भी वहां हैं । 
निगोदके जीव भी हैं। तब उस स्थानको मात्र मोक्षस्थान संज्ञा केसे दी जा सकती है ? घोर 
संसारी निगोदिया भी वहाँ हैं और मुक्त जीव भी हैं । यदि स्थानका महत्व होता तो दोनोंछी 
समानावस्था होती, पर ऐसा नहीं है। निगोदिया अभी अनन्तकाल तक भी संसारदी दुसमय 
अवस्था भोगेंगे, जबकि मुक्तात्मा संसार परिश्रमगसे छूट गए। जीवकी थशुद्धावस्थाका नाम ही 
मुक्ति है। जहाँ जीव परिपूर्ण केवलज्ञान प्राप्त जनन्‍्त कालतक उसी परमशुद्धावस्थामें ही छीन है 
वही मोक्ष है ॥१०शा 

मोक्षाधिकार समाप्त । 


0 लब-विशुद्ध-ज्ञानाधिकार ० 


प्रभ्थमें जीवाजीवाधिकार, पुण्य-पापाधिकार, कर्त्ताकर्म अधिकार, आस्रवाधिकार, संवरा- 
धिकार, निज॑राधिकार, बंधाधिकार और मोक्षाधिकार इन आठ अधिकारों द्वारा जीव तत्त्वका 
स्वरूप वर्णन किया । अब इस अध्यायमें उक्त सब प्रकारके, अर्थात्‌ कर्त्ता-कर्मरूप, पुण्य-पापरूप,. 
बंधमोक्षरूप आदि भावोंसे भिन्‍न, अपने निज स्वरूपसे सदा एकाकार, परसे--परके सम्पकंसे, 
तथा परनिमित्त जन्य भावोंसे सर्वथा भिन्‍न, ज्ञानानन्दके पुञ्ज परम पवित्र आत्माका उदय 
होता है ऐसा कहेंगे-- 
नीत्वा सम्यक्‌ अ्लयमखिलान्‌ कठभोक्‍्त्रादिभावान्‌ 
दूरीभूत:. अतिपदमय बन्धमोक्षग्रक्‍लप्तेः । 
शुद्ध शुद्ध) स्वस्सविसराएूर्णपुण्याचला्िः 
४ 0७. 
टह्लोत्कीर्णपप्रकटमहिमा. स्फूजति. ज्ञानपुञ्जः ॥ १९३॥ 
अन्वयार्थ--(अखिलान्‌ कतुंभोक्त्राविभावान) समस्त कतुंत्व भोक्‍तुत्व आदि भावोंको 
(सम्यक्‌ प्रलय॑ नीत्वा) पूर्ण रीतिसे मिटाकर (प्रतिपदं बन्धमोक्षप्रवलृप्तें: दुरीभूतः) प्रतिपदमें गुण- 
स्थानाविकक्रममें आनेवाली बंधमोक्षकी रचनासे अत्यन्त भिन्‍न (स्वयं शुद्ध: शुद्ध:) स्वभावसे ही 
अत्यन्त विशुद्ध तथा (स्वरसविसरापुर्णपुण्याचलाचिः) अपने चेतन्य रसके विस्तारसे परिपूर्ण पवित्र 
देदीप्यमान, अविचलित किरणोंसे युक्त (दड्जेगेत्कीर्ण प्रकटमहिसा) टांकीसे उकेरी प्रतिमा समान 
स्थिररूपसे जिसका माहात्म्य प्रकट है, ऐसा (ज्ञानपुत्ञः स्फूर्जति) ज्ञानका पुञ्ज, ज्ञान समुदायी 
आत्मा प्रकाशमान हो रहा है ॥१९३॥ 


भावायं--आत्माके शुद्ध स्वरूपका यहाँ कथन किया जा रहा है। इस अध्यायमें स्व॑विशुद्ध 
आत्म तत्त्वका विवेचन करेंगे। 


संसारी अवस्थामें जीवका अजीवके साथ सम्बन्ध है, जीवान्तरोंसे भी सम्बन्ध है। अपने 
अज्ञानसे यह उनका अपनेको कर्त्ता भोक्ता मानता है। पुण्य-पाप परिणाम करता है। उससे कर्मोका 
आखव व बंब होता है, ज्ञानी उस बंधको दूर करके संवर, निर्जरा व मोक्षको भी प्राप्त करता है। 
तथापि आचाय॑ कहते हैं कि ऐसी विविध अवस्थाएँ जिस जीवकी हो रही हैं, वह स्वयं केसा है ? 
इस एक प्रश्नका समाधान करते हैं--- 


संसारी अवस्था या मुक्त अवस्था दोनों अवस्थाएँ तो कर्मके क्रमशः संयोग तथा वियोग 
जनित अवस्थाएँ हैँ, पर जिस जीवकी ऐसी दशाएँ होती हैं उसे, यदि दृष्टिसि संयोग वियोगको 
भिन्‍त करके देखें, तो वह जीव कैसा दृष्टिपथमें आवेगा इसकी चर्चा यहाँ की गई है । 

इस दृष्टिसे देखें तो ज्ञात होगा कि जीव शुद्ध है, परसंयोग और संयोगजनित भावोंसे दर 
है, कर्तृत्व-भोक्तृत्वका कोई विकल्प नहीं है ? पुण्य-पाप, आखवादि सम्पूर्ण दशाएँ कमंसंयोगकी हैं 
अतः इनसे भी वह दूर है। 


सर्व-विशुद्ध ज्ञान अधिकार २६९ 


रथ की न आल 
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जीव केवल मात्र अपने असाधारण गुण चेतन्यका घनी है। वह अनादिसे अनन्तकाल तक 
सदा एक रूप रहता हैं। पर्यायदृष्टि दूरकर उस द्वव्यका स्वरूप देखें तो आत्मा अपने उस चेतन्य 
रससे परिपूर्ण है, उसकी महिमा ही सर्वोपरि है। वह अपने अचल ज्ञान सुर्यकी किरणोंसे स्वयं 
प्रकाशमान है । टंकोत्कीर्ण है। यह शब्द दो अर्थोमें आता है--टांकीसे पापाणपर कोई लेख 
लिखा जाय तो अमिट लेख माना जाता है अतः आत्मा या उसका ज्ञान उसीके समान अचल है 
कभी नाशवान्‌ नहीं है। दूसरे टांकीसे उत्कीर्ण पाषाण प्रतिमा जैसे अपनेमें सांगोपांग परिपूर्ण है, 
इसी प्रकार जो स्वयं प्रकट है, पाषाण खण्डमें भी वह थी। उस पाषाण खण्डमें मृत्तिके अलावा 
जो अन्य निरथ्थंक पाषाणके टुकड़े, याने अमूत्ति-रूप अंश थे, उनसे आवुत होनेके कारण मूत्ति 
सामान्य जनको दृष्टिगोचर नहीं होती थी, तथापि चातुय्य॑ रखनेवाले मूत्तिकारको उस पापाण 
खण्डमें भी शुद्ध सुन्दर सूत्ति दिखाई देती थी । अपने इस अमिट अखण्ड विश्वासके आधार पर वह 
टठांकी लगाकर हथौड़ेकी चोटसे मूत्तिपर आवरण स्वरूप, अमूत्तिरूप, पाषाण खण्डोंको चतुराईसे 
तोड़-तोड़कर अलग कर देता है, तब मूत्ति सांग्रोपांग प्रकट हो जाती है । 


टॉकीसे उत्कीर्ण होनेपर जो मूत्ति प्रकट होती है बसा मूत्तिका स्वरूप पापाण खण्डमें शक्ति 
रूपसे पहले भी था। द्रष्टाने उसे देखा, बाद भी देखा | जो पहिले देखा था, अनुभव किया था, वह 
अब प्रत्यक्ष देखा, यह उसकी मूत्तिरूप पर्याय है, जो प्रकट हुई । 


इसी प्रकार विशुद्धात्मा अपने स्वरूपसे संसारी दशामें भी थी । द्रप्टाने द्रव्य दृष्टिसे उसे 
देखा और अज्ञानादि दूर कर उसे ही प्रकट किया है। यह भी टंकोत्कीर्ण का दूसरा अर्थ है । 


सारांश यह कि आत्मा भी अपने पवित्र ज्ञानपुओुज स्वरूप अनादिसे है, अनन्त काल तक 
रहेगी | अपने शुद्ध स्वभावको छोड़कर न कभी रही, न रहेगी । इस ज्ञानी आत्माने अपने स्वरूपका 
सम्यकत्व दक्षामें दर्शन किया और इसके साथ जो व्यर्थ पापाण खण्डकी तरह द्रव्यकर्म, भावकर्म, 
नोकर्म अनात्मस्वरूप थे उन्हें अपनी पैनी ज्ञान छेनीसे छाँटकर अलग कर दिया तब ज्ञानानन्द 
ज्योतिमय आत्मा प्रकट हो गई। 

(३०९) प्रइन--का रीगर अपनी कलाकी कुशलतासे ही मूत्ति बनाता है। जैसा निष्णात 
कारीगर होगा वेसी ही सुन्दर मूत्ति वनायगा । अन्यथा असुन्दर वेडौल भी बन सकती है ? 

समाधान--मूत्ति तो उसमें सुन्दर ही है। जो कारीगर कुशल नहीं है वह मूत्ति पर 
आवरणरूप, अमूत्तिरूप पाषाण खण्डोंको कुशलतापूर्वक सम्पूर्ण रूपसे दूर नहीं कर पाता, 
तब मूर्ति बेडौल दीखती है। उसी वेडौल मूत्तिको दूसरा चतुर कारीगर पुनः टाँकीसे व्यथंके 
पाषाण बा जिनके कारण मूत्ति वेडौल लगती थी, दूर कर, सुन्दर मूत्ति प्रकट कर 
सकता है। 





्हन् 


(३१०) प्रश्च--कारीगर मूत्ति प्रकट करता है, या बनाता है । यदि मूत्ति पर कोई बस्तर पड़ा 
है और वह आवरण दूर कर दिया जाय तो उसे प्रकट करना कहेँगे। क्योंकि मूर्ति तो वहाँ दनी 
बनाई थी, मात्र परदा ऊपर पड़ा था। पर यहाँ ऐसा आवरण तो था नहीं, न यहां सृत्ति थी, उसे 
तो मूत्तिकार बनाता ही है। लोकमें उसे इसीसे 'मृचिकार' अर्थात्‌ मूत्तिको करनेदाला कहते हैं 
अतः आपका कथन लोकविरुद्ध होनेसे असत्य है । 


प्र अध्यात्म-अमृत-कलश 


" 25 220 75600 2 20006: 22 200 पक 
“बताये जो सागादि, उनका कर्ता व भोक्‍ता भो होता हे। जेसे ही ज्ञान-ज्योति प्रकट होती हे वेसे ही 
इट झवार्सा ८4 भभोतता हो जाता है । अर्थात जैसा उसका स्वभाव था वेसा प्रकाशमान प्रकट हो 


३१३) प्रग्स-न्ञानी दगामें भी कर्मोदयजन्य पीड़ा अनुभव करता है। और अज्ञानी 
भी करता है । दोनोंसे कोई अन्तर नहीं है क्योंकि पुर्वेकमंका उदय तो सबको भोगना पड़ेगा 


समायान--भोगते दोनों है. पर अज्ञानी कर्मोदयजन्य स्थितिसे भिन्‍न जो अकमं स्वरूप 


4 


आत्मा / उसका शासक नहीं है, अतः उसे तन्‍्मय होकर भोगता है, उसमें उसे आत्म बुद्धि है अतः 


देरी होगा है, इसे कर्म दग्दका भोगना कहते हैं। इसके विपरीत ज्ञानी पुरुष है, जो अपने ज्ञान 

स्यगापरणा शायाय है और करमके स्वरूपका ज्ञायक है, तथा कर्मके उदय तथा उसके फलका भी 

शायर है। तथानि कर्सा भोकता नहीं है। वह उसे अपनेसे भिन्‍न नेमित्तिक भाव जानकर उससे 
के 


स्माए नही होता। सन्‍्मयनाको हो भोगना कहा है । 


(३२०) प्र-ल-कोई तनन्‍्मय होकर भोगे या अतन्मय होकर भोगे, भोगना तो पड़ता ही है। 
पर या ऐसा समस्त लेनेसे कि “कर्म मुझसे भिन्‍न हैं, उनका उदय उनकी अवस्था है, मैं 
परम फाका भोज्या नहीं हैं, निदानन्द लेतन्य स्वरूप हूँ” क्या उसका असाताके उदय जन्य ज्वर 


पनर जाता है ? नोट मिट जाती है ? 


समाधान यह सत्य है कि कमंदियकी बलवत्तामें पीड़ा होती है, तथापि उस पीढ़ामें 
दाता रोगी अधिक देसी होता हढै। बोसरागी ज्ञानी देहको अचेतन जानता है, अपनेसे भिन्‍न 
शानना £ उसाते दुरवस्थाकन अपनी दुरबस्था नहीं मानता, अतः बंरा दुखी नहीं होता । 


प्रशन-सामायिक पाठमें अमितगनि आचार्यने लिखा है--' स्वयं कृतं कर्म यदात्मना 
भते शभागमं ।! अर्थात्‌ इस आत्माने जो कर्म पूर्व समयमें किए हैं उनका फल 
पे उसे अवस्य प्रास्स होता #। सह नियम कैब अज्ञानीके लिए ही नहीं लिखा, ज्ञानीके 
री 7॥। आपने कहा--ज्ञानी क्मदियमें भी उसे जड़की अवस्था जान दुखी नहीं 
यदि ऐसा हो सो करमंदिय निप्फल हो जायगा ? 
समाधार--शालार्य अमितगनिने जो लिखा हें वह यथार्थ हे। उसका तात्पर्य यह 
दि मिद्याएरिंट जीय, सुरा दूस दाता पर पुरेमकों मानकर, उससे रागद्वेप करता है, रो यह 


4 
की मझान्एता मिथ्या 


'॥ सुगन्‍दुस भी अपने द्वारा करिए कमंका ही फल है। अतः कर्मका कर्ता 
शाप, अपन सु द सता स्वयं जिम्मेदार हे अन्यको दोप देना गलत हूँ। इस तत्वको समझ ले तो 
अपने पन्णिम ही सूपारे, पर्से बैर प्रीति ने करे । इस अभिप्रायक्रों वहां व्यवत किया है | 


्ों प्रवस्ण विशुद्ध ज्ञानी सम्यसदृष्टि आत्माका है। बह उदयागत कर्म वे उसके फलकी 


गोदारर नहीं भोगता दिनते साम्यनावस भोगता &। अनः अपने सम्य्ज्ञानके आधार पर दखी 
गंदिए्ल जखोनेगे बस जाता 2 । 


£ कि कर्मका तीब्र उदय हो परन्तु जीव तस्वज्ञानकी चर्चा 
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समाधान--जब कोई रोगी आपरेशनमें चोर फाड़का कष्ट उठा रहा हूँ, अथवा अन्य पोड़ा 
से पीड़ित है, तब अल्पकालको यदि उसे निद्रा आ जाय, या नशेकी दवा दी जाय, तो निद्वित या 
अचेतन अवस्थामें, उपयोग रोगकी तरफ न रहनेसे दुखी नहीं होता । यद्यपि शारीरिक दुरवस्था 
ज्योंको त्यों है । उसमें अन्तर नहीं पड़ा, तव विचारने पर यह सिद्ध होता है कि उतने कालूतक 
उसका उपयोग उस ओर नहीं होता । इससे यह सिद्धान्त निष्पन्न हुआ कि-जोव चुख-दुखका वेदन 
भी उपयोगके आधार पर करता है। अतः यदि ज्ञानी ज्ञानमावका अवल्म्बतकर अपना उपयोग 
उस दुरवस्थासे हटा ले तो उतने काल उस ध्यानावस्थामें, वह भी कर्मोदयकी दश्षामें भी दुखी न 
होगा । यह सिद्ध है कि जब अज्ञान दशामें कष्ठक्नो सामग्री रहते हुए भी, ऋइत्रित उपायोंसे कष्टका 


(३२३) प्रश्न--कोई अन्य उदाहरणसे समझाइए जो जाग्रत दशाका हो । 

समाधान--क्षोई व्यक्ति व्यापारी है उसे व्यापारमें वीस हजारका घाटा हो गया । बड़ा 
दुखी हैँ, दिन रात चेत नहीं है। पड़ोसका व्यापारी आकर कहता हूं कि भाई साहव ! बाप तो 
मजेमें रहे जो उस समय माल वेच दिया. मात्र वीस हजारका घाटा हुआ। मेंने तो छामकी 
अभिलाषामें माल अधिक दिन तक रोक लिया, सो भाव उतरनेसे मुझे चालीस हजारका घाटा 
उतने ही मालमें उठाना पड़ा । 

व्यापारी दूसरे व्यापारीकी वात सुनकर मनमें विचारता हे कि घाटा तो हुआ, पर बीस 
हजारके घाठेसे बच गए। यदि पड़ोसी व्यापारीकी तरह करता तो मुझे भी चालीस हजारका 
घाटा होता । सोचकर दुख भूल जाता है, संतोष करता है। उपयोगदद्या वदलनेसे ही यहां उसका 
दुख घटा । एक दूसरा उदाहरण देखें-- 


किसीके पुत्र॒का मरण हो गया । वहुत दुखो हे । परिवारके तथा बन्धुवर्ग-मिन्नजन उसके 
घर सहानुभूतिके लिए जाते हैं। उसे समझाते हैं, तत्वज्ञानकी ही बातें, कोई कहता हू वि भाई 
दुख तो हुआ बहुत बड़ा, पर जब तो जो हुआ, उसे हो वार-वार सोचनेसे पूत्र आता नहीं है । 
तब क्या लाभ हूं वार-वबार स्मरणसे ? याद भुलानेका प्रसत्त करो। कोई बहता है आपका तो 
आठ सालका पुत्र गुजरा हूँ, मेरा तो जवान वेटा मर गया, घरमें वहू विधवा वंठो हूँ, छोटे-छोटे 
बच्चे हैं। इसे चुनकर दूसरेके दुखके सामने अपना दुख कमती जानकर, दुख भूच्य देता हूँ ! 
तीसरा समझाता है कि जीवनके साथ ही मरण सुनिश्चित हूँ । एक दिन सभी प्रात्री मृत्यफो 
नियमसे प्राप्त होते हैं। अपनी-अपनी आयुके वश सब संसारो है । 





ऐसी तत्त्वज्ञानकी वातें सुनकर उसका दुख भूल गया। खझिद्ध हैं कि रत्तत्ञानरे विदयाय 
कोई अन्य मार्ग स्थायो तौर पर दुख दूर करनेका नहीं है। अतः तत्त्यक्ानी दार्मोदिय शर्य 
पीड़ा होनेपर भो. दस्तु स्वभ्ाचका विचार करता हे साहस, करता 7 और परम दगएए 
पार कर लेता है । संक्लेश परिणाम नहीं करता अतः नवीन कर्म दन्ध नहीं करता । पूरातन हो 
उदयमें जाकर सर ही जाने है। इसलिये ज्ञानी रागादिवा भी कर्तों उस दाद नहीं इनता, वान- 
भावका ही कर्ता होता है! सीन भादरऊ अनादम हू रागादि दिदारी भावोडग वा 7 शहर 


व कफ ् के 
अलेलम्टस अननथक उजलबथ८ ज्ञान+ प्रावका अ्दफअ पा ४३००० किक अजित 7 50 
ग् 0 तप 7 


है। तत्त्वज्ञानके झवलूम्दन करने पर ज्ञानमावका कर्ता कौर शानभारा: 


है ॥१५६॥ 


कि बच्यात्म-अमृर्तेन्‍कलश 
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विन 


। भ्ज्ञानातना त्याजा है. शुद्ध ज्ञानात्मक आत्मा ही सेवनीय है-- 
अज्ञानी प्रकृतिस्वभावनिरतो नित्यं भवेद्‌ बेंदकों 
ज्ञानी तु प्रकुृकिस्भावविरतों नो जातुचिहदेदकः 
इत्येये नियम॑ निरूप्य निपुणंरज्ञानिता त्यज्यतां 
यडकात्ममये महस्यचलितैरासेव्यतां ज्ञानिता ॥१९७॥ 


अन्चयार्य-- ज्ञानी प्रकृतिस्वभावनिरतः) मिथ्या दृष्टि जीव अज्ञानी है बह प्रकृति जो 
दरत्मकर्म उनके उदय जन्‍्य भावोंमें अपनी एकाग्रता था एकत्व बुद्धि कर तल्‍्लीन हुआ (नित्यंवेदक 
ही नर्मफल भोगता है। (ज्ञानी तु) किन्तु सम्यग्दृष्टि ज्ञानी पुरुष (प्रकृतिस्वभाव- 
बिरतः) समधे उदयजन्य भावोंकों निज स्वभावसे भिन्‍न जान उनसे विरक्‍्त होता है, अतः (नो 
घातुचित्‌ बेदकः) कर्मफलकों कदापि नहीं भोगता । (निपुणे:) अतः चतुर पुरुषोंकी (इत्येवं नियम 
मिनप्य) बस्तर सथार्भ स्वरूपके इस नियममको जानकर (भअन्ञानिता त्यज्यतां) अज्ञानपना--पर 
टदयो साथ एसस्च बद्धि व्यागना चाहिए । तथा (शुद्धकासमये सहसि) शुद्ध एकमात्र आत्मस्वरूप 
निफ प्रताममें हो (अचलिते:) अचल पुरुषों के द्वारा (ज्ञानिताआसेव्यताम) ज्ञानपना सेवन करना 
चाहिए ॥१९%७॥ 

भाषायं--अज्ञानों अपने अज्ञान भावके कारण अर्थात्‌ मिथ्यात्वके भावोंसे ओत-प्रोत होनेके 
कारण, दृष्टिके विपर्साससे करके उदय जन्य विकारोंमें अपने स्वभावकी एकत्व दृष्टि तथा बुद्धि 
करता है, गया एव रूप परिणति करता है| अतः संक्लेश परिणामी होकर अत्यन्त दुःखी होता 
४ | सदी कमंका बवेदन करना यानी भोगना है। किन्तु ज्ञानी पुरुष स्वपरभेद-विज्ञान हो जानेपर 
अपना स्थभाव्र जानता है, और कर्म प्रकृति निमित्त जन्य, रागादि विकारी भावोंको, अपने 
सग्भावस मिन्‍न पीौदुगछिक भाव जानता है। इसलिए उसको उन बिकारोंमें निजत्व वृद्धि न होनेके 
कारण, परियासाम संक्देश भाव उत्पन्न नहीं होता । तद्ूप परिणमन नहीं करता) अपने चैतन्य 
तेझक पुछजमें अविनलिस होकर बुद्धात्माका अनुभव करना ही ज्ञानीपना है। उसमें ही छीनताकी 
प्राप्प करना ज्ञानीका वर्तव्य हें ॥१९७। ३ 


शानो वमक उदयको जानता हैं, भोगता नहीं हे, इसे युवितपूर्वक घटाते 
ज्ञानी करोंति न न बेदयते च कर्म 
... जानाति केबठमय क्िल तत्स्वभावम््‌ | 
जानन्परं फरणवेदनयोरमावात्‌ 
युद्धस्यमावनियतः स हि मुक्त रबर ॥१९८॥ 


/ः 


कन्द्रयाथ--शानो। सम्पस्ृप्टि आत्मज्ञानी पुरुष (कर्म न करोति) राग्रादि भाव कर्मको 
धारता नही 7, तथा नि च यम वबेदबते फेलस्वनप सुल-दृःखका बेदन करनेवाला, भोगने- 

ही न ते सिन्‍्न खिल) यद बानी किव्ल तत्वभावं) कर्म तथा कर्मके फठकों मात्र 
(हानाति। जानता है । (किरफब्रेदनगो: बमावातू) कर्ता भोकतापनेके अभावसे (परं जानन) केवल 
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उसे जानता हुआ (शुद्धस्वभावनियतः) अपने शुद्ध स्वभावमें ही मगन है, उस्ती मर्यादाके भीतर 
रहता हूँ। अत्तएव (सततुसुक्त एव) वह निर्वन्च-मुक्त ही है ॥१९८॥ 


भावार्थ--सम्यग्दुष्टि भेदविज्ञानी जीव रागादि रूप नहीं परिणमता, अतः द्रव्य कर्मका 
भी वन्ध नहीं करता, इससे कर्मका अकर्ता है । “जो कर्ता सो भोक्‍ता” इस लोकोक्तिके अनुसार 
जब वह कर्मका कर्ता नहीं हैं तव उसका भोकक्‍ता भी नहीं है । 


'कमके करत त्व भोकतृत्वका अभाव है,' इसका यह अर्थ नहीं कि ज्ञानी करके स्वभाव और 
कर्म फलको जानता नहीं है । ज्ञायक तो वह हैं, पर जेसे अज्ञानी परका स्वामित्व अपनेमें मानकर 
रागादि रूप परिणमता है तथा वह उसके फलस्वरूप सुख-दुःखको भोगता भी है, वेसे ज्ञानी कर्ता 
भोक्‍ता न होकर करण वेदन क्रियाओंके अभावमें तथा जानन क्वियाके सदभावमें मात्र उनका 
ज्ञायक हे । यह रागादि विकार रहित शुद्ध ज्ञायक स्वभावकी मर्यादामें अवस्थित होकर रहता हैं 
अतः निर्बन्ध होनेसे मुक्त ही है ॥१९५८॥ 


(३२४) प्रशन--लोकमें यह प्रचलित है कि अज्ञानी बालक या अन्य अपढ़ व्यक्ति या पागल 
व्यक्ति कोई अपराध करता है तो लोग उस पर क्रोध नहीं करते, पर कोई जानकार अपराध करता 
है तो उसपर रोष करते, उसे अधिक अपराधी मानते हैं। आपने इस प्रकरणमें अज्ञानीको अपराधी 
बताया और ज्ञानीको निरपराध बताया सो क्या कारण है ? 


समाधान--यहां अपराधी ही अज्ञानी माना गया है। जो अपना हित न करे, अहित करे 
वह श्षास्त्रज्ञ भी हो तो भी अज्ञानी हे। जो अपने अन्तरंगसे रागादि को विकार, हानि कारक 
तथा हेय मानकर रागादि नहीं करता, वह यदि श्ञास्त्रका पंडित नहीं है तो भी ज्ञानी है । अतः 
वह निर्वन्ध है, अहित रूप परिणत अज्ञानी वन्चन वद्ध है । 

(३२५) प्रश्न--सम्यर दृष्टि तो गृहस्थ भी होता हें । यदि गृहस्थ ज्ञानी होनेसे निवंन्ध भर 
मुक्त हे तब मुनि पदके कष्ट उठानेकी क्या आवश्यकता रह जाती है ? 


समाधान--कलश १५० में भी इस प्रश्नका उत्तर दिया जा चुका है कि--यृहस्थ रागी हू 
घरका, धनका राग है, तथापि वह अनन्तानुवन्धी राग नहीं है जो अनन्त संसारमें उसे भठकायें। 
वह रागके होते हुए भी रागको अहितकारक, हानि-प्रद और त्याज्य मानता हैं, अतः रागसे अनन्‍्य 
नहीं है, वह अल्पबन्धक होनेसे अवन्धक कहा गया है। कर्म फलस्वरूप सुसदुःसकरो, थे से 
और दुःख हैं, ऐसा जानता हे, पर संक्लेश परिणाम नहीं करता, वयोंकि यह वे कर्मके फ्र् भेरें 
आत्मस्वभावसे भिन्‍न हैं! ऐसा जानता है, अतः उनका भी स्वामित्व उसे नहीं है। अतः यह झाता 
ही हैं उनका भोक्‍ता नहीं है । उदयागत कर्म फलदानसे शून्य होकर निर्जराकों प्राप्त हो जाने है 
इससे वह मुक्त ही है ऐसा कहा गया है ॥१५८॥ 

जो आत्माको परका कर्ता मानते हैं तथा रागादि रूप परिणमते हैं वे चाहते हुए भी मोश 


नहीं पाते-- 


कन्‍्न्‍म> 


ये तु कर्तारमात्मानं पश्यन्ति तमसा बता: 
सामान्य जनवत्‌ तेषां न मोझ्तोउपि झुझक्षताम्‌ ॥१०८॥ 


अध्यात्म-अमृत-कलश 


है 
प्‌ 
३ 


कि च  ओ 
५... ०.५ «५५+००००७-ण «००,७०५ ५५७० ८१५८००००७५०००५/०५७.०५०००००५/०५५+० ५०५ ०-न५«त+्न>कल०टिमीीन जी तान<ी पतन मनन «८5०5 +९०%५०५ «०. 3५७८ >र> २0५२०७०००८०3०५ कलसज न 


झसनययार् - दि) जो अन्नानी मिव्यादप्टि जीव (त्मसा" तता अज्ञानान्धकारसे व्याप्त 
जन दिसमने धर्सार पदयन्ति) सपनी आत्माकों रागादिका कर्ता देखते हैँ, अर्थात्‌ राग-हेंष, भाव 
नय भा पाते हैं (मुमुक्षतामपि) वे मोक्षकी इच्छा रखते हों तो भी (सामास्यजनवतु) 
मामला मिगादीदियोंकी तरह (तेयाम अपि न सोक्षः) उन्हें भी मोक्ष नहीं होता ॥१५०॥ 





रु 
ड््च्च न 


$ 


भादायं--परद्रब्यहे कर्तायनेका सदभाव किसी भी द्रव्यमें नहीं है। सभी द्रव्य अपनी-अपनी 


धर्या गिरे स्वयं ही कर्ता हैं। ऐसा सिद्धान्त होते हुए भी सरिद्धास्स्से अनभिन्न अज्ञानी, मिथ्यात्व 
परिएमर प्रभावगे, अपनेको परका कर्ता मानते हैं और वन्वनमें पड़ते हैं। ऐसे अज्ञानी जैन 


पु गापलनोंम भी एाये काने हैं तथा वाह्यलिग धारण कर द्रव्य लिगी मुनि भी बन जाते हैं । वे 
मरने मेन से 


न 5, जैनासास हैं। सच्चा जेन वह है जो जियोक्त तत्त्वोंका श्रद्धानी है। ऐसे जैना- 


भास मत अत्यस्त सभिव्यपी भी हों, तो भी मिथ्या धारणाओंके सदुभावमें, उन्हें विकारीभाव 
गीत है तीर से भाव ही उन्हें संसारके वन्धनमें वि रहते हैं । 


. शे विकारी भाव वंधि हैं या ज्ञानावरणादि कर्म बाँधे हैं ? 
संझगनत-रसागादि विकारों भावोंका वन्‍्धन ही बन्चन है और उसका छटना ही मोक्ष है । 
गनेवादी कार्माण बर्गणाएँ स्वयमेव ज्ञानावरणादि नासा रूप परिणमन 


ञ् हे द्मिाः 
जाय सी मे हमंदन्घ तो आते जाते छटठते रहते हैं। कार्माण वर्गणाएं पुरानी छूट जातो हैं नवीन 
ः स्म्परा सनादिसे है। इनका संयोग विद्योग दोनों होते रहते हैं, पर रागादि 


पक यो इात 
ऊाय कर्म, जास्मार उिकारी भाव हैं, कोई आत्मासे भिन्‍न पदार्थ नहीं हैं, आत्माके ही परिणमन 


सम्पगाका सदभाव ही आत्माका बन्‍्चन है, और उनकी परम्पराका अभाव ही 


(३६ 5५ प्रपग--शानीके कया बिकारी भाव मिट गये हैं जो वह बंधक नहीं हैं ? 

समाशाद- वि शानीके जिनने अंशोंमें रागादि भाव मिट गये उतने अंशोंगें वह अवंधक 
है, शेष दिये तय शागादि है उसने अंशोर्भ उसे बन्‍च ही है । तथापि अल्प बन्च होनेसे उसकी 
; में जवन्‍्मार ही बड़ा है । पूर्ण बीतरागी ज्ञानी ही पूर्ण अबन्धक होता है । 

४६८ प्रण्न +रागादि जनक सामग्री देशकर जानकर भी ज्ञानीकों राग क्यों नहीं आता ? 

समागद-प्षात्मशञानऊ सद॒माव्म रागादि आते नहीं, क्योंकि वे अज्ञान भाव हैं। जैसे सूर्य 
ग प्रशांत ऋ तार सेट रहता, दोनोंका बिराब है। इसी प्रकार ज्ञान और अज्ञान भावका 
८, दोनों एड साथ नही रहते, असः उसे रागादि नहीं आते | 


।5२5, प्रईव--एईई सगभुत दप्टान्ल बसाहा जब जानी जानकर भी राग न करता हो ? 


समोधात+-दादारा ता सझाठ अनुनवर्ग है । जम--१., मासाका स्त्री जाति जानकर भी 
फ :.. दानिणज पाजिडलचकन्‍नए-मक 70 2) 07 कप द्र्श्5 मात न गये मुल्क ७ 2 कर भी 
पुण्य दादा ऋायज हमझभाइदा भाग नहा काता। माताडा पुता प्र्‌्चका सामने दखकर | 
कह रन मिस हु है जा 
भोगरा राग सा धावा। वर्योकि उनकी दृष्दिम बह हंस 
8, दशशाइरा दर दाईः । परमा्बल्ध सरदियी बृ० 2२८ देखें । 


सर्व-विशुद्ध ज्ञान अधिकार २७९ 





२. त्यागीकों अभक्ष्य पदार्थ देखकर भी उसे ग्रहणका राग नहीं आता। क्योंकि वह उसे 
हेय मानता है। 


३. प्यासेकों भी गंदला पानी देखकर जानकर भी उसे पीनेका राग नहीं नाता । वह जल 
उसे अपेय होनेसे हेय है । 

ये सब छौकिक दृष्टान्त हैं जिनसे सिद्ध है कि जिस पदार्थ पर उसकी हेय दृष्टि हैं उस 
पदार्थ का ज्ञान होने पर भी उस पर राग नहीं आता । इसो प्रकार ज्ञानीको ज्ञान मात्र भात्मा ही 
उपादेय है अन्य सब हेय हैं, अतः उनको देखकर भी उसे उनपर राग नहीं आता । जबकि अज्ञानी 
को आता है। 


(३३०) प्रशन--कतृ त्वके अभावमें भी भोक्तृत्व देखा जाता है। जेसे--नेत्र सामने वाले 
पदार्थोकी देखता है, जानता है, उनका कर्ता नहीं है तथापि उनका भोक्‍ता तो है। नवीन 
चलचित्रको देखकर आनन्द आता है। नाठकन-तमाशे, सुन्दर बाग वर्गीचे--प्रालंतिक विविध 
प्रका रके दृश्योंकी सुन्दरता, इन सवको देखकर उनका आनन्द नेत्र लेते हैं? यही तो उन पदार्थों 
का भोगना है। अतः पर कतु त्व न होने पर भी नेत्रमें पर भोकतुत्व तो है ही ? 


समाधान--नेत्र तो उनके ज्ञानका ही कर्त्ता ओर ज्ञानका ही भोकता है। उन पदार्थोका 
कतृ त्व नहीं है यह आपने स्वीकार किया है । भव यह भी स्वीकार करने योग्य है कि वह उन 
पदार्थोका भोक्‍ता भी नहीं है, मात्र ज्ञाता है । 


(३३१) प्रइन--यह स्वीकार करने योग्य नहीं है । हम सभी पंचेन्द्रियेकि हारा जिन-जिन 
विषयोंकी उपलब्धि करते हैं उन सभीके कर्त्ता न होकर भी भोवता हैं ही। यदि भोवता न होते तो 
आचाय॑ चरणानुयोग ग्रंथोंमें पंचेन्द्रियोंके विषयोंका त्याग क्यों कराते हैं ? जब जीव जाता मात्र है 
और ज्ञानसे बन्ध नहीं होता तव तो सभी जीव पंचेन्द्रियोंके विषयोंके अभोवता ही ठहरे । वे उनकी 
इन्द्रियोंसे जानते ही तो हैं। साधुके अद्वाईस मूलगुणोंमें पंचेन्द्रिय रोध हैं तो बया इसका धर्म इन्द्रिय 
भोगोंका त्याग नहीं है ? 

समाधान--नेत्रादि सभी इन्द्रियां तो मात्र ज्ञायक हैं। उनका ज्ञान होनेके दाद यदि भात्मा 
उनका ज्ञायक मात्र रहे तो निबंध ही रहेगा । पर ऐसा न होकर यदि वह उन्हें रानका यथा हेपवग 
विषय बचाता है, रागद्व षके कारण उन्हें इष्ट अनिष्ट मानकर विपम स्थितिमें जआादा है, नव यह 
बंधन प्राप्त करता है । 


इन्द्रियोंका कार्य ज्ञानात्मक ही है। वे ज्ञानोपयोगकी साधन हूँ, तथापि उनके भबलम्घनसे 
पदार्थ ज्ञान करके रागादि करना वन्धका कारण है। ज्ञान वंधका कारण नहीं है । शारी उनका 
ज्ञानमात्र करता है, अतः अवंधक है। पर रागी उनसे राग भी करता है कतः: बनप्त है । 

आचायेने राग ही छुड़ाया है, ज्ञान करमेका निषेध नहीं किया। पंचेल्रियोंग जाने शाप 
विषयों, पदार्धो्मे रागका त्याग करना पंचेन्द्रिय रोध है। सभी साधारश संसारी शिवध्या्ट 
जीव, मात्र ज्ञाता ही नहीं रहते, वे रागद्व प भी करते हैं; छतः रामादियां दारंग बंध गोद 
ज्ञानके कारण बंधक नहीं होते । चरणानुयोग अध्यात्म दृष्डिका ही पोपद है । 


कल्प 


न्‍्कः श्ग 


८० अध्यात्म-अमृत-कलुश 


साप्र भी संसारके सम्पूर्ण दृश्य देखते हैं। गीत और गालियाँ दोनों सुनते हैं। स्वादिष्ट 
जनों धाहार करते हैं। सुगन्धित पुष्प तथा मलमूत्रादि की दुर्गन्‍्ध दोनों सामने आते 





जलमकल ल मी अल 





हे *ट। 
पर उनका शान करते हैं । कठोर और नरम भूमिका स्पर्श भेद भी जानते हैं । उनकी इन्द्रियाँ इन 
सघन शान वर्ती हैं पर इनमें साथ समत्वका बोध रखता है, भेद नहीं करता | अतः रागादिका 


$ 
ः साथ इनके भोज्ता नहीं, मात्र ज्ञाता हैं। 
पदार्थ जेसा है उसे वेसा न जानना, अज्ञान भाव है । सुन्दर-असुन्दर 
मुगन्ध दुर्गन्धथका भेदज्ञान न कर दोनोंको एक जावना--गीत और 
हीमें एकत्व वद्धि करना, सह सभी क्‍या ज्ञायक आत्माके लक्षण हैं ? हमारी समझमें जेसे अज्ञानी 
कांचडा भेद न जानकर कंचनको भी कांचकी तरह फेंक देता है, साधु भी यदि उस 
मकर, दोनोंको समान मानता है, तो वह बालूककी तरह अज्ञानी ही 
। उसे ज्ञानी कैसे कहता चाहि 
समायान--सास्‌ जानता सब है--सुगन्ध क्या है, दुर्गन्थ क्या है, कंचत कौन है, कांच 
न है, गीत क्या है ओर गाली क्या है, यह भेद वह सब जानता है। इनका उसे अज्ञान नहीं है 
यह समहप्टि है। इनको राग हूं पका विपय नहीं बनाता अतः समदृष्दि है । 
जीवन 'मात्र जीव है! ऐसा जानता है। पुद्गलको 'मात्र पुद्गल है” ऐसा जानता है। 
है विधिस पर्यायों--वाल-बृद्धन्युवा-स्त्री-पुरुप आदि भेदोंको जानता हुआ भी, इन अवस्थाओं 
“व नहीं होता । जबकि अज्ञानी, जीवको जीव'सामान्यकी दृष्टिसि न देखकर, पर्याय मात्र 
से उनमें में टित होता है। 'ये सब जीवकी पर्यायें हैं' ऐसा न जानकर, उनमें ये मेरे भोग योग्य. 
एसा मानकर भज्ञानी राग करता है। वह ज्ञान करता है पर रागकी भूमिकामें ज्ञान करता है 
लयः उसका नास दुधित हैं, वह अजान है। ज्ञानी उनका ज्ञान तो करता है, स्त्री को स्त्री जानता 
है, गंगीतको यह संगीत है! यह भी जानता है, 'गालीको यह दुवंचत है” यह भो जानता है, 
नथाति उस ज्ञानके साथ राग द्व प नहीं हैं, अतः उसका ज्ञान निर्दोष है। निर्दोप ज्ञानी-ज्ञानी है, 
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भार गंदाय झाना है अज्ानी है। उनकी निर्देषिता ही अवन्धक हैं तथा दृूसरोंकी सदोपता ही 
चर्धन संग रके है । 


००० 


| समाप्रान-नवह तो घोर बंधक है । उसने रागकी तोब्रतामें विज्ञान खोया है। बीतराग 
भावी सम र्दृ वाद #। रागका समत्व दृष्टि घोर बंधका कारण है। ज्ञानीकी समत्व 
र्ये अर वि समत्य दृष्टिमं यही महानू अन्तर है। ज्ञानीका समत्व त्यागके लिए हैं, 


गाना दावनकनन समान जानता हैं इसका यह अर्थ नहीं हैं कि वह दोनोंकों पहिचानता 
दी हैं। पटियानला हैं लथापि दोनों पुदुगल प्रव्य की पर्यायें हैं, अतः राग द्वेप करने योग्य नहीं 
र्म | इसा प्रकार वह भक्यन्अभन््यमें विवेक रखते हुए भी उसे देय 
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अज्ञानी राग द्वं षकी भूमिकाके कारण उनमें भेद भाव करता है। उसका भेद भाव ज्ञान 
मूलक नहीं हे रागमूलक हैँ । इसी प्रकार उसका समत्व रागमूलक हें ज्ञान मूलक नहीं है । किन्तु 
वीतरागीका भेद, ज्ञान मूलक हुँ, रागमलुक नहीं तथा समत्व भी ज्ञान मूक हुं, राग मलक नहीं | 
यही दोनोंके सम्बन्ध तथा निबन्धपनेका कारण हे । 


निशचयसे प्रत्येक पदार्थ अपनी पर्यायका कर्त्ता और भोक्‍ता है| परपदार्थकी पर्यायका कर्त्ता 
भोक्‍ता नहीं है । रागी अज्ञानी भी अपने राग और अज्ञान भाव रूप पर्यायका कर्त्ता भोक्ता है, वह 
भी परका कर्त्ता भोक्‍ता नहीं है । तथापि वह अपनेको परका कर्त्ता भोक्‍्ता मानता है, यही उसका 
अज्ञान है। उस अज्ञानके कारण ही वह कर्म वन्धक हे, और ज्ञानी-बंधसे रहित है ॥१००॥ 

पर द्रव्यका कतृ त्व क्यों निषेध किया गया है ? इसका कया हेतु है-- 

नास्ति सर्वोषपि संबन्धः परद्रव्यात्मतच्योः । 
कत -कर्मत्वसंवन्धाभावे तत्कतु ता कुतः ॥२००॥ 
अन्वपार्थ--(परद्रव्यात्सतत्त्वयो:) आत्मा नामक त्तत््वका अपनेसे भिन्‍त किसी भी चेतन 
अचेतन पदार्थंसि (सर्वोषपि सम्बन्ध: नास्ति) किसी प्रकारका सम्बन्ध नहीं है । अतः (कततुकर्म॑त्व- 
सम्बन्धाभावे) जब परके साथ कर्ता कर्म सम्बन्ध भी नहीं है तब (छुतः तत्कतुंता) आत्माके 
पुदूगल कर्मकी कतृ ता कैसे होगी ॥२००॥ 

भावा्ं--यदि द्रव्योंमें परस्पर कर्त्ता कर्म सम्बन्ध हो तो एकको कर्चा अन्यको कर्म कहा 
जावे। किसी द्रव्यका किसी अन्य द्रव्यके साथ कर्चा कर्मपना नहीं हे, यह एक सामान्य नियम हू | 
आत्मा नामक द्रव्य भी इस सामान्य नियमसे नियमित है, वह उसका अपलाप नहीं कर सकता । 
ऐसी वस्तु स्थित्ति है, अतः आत्मा ज्ञानावरणादि कर्मोका कर्चा नहीं होता । 

(३३४) प्रइव--रागादि भावोंको वे पौद्गलिक हैं, ऐसा शास्त्रोंमें कहा गया हैँ !और उनका 
कर्ता तो जीव ही है, क्योंकि जीवमें ही रागादि क्रोधादि भाव पाये जाते हैं, पुदुगलमें नहीं। 
तब यह नियम जो ऊपर कहा हैँ खण्डित होता है। जीव पौदूगलिक और रागादिका कर्चा 
सिद्ध हुआ ? 

समाधान--रागादि जीवकी हो अशुद्ध पर्याय हैं। पुद्गलकी पर्याय नहीं। रागादि तो स्वतंत्र 
द्रव्य भी नहीं हैं ॥ तव जीव॒की पर्यायका कर्ता तो जीव ही होगा। तथापि अशुद्धावस्वाममं ही जीव 
विकारो भावोंका कर्ता होता हे । 

रागादि पुद्गल द्रव्य नहीं हैं, तथापि उन्हें जो पुदगल लिखा, वह अपेक्षासे कहा गया £ 
रागादिभाव आत्माके शुद्ध चेतन्‍्य स्वरूपसे सर्वथा भिन्‍न अज्ञान भाव हैं, अतः क्षान या अदेसनन 
होनेसे उन्हें पोदुगलिक कहा गया है । अथवा रागादि भाव, पुदूगल कर्मोदय जन्य नेमिक्तिक भाद 


हें, इससे निमित्तकी प्रधानतासे भी पौदूगलिक कहा «या हूँ । उपादानकी हु दृष्टिस दे जीदोपादान 
हैं, पर शुद्ध जीवोपादान नहीं, शुद्ध जीवोपादान हैं। भतः अशुद्ध जाव ही उनका कर्चा है कीर 
अशुद्ध जीवकी पर्याय होनेसे वे जीवके कर्म हैं । सिद्ध हुआ कि बात्मा पुदुगइसे स्दवंधा मिल ददप 


होनेसे उसका कर्ता कदापि नहीं हे । 
(३३५) प्रश्व--छोकमें तो पर कत्त्व माना जाता हैं ? 
३६ 
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समाधान--लोक कथन परसार्थ नहीं होता। यदि परमार्थ॑तः परकतृ त्व स्वीकार किया 
जाय तो ईइवरको सृष्टिकतृ त्व कथन करनेवालोंको भी यथार्थवादी मानना होगा । ह 
(३३६) प्रइव--पर कतृत्व माननेसे तथा ईइवरको सृष्टिकर्तता मान लेनेसे मोक्षमार्गमें क्या 
* बाधा पड़ती है ? पञ्चमहाब्रतादिरूप चारित्रके पालनेमें कोई बाधा इससे नहीं पड़ती ? 
समाधान--मोक्षमार्ग तो सम्यग्दर्शन-ज्ञान चारित्रात्मक है । सम्यग्दर्शन पदार्थ व्यवस्थाका 
यथार्थ दर्शन है । उसके बिना ज्ञान भी मिथ्याज्ञान और चारित्र भी, भले ही वह महात्रतादि 
पञ्चक ही हो, मिथ्या चारित्र ही है। ऐसी वस्तु स्थिति होनेसे, तत्त्वकी विपरीत मान्यता वाला 
अपना ज्ञान भी मिथ्या बनता हे, और तदनुसार ही आचरण करता ह। ऐसे मिथ्या दर्शान-ज्ञान 
और चारित्र तो मोक्षके मार्ग नहीं होंगे, संसारके ही मार्ग होंगे | परकतृ त्वके मिथ्याभिमानको 
छुड़ानेका फल, जीवको उसके स्वकत्‌ त्वका बोध हो है । यही स्वावलूम्बन उसकी मुक्तिका एकमात्र 
मार्ग है। इसलिए पर कतृ त्व या ईश्वर कतृ त्व आदि मिथ्या मान्यताएँ मोक्षमार्गके लिए बाधक 
ही हैं यह सिद्ध हुआ । कलश १३७ और १४२ में भी इस तथ्यका वर्णन है ॥२००॥ 
उक्त कथनका पुनः पोषण करते हैं-- 
एकस्य वस्तुन इहान्यतरेण साथ, 
सम्बन्ध एवं सकलो5पि यतो. निषिद्धः ॥ 
तत्ककर्मंघटनासित न वस्तुभेदे, 
0 
पश्यन्त्वकत्‌ मुनयश्च जनाइच तत््यम्‌ ॥२०१॥ 


अन्वयार्थं--(यतः इह) क्योंकि इहलोकमें (एकस्य वस्तुनः) एक वस्तुका (अन्यतरेण सार्ध) 
किसी अन्य पदार्थके साथ (सकलः अपि सम्बन्ध:) सभी प्रकारके सम्बन्ध (निषिद्ध एवं) निषेधरूप 
ही हैं। (तत्‌) इसलिए (बस्तुभेंदे) दोनों वस्तुओंमें स्वंधा भेद होनेपर (करतूं कर्म घटना नास्ति) 
कर्ता कमंपनेकी सिद्धि नहीं होती । इसलिए (पुनयइ्च जनाइच) मुनिजन' तथा सामान्यजन भी 
(तत्वमू) जीवको बस्तुको (अकतृ पद्यन्तु) अकर्त्ता ही देखें। अथवा स्वतत्त्वको अकर्त्ता ही 
देखें ॥२०१॥ 

भावाथं--जीव द्रव्यको शुद्ध नयसे देखनेपर उसका पुद्गल द्रव्यसे किसी भी प्रकांर सम्बन्ध 
नहीं है, क्योंकि वे दोनों परस्पर विरोधी स्वभावके हैं। जीव सचेतन है, पुद्गल अचेतन है । पुद- 
गल मूर्त्तीक है--जीव अमूर्त्तीक है। शुद्ध जीव असंख्य प्रदेशी है, शुद्ध पुदगल एक प्रदेशी है । 
पुदूगल रूप-रस गन्ध स्पर्श आदि गुणवाला है--जीव अरूप, अरस, अगंध, अस्पर्श स्वरूप है। 
पुदूगल इन्द्रियग्राह्म है, जीव इन्द्रिय ग्राह्म नहीं है। इस प्रकार दोनोंमें वस्तुभेद है । 

वस्तुभेदकी स्थितिमें उनमें परस्पर किसी भी प्रकारसे तादात्म्य सम्बन्ध, गुण-गुणी सम्बन्ध, 
लक्ष्य-लक्षणभाव, वाच्य-वाचक, विद्योष्य-विशेषण, आदि सम्बन्ध ही सिद्ध नहीं होते, तब कर्ता- 
कमपनेका सम्बन्ध कैसे सिद्ध होगा ? अतः मुनिजनोंसे तो अनुरोध किया ही है, सामान्य जनोंसे भी . 
आचाय॑ कहते हैं कि--आत्माको परका जकर्चा ही जानो यही हितकर है ॥२०१॥ 


१. जनः स्वतत्त्वम्‌ इति पाठान्तरम्‌ । 
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' जो ऐसे वस्तुस्वभावकों अंगीकार नहीं करते वे हो अपनी विपरीत मान्यताके कारण 
कमबन्ध करते हैं-- 

ये तु खभावनियमं कलय॑न्ति नेम- 

मज्ञानमग्नमहसों वत ते वराकाः 

कुबन्ति कर्म तत एवं हि मावकर्म- 

कर्चा स्वयं भवति चेतन एवं नान्‍्यः ॥२०२॥ 


अन्वयार्थं--(अज्ञानसग्नसहसः ये) अज्ञान भावसे लुप्त है स्वयं चेतन्य प्रकाश जिनका 
ऐसे पुरुष (इसं स्वभावनियमसं) इस कथित वस्तुके अकतृ्‌ पनेके स्वाभाविक नियमको (न फलपन्ति) 
स्वीकार नहीं करते (बत्त ते वराकाः:) खेद है कि वे बेचारे (कर्म दछुर्व॑न्ति) अज्ञान रूप शुभागुभ 
कर्मको करते हैं (ततएच भावकर्मकर्त्ता स्वयं चेतन एव भवति) अतः रागादि भाव कमंका कर्ता 
स्वयं जीव ही होता है (न अन्य:) अन्य पुद्गलादि उनके कर्चा नहीं हैं ॥२०२॥ 
भावार्थ--इसका भाव पहले ही स्पष्ट कर दिया है कि अज्ञानी जन ही परका कतृत्व 
स्वीकार कर अपनेकी परका कर्ता मानते हैं। परन्तु आत्मामें और पुद्गलरूप परमें तो भिन्‍न- 
भिन्‍न वस्तुत्व है। एक वस्तु दूसरी वस्तुको नहीं बना सकती--उसके गुणोंसे भी भिन्‍न रहती है-- 
और परिणमन भी अपनमनेमें ही होता है । 
तथापि इस असत्य सनातन, व्यापक नियमको जो स्वीकार नहीं करते, वे परमें इप्टानिप्ट 
कल्पना कर परकतृत्वके अहंकारसे, उनपर अपना स्वत्व प्राप्त करना चाहते हैं। परन्तु यह 
स्वामित्व तो परके ऊपर कदापि संभाव्य नहीं है, अतः वे दुखी होते हैँ। रागी, 5 पी, क्रोधी बनते 
हैं। सिद्ध हुआ कि यह अज्ञानी भी अपने अज्ञान जनित रागादिक भावकर्मका ही कर्चा है, द्रव्य 
कर्मका कर्तृत्व तो उस दशामें भी नहीं है ॥२०२॥ 
भिन्न-भिन्न द्रव्य, भिन्‍न-भिन्‍न स्वभाव वाले हैं, अतः उनमें कत्तकिमंपता नहीं होता एटा 
सिद्ध कर देने पर कोई शिप्य कहता हे कि--रागादि भाव किसके कर्म हैं इसका स्पप्टीवरण हाना 
चाहिए। आचाय॑ इस प्रश्न का तर्क संगत उत्तर देते हैं-- 
फ ० ७ ज्जीवप्रकृत्योद्यो 
कायत्वादकृतं न कम॑ न च तज्जीवप्रकृत् 
रज्ञाया: प्रकृते स्वकायफलभुगभावातुपगाकातद । 
नेकस्याप्रकृतेरचिच्चकूसनात्‌ जीवो5स्य कचा ततो 
जीवस्येव च कम तच्चिदनुगं ज्ञाता न यत्‌ पुदूगल) ॥|२०३॥ 
अस्वयार्थं-- (क्र बकृतं ८) रागादि भाव कर्म विना किए नहीं हे 
वे कार्य हैँ। (तद) वह कार्य (जोदप्रकत्यो: द॒यो: हे) जीव और प्रद्मति कर्थात्‌ एुदुगद 
मिऊुकर कंया हू ऐसा साददवा यथाएं नहां हूं, व्याकझ ऐसा सानने पद (हस्ादा: «रा 








१. भावानुपंगात्‌ झृति: इत्यपि पाठः । 


२८४ अध्यात्म-अमृत-कलझ्' 


रहित जड़ प्रकृति अर्थात्‌ द्रव्य कमंको भी (स्वकार्यफलभुग्भावानुषंगाक्ृतिः) कर्मके फलस्वरूप सुख- 
दुख रूप फल भोगनेका सम्बन्ध प्राप्त होगा । यदि कहा जाय कि (एकस्था: प्रकृते:) केवल प्रकृतिका 
कार्य रागादि भाव कर्म है, तो यह भी ठीक नहीं है क्योंकि (अखित््वलसनातु) प्रकृति अचेतन है 
जबकि रागादि भाव सचेतन है। (ततः जीवः अस्प कर्ता) इसलिए जीव ही रागादि भावकर्म का 
कर्ता है। (चिदनुगं) अशुद्ध चेतन्य सहित ये रागादि (जोवस्थेच कम) जीवके ही कर्म हैं (यद्‌ 
पुदृगलः ज्ञाता न) पुदुगल तो ज्ञाता नहीं जड़रूप है अतः वह विकृृतचेतन्य रूप, भाव कर्मका कर्ता 
नहीं हो सकता ॥२०शा 


भावार्थ--कर्म दो प्रकारके हैं--द्रव्य कम॑ और भाव कर्म। ज्ञानावरणादि अष्ट प्रकार 
जो द्रव्य कर्म हैं, वे पौदूगलिक कमंवर्गणाओंसे बनते हैं। वे तो अचेतनोपादान होनेसे अचेतन, 
जड़रूप ही हैं। उनका यह त्रिकाली स्वभाव है। उनमें कभी चेतल्यरूप परिणमनत नहीं हो 
सकता । 


भाव कर्म--जीवके विकारी भाव है, वे चैतन्य के साथ पर्याय दक्षामें एक रूप होते हैं, 
चेतन्यको छोड़कर नहीं होते। चेतन्यकी संगतिके बिना नहीं होते | अत्तः वे चेतनके भाव होनेसे 
जड़ या अचेतन नहीं हैं चेतनोपादान होने से वे त्रिकालमें भी जड़ रूप नहीं बनते ।“भाव कर्माणि 
चेतन्यविवर्त्तानि इति भान्ति चुः। क्रोघादीनि स्ववेद्यानि कथब्चित्तदभेदतः” ऐसा विद्यानंदि 
क्षाचार्यने आप्तपरीक्षामें स्पष्ट प्रत्तिपादन किया है। न्‍ 


ये रागादि रूप भाव बिना किए नहीं होते क्‍योंकि ये कार्य हैं । एक कार्यानुमान है। 
कर्तृत्व और कार्यमें परस्पर अविनाभाव है। इनमें अन्वय-व्यतिरेक दोनों पाए जाते हैं। जो-जो 
कार्य हैं वे बिना किए नहीं होते जैसे गृहदादिक, यह अन्वयब्याप्ति है, जो दोनोंमें पाई जाती है। 
चूंकि रागादि भी अनायनन्त नहीं हैं, वे उत्पन्त-ध्वंसी हैं, कार्यरूप हैं अतः वें कृत हैं। इसीप्रकार 
व्यततिरेक व्याप्ति भी पाई जाती है जेसे जो कृत नहीं हैं, अर्थात्‌ किये या वनाये नहीं जाते, वे 
कार्यरूप भी नहीं होते, जेसे आकाशादि पदार्थ । दोनों व्याप्तियोंसे सिद्ध है कि रागादि भाव कार्य 
हँ--किए गए हैं। 

(३३७) प्रइत--रागादि किसके काय॑ हैं ? शुद्ध जीवका स्वभाव तो रागादि हैं नहीं । अशुद्ध 
जीवमें वे पाए जाते हैँ, अतः: ये जीव और प्रकृति (द्रव्य कर्म) दोनोंके मेलसे उत्पन्न संयोगज भाव 
जानना चाहिए ? 

समाधान--वें रागादिक दोनोंके कार्य नहीं हैं। दो द्रव्य मिछकर एक पर्याय नहीं बनाते । 
यदि दो का कार्य होता तो उसके फल सुख-दुखादिके भोक्ता भी, आत्मा व कर्म दोनों होते । जैसे 
हलदी चूना मिलाने पर रक्तवर्णता हलदीके अंशों पर भी आती है और चूनेके अंशों पर भी आती 
है। वेसे ही यहाँ भी दोनों कमंका फल भोगते | पर फल केवल आत्मा भोगता है। जड़ नहीं 
भोगता | अत: दो का मिलकर यह कार्य नहीं है ऐसा सिद्ध है। 

(३३८) प्रदन--तो केवल कर्मका कार्य रागादि हैं क्या ? 

समाधान--नहीं प्रकृति या पुदूगल, ज्ञानरहित है, अचेतन है, और रागादि चेतनमें होते 
हैं। अतः वें कर्म के कार्य नहीं हैं । ॥ | 
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(३३९) प्रश्व--प्रकृतिके कार्य होने पर भी यदि विकार चेतनमें होता है तो होने दें, इसमें 
क्या आपत्ति है ? 


ससाधान--जिसका कार्य होता है फल भी उसीको प्राप्त होता है यह नियत है अत: यह 
कमका काय नहीं है। बह तो जिसमें होता है उसीका कार्य है। अशुद्ध जीवमें ही रागादि भावकर्म 
होते हैं, अतः वह जीव ही उनका उपादान हेतु है, और वही उनके फल सुख-दुखको भोगता है, 
अन्य नहीं । 


हे (३४०) प्रइत--क्या शुद्ध जीव कुछ भिन्‍न ही पाए जाते हैं और अशुद्ध जीव उनसे भिन्‍न 
हैं। ऐसे क्या दो प्रकारके जीव द्रव्य पाये जाते हैं ? 

न ससाधान-मुक्तात्मा शुद्ध दशाको प्राप्त हैं, वे भाव कर्म रहित हैं, संसारी प्राणी अशुद्ध 
दशामें है, वे भावकर्म सहित हैं। जीवोंकी दो भिन्‍न-भिन्‍न जाति नहीं हैं । 


(३४१) प्रश्न--यह तो द्रव्यकर्मके संगोगमें ही संसारी भावकर्म सहित पाया जाता है । अतः 
द्रव्य कर्म कारण और भावकर्म कार्य ऐसा मानना चाहिए । 

सम्माधान--यह ठीक है कि द्रव्य कर्मके संयोगमें ही जीव, रागादि भावकर्म युक्त पाया 
जाता है। तथापि द्वव्यकर्म पौदूगलिक होनेसे जीवकी अशुद्ध पर्याय रूप भावकर्मका कर्चा नहीं हैं 
वह केवल निमित्त कारण मात्र है। निश्चयसे कारण तो उपादान कारणको हो कहते हैं, वर्योकि 
कार्य उसीमें होता है । 


(३४२) प्रश्न--दो द्रव्य मिलकर एक परिणमन नहीं करते ऐसा आपने कहा है। पर 
मनुष्य पर्याय, देह और आत्मा दोनों की मिलकर बनी है। इनमें भेद कैसे समझा जाय ? 


समाधान--यह कहा जा चुका है कि दो की मिलकर एक पर्याय कथन करना उपचार 
मात्र है। वस्तुतः देहकी मनुष्याक्ृति देहमें रहती है, वह वर्णात्मक द्रव्य है। जात्माकी मनुप्योनित 
भाव सहित पर्याय आत्म द्रव्यमें होती है । मृत्यु हो जानेपर आत्मा मनुप्य प्यावस छूट जाता हैं 
और जिस पर्यायमें जाता' हैँ तत्सम्बन्धी आयु और चामकर्म तत्काल उदयमें भा जाते हैं। मान लो 
उसे देव पर्यायमें जाना है, तो विग्नह गतिमें हो वह देव संज्ञाकों प्राप्त हो जाता हैं। अन्‍्तर्महूतंम 
वह सांगोपांग देव बनकर यहाँ यदि आवे, तो अपने पूर्व देहकी मनुष्य पर्यायकी अलगसे साक्षात्‌ 
देख सकता है, अतः दोनों की समान विभिन्‍न पर्यायोंमें एक मनुष्य पर्याय ऐसा साथ उपचार 
हैं ॥२०१॥ 

किसीने आत्माके कर्तृत्वका लोपकर एकान्तसे प्रकृतिकों ही रागादिका कर्चा माना 
ऐसी मान्यता सदोष है यह बताते हैं--. 


|| 


टच 


कर्मेंद प्रवितक्य कृहतकेः धप्षिप्त्वात्मनो ऋठ तां 


कर्तात्मेप कथ॑चिदित्यवलिता केश्चिच्छतिः कोपिता । 


वि 
न 
८ 22 
कं 
स्तयने 


दाल वाा5 


तेपामुद्धतमोहमुद्गितधियां. वोधस्प 


स्याद्ादप्रतिबंधल्घविजया वस्तुस्थिति: सयते ॥२५०४॥ 


कक 


ही 
कर | 
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अन्वयार्थ--(कैश्चित्‌ हतकेः) किन्हीं आत्मघाती वादियोंने (आत्मनः कतुँतां क्षिप्त्वा) आत्मा 
रागादि भावकर्मका कर्ता है ऐसे आत्म कतृ त्वका लोप करके तथा ( कर्म एक कतूं इति प्रवितकर्य॑) 
जड़ प्रकृति रूप कर्म ही इसका कर्ता है ऐसी तकंगा करके (एप आत्मा कर्थचित्‌ कर्ता) यह 
आत्मा ही रागादिभावोंका कथंचित्‌ (अवस्था विद्येषमें) कर्त्ता होता है” (इति बचलिता शुतिः) 
ऐसी दृढ़तम जैन श्रुतिको (कोषिता) विराधित किया, भर्थाव्‌ उस श्रुतिका विरोध किया है। 
(उद्धतमोहसुद्वित धियाम्‌ तेषाम्‌) उत्कट तीज्न जो मोह अर्थात्‌ मिथ्यात्व कमं, उसके उदय से मूँद 
गई है वृद्धि जिनकी, ऐसे उन व्यक्तियोंके (बोधस्य संशुद्धये) ज्ञानको शुद्ध करनेके छिए (स्पाह्माद- 
प्रतिबन्धलब्धविजया) स्याद्वादके सम्बन्धसे, अनेकान्तधर्मके कारण प्राप्त है विजय जिसको, ऐसी 
जो (वस्तुस्थितिः) वस्तुको व्यवस्था वह (स्तृयते) प्रशस्तकी जाती है, कही जा रही है ॥२०४॥ 


भावा्--सांख्य (कपिल) मतानुयायी, आत्मा सवंथा नित्य, अखण्ड, चेतन्य स्वरूप ही सदा 
काल रहता है, तथा रागादि प्रकृतिके ही कार्य हैं, ऐसा वे मानते हैं। उनका यह कथन जैनमतके 
विरुद्ध है । जेनमत स्थाद्वाद रूप वस्तु स्थितिका ज्ञापक है। जेतमतका कथन है कि आत्मा निश्चय 
दृष्टिसि रागादिका अकर्ता है, पर संसार दशामें रागादिका कर्त्ता आत्मा ही है। एकान्तवादियोंके 
मोहको दूर करनेके लिये वस्तु स्थिति आगे कही जात्ती है ॥२०४॥ 


सांख्यके उक्त कथनकी समीक्षा करते हैं-- 


साध्कर्तारममी स्पृश्नन्तु पुरुष सांख्या इवाप्याईताः 
कर्तारं कलयन्तु त॑ किल सदा भेदाववोधादघः । 
ऊध्ब॑ तूद्धतवोघधाम नियत प्रत्यक्षमेनं स्वयं 
पश्यन्तु च्युतकद मावमचर्ल॑ ज्ञातारमेक॑ परम्‌ ॥२०५॥ 


अन्वयार्थ--(सांख्या इच) सांख्य मतकी तरह (पुरुष अकर्त्तारम) आत्माको रागादिका 
अकर्त्ता (अमी आहंता अपि) ये जेनमतानुयायी शिष्य भी (सा स्पृशन्तु) न स्वीकार करें। किन्तु 
(भेदावबीधात्‌ अघ:) जबतक जीवको भेद विज्ञानरूप अवबोध नहीं हुआ, तबतक नीचली 
अवस्थामें (वं किल सदा कर्त्तारिमू कलयन्तु) उसे सदा 'निश्चयसे राग्रादिका कर्त्ता आत्मा ही है! 
ऐसा जाने (ऊर्घ्ब) भेद ज्ञानरूप सम्यग्द्शनकी उत्पत्तिके अनन्तर (एनं) इस आत्माको (उद्धतबोध- 
घाम तियतं) जब वह अपने बढ़े हुए आतज्ञानके तेजमें ही छीन हो जाबे तव उसे (स्वयं) स्वयं 
(च्युत करतूंभावम्‌) रागागिके अकर्त्ता रूप (एक परम ज्ञातारं) तथा केवल श्रेष्ठ ज्ञातारूप, (अचल) 
जो कभी चलायमान नहीं होगा ऐसा (पद्यन्तु) देखें ॥२०५॥ ' 


भावा4--सांख्यकी तरह जेन भी रागादिको प्रकृति (कर्म) का काये स्वीकार न करें। 
किन्तु ऐसा मानें कि जब तक यह संसारी जीव, मिथ्यात्वकी भूमिकामें है, तव तक वह अपने ज्ञान 
स्वभावकों न जानता हुआ, परमें इष्टानिष्ट मान, उनसे रागद्वेप मोह करता है, तवतक वह उन 
विभाव परिणामोंका स्त्रय॑ कर्त्ता है। किन्तु सम्यकत्वके होनेपर भ्रम बुद्धि दूर हुई, परमें इष्टानिष्ट | 
कल्पना दूर हुई तब, राग-द्वेंप को आत्मस्वरूप स्वीकार नहीं करता, इसलिये अकर्ता हुआ । ऐसा 
बकतृ त्व उसका सदा काछ रहता है, त्व उस ज्ञान दशामें आत्माको अकर्त्ता मानो | इस तरह 
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स्याद्ाद मतमें आत्मा कथंचित्‌ कर्त्ता है, अर्थात्‌ मोहके उदयमें रागादि रूप परिणत होता है । अतः 
अपनी उस आत्मोपादान रूप अशुद्ध परिणतिका स्वयं कर्त्ता है। वही जीव जव ज्ञानी होता है 
तब ज्ञानभावका कर्त्ता है। रागादि भाव कर्मका अकर्तता ही रहता है तब कथंचित्‌ अकर्त्ता 
कहा जाता है । 


एकान्तसे कर्त्ता या एकान्तसे अकर्त्ता मानें, तो या तो सदा जीव संसारी ही रहेगा, या 
अकर्ता मुक्त ही रहेगा | पर ऐसी वस्तु स्थिति नहीं है । आत्म वस्तु तो बवस्था भेदसे कथंचित्‌ 
कर्त्ता और कथंचित्‌ अकर्त्ता है । इसे ऐसा भी कह सकते हैं कि एक ही आत्मा कदाचित्‌ पूर्वावस्था 
में रागादिका कर्त्ता भी रहता हैं भौर कदाचित्‌ उत्तर अवस्थामें ज्ञानी वननेपर फिर स्वयं उनका 
अकर्त्ता हो जाता है। 


(३४२) प्रशन--ज्ञानावरण उसे कहते हैं--जो जीवके ज्ञान स्वभावका आवरण करे, उसे 
ढांके, अर्थात्‌ जीवको अज्ञान दशामें लावे | मोहनीय उसे कहते है जो आत्माको अपने स्वभावसे भुला 
देवे, मोहित करे। साता-असाता सुख-दुख रूप करता हैं | गति-आायुकरमं-नाना गतियोंमें घुमाता 
है। निद्रा कर्म सुलाता है। इत्यादि सभी कर्मोकी व्याख्याएँ इसी प्रकारकी हैं, सभी आचाय॑ंनि कर्म 
को ही जीवकी दुरवस्थाका कर्त्ता कहा है, अतः आपका कथन जैनबागमके अनुकूल कैसे है इसका 
स्पष्टीकरण करें ? 


ससाधान--जरूर ऐसा ही लिखा है, पर यह कथन निमित्तापेक्षया किया है। उसका अ्थ॑ 
ऐसा समझना चाहिए कि ज्ञानावरण कर्मकी जब उदयावस्था होती है तव जीव अज्ञान परिणति 
रूप स्वयं परिणमता है। मोहनीयके उदयके कालमें जीव अपने स्वरूपको स्वयं भूलता है । कमं- 
न ज्ञान मिटाता है, न भुलाता है। कम निमित्त मात्र है, परिणमन तो जीवका जीवमें स्वयं ही 


होता है। 


(३४४) प्रश्न--परिणमन तो जीवमें होता है यह सत्य हैं । पर जब जीवके ज्ञानावर्णादिका 
उदय नहीं होता, या मोहका उदय नहीं होता--तव तो विकारी परिणमन नहीं होता। उनके सद 
भावमें ही परिणमता है। अतः कमंके साथ ही उसका अन्वय व्यतिरेक होनेसे कम ही जीव 
विकारका कर्त्ता मानना चाहिए ऐसा न्यायशास्त्रमें लिखा है कि-- 


“अन्वयव्यतिरेकगम्यो हि फार्यकारणभाव:' 


अर्थात्‌ जिनमें अन्वय-व्यतिरेक मिले उनमें परस्पर का्य कारण भाव मानना चाहिए । पल 
रागादिमें केमंका कतृ त्व है ऐसा निश्चित होता है। 


ससाधान--कार्योकी उत्पत्तिके दो कारण होते हैं--एक उपादान कारण, दूसरा निम्ित्त 
फारण । सो न्यायशास्त्रका कथन सामान्यतया दोनों कारणोंकी कारपताकों प्रदर्शित बरता # 
उनमेंसे अन्वयव्यतिरेककी वहिर्व्पाप्ति निमित्त कारणके साथ मिलती है, बह निमिस दगरण, पर 
पदार्थ ही होता है जो कि वहिरंग कारण है। यथार्थ अन्तरंग कारप तो स्वर्द पदादटा दरदाद 


रन ब 
ललज अचिलत पल 


योग्यता है जिसमें उक्त कार्य या परिणमन स्वयं होता हैँ । उसदे साथ दा्वो बस्तसाात दूस्ट 
व्याप्यव्यापक भाव है, अतः वही उत्तका यथार्थ द्ारय है । 
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बाह्य निमित्तमें यथार्थ क्तृत्व हो तो--जिसमें उस कार्यकी उपादान शक्ति नहीं हैं--उसमें 
भी निमित्त अपने कतृ त्वपनेके कारण कार्योत्यादनमें समर्थ हो जायगा, पर ऐसा होता नहीं है । 
जैसे मिट्टीकों घटका यथा कारण मानना चाहिए क्योंकि वह उपादान रूप है, स्वयं घट रूप परि- 
णमती है। उसके साथ घटका अच्तर्व्यप्य-व्यापक सम्बन्ध है। कुलाल (कुम्भार) उस घटका मात्र 
निमित्त कारण है, कर्ता नहीं है । यदि परमार्थ कतृत्व कुम्हारमें माना जायगा तो रेत, जिसमें 
घट बननेकी योग्यता नहीं है, उससे भी घट बना सकेगा । परन्तु ऐसा होता नहीं । इसी प्रकार 
आत्मा ही रागादिका यथार्थ कर्ता है। कर्मका उदय उसमें निमित्त मात्र है। - 
सारांश यह कि--आत्मा स्वयं रागादिका कर्त्ता, कमंदिय निमित्तमें होता है। यही उसकी 
संसार दशा है। वह यदि शुद्ध नित्य मुक्त अविकारी है, तो केवल शुद्ध द्रव्य निरूपणकी दृष्टिसे 
ऐसा कहा जा सकता है, जिसका अर्थ केवल इतना ही है कि वह कर्मोदयके दूर होने पर ऐसा 
अपने स्वभावके रूपमें स्वयं दिखाई देता है। अतः स्वभाव दृष्टिसे रागादिका अकर्त्ता तथा पर 
संयोगमें अपने विभावोंका कर्ता नहीं हैँ। पर द्रव्यका कर्ता वहीं है। स्याह्रदकी भाषामें इसे ही 
कथंचित्‌ कर्ता और कथंचित्‌ अकर्ता कहा गया है ॥२०५॥ 
जैसे एकान्तसे नित्यपना खण्डित है, इस प्रकार एकान्तसे आत्माको क्षणिक मानकर अन्य 
को कर्ता और अन्यको भोकता म।नत्ता भी विरुद्ध है। ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
क्षणिक मिदमिहैकः कल्पयित्वात्मचच 
निजमनसि विधत्ते कठ मोकत्रोर्विभेदम्‌ । 
अपहरति विमोहं तस्य नित्यास्रतोंः 
स्वयमयममिपिज्चंश्चिच्चमत्कार एवं ॥२०६॥ 
अन्वयाय--(इह एक:) यहाँ कोई एक एकान्ती पुरुष, (तत्त्वम्‌ इदस्‌ क्षणिकं) आत्मा तत्त्व 
क्षण-क्षण परिवर्तन रूप ही है, नित्य कोई नहीं है (निचमनसि) अपनी मान्यतामें (इति कल्पयित्वा) 
ऐसी कल्पना करके (कर्तृभोक्‍त्रोः विभेद॑ बिधत्ते) कर्ता अन्य और भोक्‍ता अन्य है ऐसा भेद करता 
है। (ततस्थ) उस एकान्तवादीकी (विमोहं) भूलको (चिच्चमत्कार एव) इस चैतन्यका जो कालान्तर 
स्थायी चमत्कार है वह (नित्यामृतोधेः) सदा भविनाशीपनेके अमृत प्रवाहसे (अभिषिचत्‌) सींचता 
हुआ (अपहरति) दूर करता है ॥२०६॥ 
भावार्थ--जैसे किसी मूच्छित व्वक्तिको कोई दयावाच्‌ शीतछ जलसे सींचकर होशमें छाबे, 
तव वह अपनी मूर्च्छा दूर होनेपर अपनी भूलकों समझ लेता है । इसी प्रकार जो एकान्तवादी, 
सम्पूर्ण जगत्‌के तत्त्व क्षण-क्षणमें बदल जाते हैं, नित्य कोई है ही नहीं, ऐसी भूलमें हैं, उनकी 
दा नित्यताके प्रतिपादन रूपी अमृत जलसे सींचकर, यह चैतन्यकी चमत्कृति स्वयं दूर कर 
देती है । 
(३४५) प्रइन--चैतन्यकी वह कौन सी चमत्कृत क्रिया है जो क्षणिकवबादकी भूल मिटाती है ? 
समाघान--चैतन्यात्मा-भूतकालकी घटनाओंका स्वयं स्मरण करता हुआ देखा जाता है । 
यदि क्षण भरमें दुसरा ही आत्मा जन्म छेता तो पृर्वकी घटनाका स्मरण कैसे कर सकता । जैसे 
आपके द्वारा देखी घटनाका कोई अन्य व्यक्ति, जिसने वह. घटना नहीं: देखी, स्मरण नहीं करता 
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हैं। इसी प्रकार जब क्षण-क्षणमें उत्पन्त आत्माएँ भिन्‍न-भिन्‍न हैं, उनमें अन्चय रूपताका धारण 
करनेवाला कोई नित्यद्रव्य नहीं है, तव स्मरण करना असंभव है। क्योंकि आपकी मान्यताके अनु- 
सार उनमें भी आत्मान्तरकी तरह सर्वंथा भिन्‍नता है। किन्तु स्मरण करते हुए जीव पाये जाते हैं, 
अतः क्षणिकपने (अनित्यपने) का एकान्त भी खण्डित ही हे। तत्त्वकी क्षण प्रतिक्षण होने वाली 
परिवर्तंत शीलताको लक्ष्यमें रखकर, उसे कथंचित्‌ अनित्य कहा जा सकता है, सर्वंधा एकान्त 
अनित्य नहीं ॥२०६॥ 


वृत्ति (पर्याय) और वृत्तिमान्‌ (द्रव्यका) परस्पर सम्बन्ध स्वीकार न कर, केवल निरन्वय 
वृत्तियोंकी स्वीकारना एकान्त क्षणिकवाद है, सो ऐसा एकांन्तपना ठीक नहीं हैं-- 


वृच्यंशभेदतोः्त्यन्तं वृत्तिमननाशकत्पनात्‌ | 
अन्य; करोति भ्रुडक्तेषन्यः इत्येकान्तश्चकास्तु मा ||२०७॥ 
अन्वधार्थ-- (अत्यन्तम्‌ वृत्यंशभेदत:) वृत्तियोंमें अर्थात्‌ पर्यायोंमें परस्पर अत्यन्त एकान्त 
भिन्‍नता मान लेनेसे, (वृत्तिसन्ताशकल्पनात्‌) वृत्तिमान्‌ जो द्रव्य उसके नाशकी स्थिति प्राप्त होत 
है । ऐसा मानने पर (अन्यः करोति) कोई वृत्ति अर्थात्‌ पर्याय शुभाशुभ कर्म करती हे (अन्यः 
भुडक्ते) तथा फोई अन्य वृत्ति फल भोगती है (इति) ऐसा (एकान्तः) एकान्त क्षणिकपना 
(सा चकास्तु) किसोको प्रतिभासित न हो ॥२०७॥ 
भावार्थ--पर्यायें द्रव्यकी होती हैं । द्रव्य तो त्रिकाल रहता हे पर उसकी अवस्थाएं समय- 
समय पर पंलटती रहतो हैं। इस प्रकार द्रव्याथिक नयसे भर्थात्‌ द्वव्यकी मुख्यतासे देसो तो द्रव्य 
नित्य है, सदा काल रहता हैं । इसीको उसकी परिवर्तनशीलताकी हृष्टिसे देखो तो प्रतिक्षण परि- 
वर्तन ही दृष्टिगोचर होता हे । अतः वस्तु कथंचित्‌ नित्य ओर कथंचित्‌ अनित्य हैं। ऐसा स्याद्वाद 
. रूप जेनमतका प्रतिपादन है । 


एकान्तवादी सांख्य, द्रव्य-द्ष्टिको स्वीकार करके उसीके एकान्त रूपसे वस्तु-ध्यवस्था 
स्वीकार करता है, अत: उसे आत्मा सर्वथा नित्य शुद्ध ही ज्ञात होती है । यद्यपि शुद्ध द्वव्याधिक 
नयसे वस्तु ऐसी ही है, तथापि सर्वथा ऐसी ही नहीं हैँ। उसमें पर्याय भेद भी प्रतिक्षय 
प्रकट देखा जाता है, अतः सांख्यका नित्यताका एकान्त वस्तु-व्यवस्थाके विपरीत होनेसे 
खण्डित है । 

इसी प्रकार क्षणिकता याने अनित्यता अर्थात्‌ परिवर्तनशोलताके सिद्धान्तकों, एवॉलस 
स्वीकार करनेवाला बौद्ध, पदार्थको पदार्थ रूपमें न देखकर केवल परिवर्ननोंकों स्वतत्न रुपमे ही 
देखता हे। पर्यायाथिक नयसे वस्तुको परिवर्तनधील जैनमत भी स्वीकार कारता हैं, पर सस्तु 
सवंथा क्षणिक नहीं है। उन पर्यायोंके भीतर अन्वय रुपसे द्रव्य भो पाया जाता हैं, शतः “वस्तु 
कथंचित्‌ नित्यानित्य हैँ” ऐसी वस्तुकी व्यवस्थाके विपरीत, क्षणिद्वादियोंशी मान्यता है. हल 
वह भी खण्डित हे। वस्त तो द्रव्य रूप भी हे और परिवर्ननशील नी हूँ । दिना परिदर्तंगरे हो £ 
वस्तु नहीं हे, भौर बिना आधारभूत वस्तुके परिवर्तन भी नहीं होते 

ऐसा न मानने पर यह दोप स्पष्ट प्रतिभासित होता है कि पाव हरेंगा प्र गंशगार 
पर्याय व्यक्ति, और फल भोगेगा किसी अन्य समयकी पर्याय रूप बाशित | इज लेगा प्रष्म राग 
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वर्तती पर्याय व्यक्ति और चुकाना पड़ेगा अन्य किसी समयवर्त्ती पर्याय व्यक्तिको । इस तरह कर्ता 
. अन्य और फलभोक्ता अन्य होगा । ऐसा न्यायविरुद्ध कार्यका प्रसंग आयगा । हर 


(३४६) प्रशन--यह बात तो जैनमतसे भी सम्मत है। वह इस प्रकार है कि पर्याय प्रतिसमय॑ 
बदलती है, ऐसी मान्यता जैनधमंकी है। कोई पर्याय दूसरे समय नहीं टिकती । तब पाप पूर्वे 
समयकी पर्यायमें जीव करता है और फल उत्तर या उत्तरोत्तर पर्यायोंमें भोगता है। उदाहरण 
देखें-- ' | 

नरकायुका वन्ध मनुष्यने किया, पर वह मनुष्य नरकायु कर्मका फल नहीं भोगता। 
मनुष्यायुके वाद जब पर्याय बदल कर नारक पर्यायमें होता है, तब ही मनुष्य पर्यायक्नत पापोंका 
फल भोगता है ! निष्कर्ष यह्‌ निकला कि मनुष्य प्यायिने पाप किए, नारकी पर्यायने भोगे । 


इसी प्रकार मनुष्य तप आदि द्वारा सातिशय पुण्य बाँधता है और देवपर्यायमें उस पुण्यका _ 


फल भोगता है। बन्धकाल भिन्‍न है, उस कालकी पर्याय भिन्‍न है, और उदय काल उस प्रकृतिका 
भिन्‍न है। वन्धकालकी पर्यायमें ही उदयकालिक पर्याय नहीं आती । अतः क्षणिकवादीका मन्तव्य 
ही सिद्ध होता है। आपका आरोप लगाना व्यर्थ है। अन्य पर्याय कर्चा, अन्य पर्याय भोक्‍ता ऐसा 
आरोप तो जैनमत पर भी आता है ? ' 


समाघान--यह सत्य है कि बन्ध पर्याय. और उदय पर्याय भिन्‍न-भिन्‍न कालमें होती हैं। 
तथापि जीव द्रव्यकी हृष्टिसि देखें तो जिस जीवने पूर्व पर्यायमें वन्च किया था, वही जीव उत्तर 
पर्यायमें फल भोगता है। भत्त: जो कर्चा, सो भोक्ता, यही प्रसिद्ध हुआ। क्षणिकवादी तो दोनों 
क्षणोंके (पर्यायोंके) बीच, कोई जीव द्रव्य है जिसकी ये दोनों अवस्थाएँ हैं, ऐसा मानता नहीं है । 
इसलिए वह आरोप योग्य है। स्याद्वादी पर दोनों एकान्तोंके आरोप लागू नहीं होते ॥२०७॥ 


क्षणिकवादीने हारके मणियोंकों तो देखा, जो साथ ही हैं, पर हारके मणियोंके सुतको नहीं ' 


देखा जिसके बिना हार वनता ही नहीं । इस दृष्टांत द्वारा इसका स्पष्टीकरण करते हैं-- 


आत्मानं परिशुद्धमीप्सुभिरतिव्याप्त॑ ग्रपद्यान्धरकीः 

कालोपाधिवलादशुद्धिमधिकांतत्रापि मचा परे । 

०९] है (०. | 

चैतन्यं क्षणिक अ्कल्प्य पुथुके! शुद्धजु सन्नेरितेः 

आत्मा व्युज्झित एप हारदंहो निःश्रत्रमुक्तेक्षिमिः ॥२०८।॥ 

कक अच्वयार्थ--(आत्मानं परिश्ुद्ध॑ ईप्सुनिः अपरे: पृथुकेः अन्धकेः) अन्य क्षणिकवादी अज्ञानी 

| आत्माकी शुद्घताकी इच्छासे, (कालोपाधिवलात्‌) कालकी उपाधिके कारण, (तत्नाषि) वहाँ 
आत्मामें (अधिकां अशुद्धि मत््व) अधिक अशुद्धि स्वीकार करके (अतिव्याप्तं प्रपद्य) उसे अति- 
व्याप्ति दोपको श्राप्त होना मानकर, (शुद्ध ऋजुसूत्रेरितें:) शुद्ध ऋजुसूत्रतयके द्वारा माने गए 
विपयको प्रेरणासे क्षिणिक प्रकल्प्य) आंत्माकों स्वंथा क्षणिक कल्पना कर (एपः आत्मा व्युड्श्षित:) 
यथाथम इस आत्माका हा अमाव कर दिया। इसे दृप्टान्तसे समझाते हैं कि--(निःसुत्न मुक्तेक्षिभिः 
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हारवत्‌) सूत्र रहित केवल मोतीकी ही इच्छा करने वाले जैसे .हारको नहीं पाते, वेसे ही अन्वयी : 
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भोक्‍ता है, यह किस अपेक्षा, ऐसे विविध नयोंसे वस्तुमें विकल्प होते हैं सो होओ | पर्याय दृष्टिसे 
कर्ता और भोक्‍ता भिन्‍न हैं । जो कर्त्ता हें वह्‌॒ पर्याय भिन्‍न है और अन्य पर्यायमें वही भोक्ता है, 
किन्तु द्रव्य दृष्टिसे दोनों अभिन्‍न हैं। जो कर्ता है वही भोक्‍ता हे । इन विकल्पोंसे केवल वस्तुके 
स्वरूपकी जानकारी होती हे, पर इनसे तुम्हारा लाभ नहीं हैं। लाभ तो अनेक शुद्ध चेतन्य 

रिणतियोंकी एक माला स्वरूप शुद्धात्माके अनुभवनसे है। सो सम्यग्दृष्टि पुरुष, अपने स्वरूपसे 
शुद्धात्मा का जेसा स्वरूप हँ उसका वसा अनुभव करो | 


जेसे मणिहार शोभा बढ़ाने वाला, हारको हाररूपमें अभिन्न एकाकार ही देखता है। 
मणि कितने हैं, किस प्रकार पिरोए गए हैं, केसे धागेमें पिरोए गए हैं, इन विकल्पोंमें नहीं जाता 
यद्यपि सभी विकल्प उसमें हैं, सत्य हैं, पर वह मालाके बनानेके विकल्प हैं । उन विकल्पोंसे मनुष्यकी 
शोभा नहीं बनती । मात्र हारको हाररूपमें ही धारण करनेसे शोभा है। 


इसी प्रकार आत्मामें विविधनयोंके आश्रयसे नाना विकल्प होते हैं। उनसे वस्तुके स्वरूप 
का वर्णन होता है। युक्ति पु्बंक सिद्धि होती है। तथापि इस सिद्धिसे आत्माके हितका प्रयोजन 
सिद्ध नहीं होता । वह प्रयोजन तो शुद्ध चेतन्यकी परिणतियोमें प्रोत जो छुद्ध आत्म-तत्त्व, उसके 
स्व संवेदनसे ही सिद्ध होता है । सो आचाय॑ कहते हैं कि वह चेतन्यके चमत्कारसे परिपुर्ण, चेतन्य 
परिणतिरूप मणियोंकी एकाकार माला ही प्रत्तिभासित होवे ॥२०९॥। 


कर्त्ता कर्मका भेद व्यवहार दृष्टिसे है निए्चयमें वे एक वस्तु रूप हैं-- 


व्यावहारिकदृशेव केवलं, कंतू कम च॑ विभिन्‍नमिष्यते | 
निशचयेन यदि वस्तु चिन्त्यते कत्‌ कर्म च सरदेकमिप्यते ॥२१०॥ 


अन्वयाथ्थ--(कतुं-कर्म च विभिन्‍तम्‌) कर्ता और कर्म भिन्‍न-भिन्‍न दो वस्तुओंमें होते हैं 
(इति केवल व्यावहारिकदृशा एवं इष्पते) ऐसा कथन केवल व्यवहारको दृष्टिसि होता है। (यदि 
निरचयेन वस्तु चिन्त्यते) यदि निश्चयसे वस्तुका विचार किया जाय तो (करत कर्म च सदा 
एकसिष्पते) कर्त्ता कर्म दोनों सदा एक वस्तुमें ही इष्ट हैं । दो भिन्‍न-भिन्‍न वस्तुओंमे नहीं ॥२१०॥ 


भावाथं--यह कम है, और यह इसका कर्त्ता है। ऐसा कर्त्ता कर्मका व्यवहार भिन्‍न-भिन्‍न 
दो पदार्थमें होता है । जेसे वस्त्र एक कार्य है, और उसका बनाने वाला जुलाहा उस वस्त्रक 
कर्ता है, इस त्तरह कर्त्ता कर्म दोनों भिन्‍न-भिन्‍न हुए, ऐसा व्यवहारी जन, निमित्त सापेक्ष कथन 
करते हैं । यह कथन व्यवहारनय का है, यही ग्रंथकार लिखते हैं। निशम्चयसे यदि विचार किया 
जाय तो कतृ-कर्म भाव दो पदार्थोमें नहीं होता, किन्तु एक पदार्थमें ही घटित होता है। जंसे 
वस्त्र पर्याय एक कर्म है, कपास या सूत्र ही उनका कर्त्ता है। वह पर्याव कपास या सूत्र ही होती 
है, अतः कर्म और कर्ता एक ही हैं, भिन्‍न-भिन्‍न नहीं हैं, ऐसी उपादान सापेक्ष दृष्टि निश्वयनय 
की है। 

(२४९) प्रश्त--जव जो दृष्टियाँ हैं--दोनों वस्तुको भिन्‍न-भिन्‍न रुपमें देखती है, तब दोनोंमे 
परस्पर विरोध हुआ | ऐसो अवस्थामें दोनों गलत हैं, ऐता मानना चाहिए ? 








२०४ ' अध्यात्म-अमुत-कँलर 





समाधान--ऐसा नहीं है, दोनों दृष्टियां सही हैं। निश्चय उसका यथार्थ स्वरूप देखता है 
और व्यवहार संयोग को देखता है.। 

(३५०) प्रश्न--दी दृष्टियां किसी बस्तुका निंणय भिन्‍न-भिनन्‍न दें, तो वे दोनों हो सही कंसे 
हो सकती हैं ? 

ससाधान--भपेक्षा भेदसे दिया गया निर्णय, वस्तुकी अनेकान्तपनेकी स्थितिकी प्रमाणित 
करता है, न कि विरोधके कारण अवस्तुको सिद्ध करता है, किन्तु द्रव्याथिक और पर्यायाथिक 
दोनों नय वस्तुको एक--अनेक रूप, या भेद-अमेद रूप सिद्ध करते हैं । 


(३५१) प्रश्न--वस्तु तो जैसी है वसी ही रहेगी । किसीके भिन्‍न-भिन्‍न वर्णन करनेसे दो 
प्रकार की न हो जायगी । यदि दोनों नय परस्पर विरुद्ध कथन करते हैं तो उनमें कोई एक सही 
होगा, दोनों सही नहीं हो सकते ? 

सम्राधान--यदि वस्तु ही दो प्रकारता रखती हो, तब एक-एक प्रकारका कथन करनेवाले 
अपनी-अपनी दृष्टिमें ठीक माने जायँगे। ॥ 


(३५२) प्रदान --आपका उत्तर स्वयं उलझन पूर्ण है, स्पष्ट प्रतिपादन नहीं करता। वस्तु दी 
प्रकार कैसे हो सकती है ? वह भी परस्पर विरुद्धरूपताकों लेकर ? 

समाधान--पदार्थ स्वय॑ अनेकरूपताको लिए, विरोधी घर्मोको अपनाए हुए है। नय विव- 
क्षाएँ तो उस उलझनको सुलझाती ही हैं । 

(३५३) प्रइन--व्यवहार नय झूठा है, ऐसा अध्यात्मवादी कहते हैं, अतः निश्चयकी बात ही 
मथार्थ है ऐसा मानना चाहिए ।। दोनों सत्यार्थ कैसे हैं ? यदि दोनों सच्चे हैं तो आध्यात्मबादियोंका 
कथन गलत है क्‍या ? 


समाधान--विविध दृष्टियोंसे देखनेपर पदार्थ भिन्‍त-भिन्‍न रूप दीखता है। दृष्टियोंको 
हटाकर देखें तो वस्तुमें कोई विकल्प नहीं है, वह निविकल्प है। निश्चयनय स्वाश्रित वस्तुका 
बर्णन करता है, अतएच कर्ता-कर्म स्वाश्रित ही देखता है। वह कार्यके उपादानकों ही यथार्थ कर्त्ता 
मानता है, अतः द्रव्य स्वयं कर्ता, पर्याथ उसका कर्म, वस्तुका ऐसा स्वाश्रित रूप देखना ही निश्चय 
नयका कार्य है। यही कारण है कि वस्त्र रूप कर्मका क्तृत्व उसके सूत्रों पर, कुण्डलादि कार्योका 
कतृत्व सुवर्ण पर, घटकार्यका कतृ त्व मिट्टीपर ही वह स्वीकार करता है। 


व्यवहा रनय परसापेक्ष (नि्मित्तसापेक्ष) वस्तुको देखता है। बह कहता है कि विना जुलाहेके 
सूत कपड़ा नहीं बन पाता, अतः बस्त्रका कर्ता जुलाहा है। विना धुनारके सुवर्ण कुण्डल नहीं' बन 
पाता, अथः कुण्डछादि कर्मका कर्त्ता सुनार है। विना कुम्भकारके मिद्ठी घट नहीं वन सकती, अत 
घटका कर्ता कुम्भकार है। निश्चय वस्तुका स्वरूप कहता है, अतः सत्यार्थ है। व्यवहा रनय उसके 
संयोग और निमित्तकी अपेक्षा वस्तुका कथन करता है, इसलिये सत्याथं है। इसीको दृष्टि भेद 
कहते हैं । दोनों दृष्टियोंमें भेद-होते हुए भी दोनों स्थितियाँ यथार्थ हैं, बतः उनमें स्थाद्वादकी 
दृष्टिसि विरोध भी नहीं है । कथन मात्रका विरोध है। 


(३५४) प्रइत--इसमें तो कथन मात्रका भी विरोध नहीं है, ऐसा प्रतीत होता है ? 





सर्व-विदशद्ध-ज्ञान अधिकार रश्थ््‌ 


समाधान--आप अपते पिछले प्रइनोंको पढ़ें और इस प्रश्नको पढ़ें, दोनोंमें स्वय॑ विरोध 
दिखाई देगा । आपने पहिले प्रइत क्रिया था कि दोनों नय विरुद्ध कथन करते हैं, मब आप॑ कहां 
पहुँचे जो कहते हैं कि कथनमात्रमें भी विरोध नहीं है ? 


(३५५) प्रश्च--विरोध सा दीखता था, पर विचार करने पर विरोध नहीं उहरता। 
अतः हम इस नतीजे पर पहुँचे कि अध्यात्म वादियोंका यह्‌ कथन ही गरूत है कि “व्यवहारनव 
झूठा है! ? 

ससाधान--वह कथन भी सही है गरूत नहीं है । 

(३५६) प्रशन--आप सभीको सही कह देते हैं। क्या गलत कुछ होता ही नहीं ? 

ससाधान--हाँ, गलत कुछ होता ही नहीं है। दृष्टि भेदसे ही गलत जोर सही कहा 
जाता है। 


(३५७) प्रश्त--क्या रस्सीको साँप, काँक्को मणि समझनेवाले मिथ्यावादी नहीं हैं ? 
सत्यवादी हैं ? 


समाधाव--थे अपनी-अपनी दृष्टिमें चत्यवादी ही हैं। उनकी हृष्टिमें सांप और मणि ही 
दीखता है। जो दीखता है वही कहते हैं, उन्हें असत्यवादी केसे कहें ? 

(३५८) प्रश्त--वे तो भ्रममें हैं--जसा पदार्थ है वेसा नहीं देखते । 

समाधाव--अ्रम्मे हैं--यह सत्य है, पर भ्रम भी स्वयं सत्य है। यदि वह बसत्य है तो वे 
अमसमें नहीं हैं" ऐसा कहना होगा । 

(३५९) प्रशन--अ्रम' केसे सत्य है ? यदि “श्रम” सत्व है और वह अमित ही सत्यवादी है 
तो जिसे 'भ्रम' नहीं है, वह असत्यवादी ठहरेगा। तब त्तो विपरीत ही व्यास्या हो जावम्गी 
अमरहित यथार्थ बोलनेवाला, असत्यके पापका भागी हो जायगा, बौर भ्रमयुक्त बसत्य वोलनेवाला 
सत्यका पुण्य प्राप्त करेगा ? 
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ससाधान--ऐसा नहीं होगा । भ्रमवादी अपनी दृष्टिमें सत्य है, पर पदायके स्वरूपको 
यथायथ नहीं दस रहा इसलिए अतत्य हू, अ्रमम हूं; क्मका फल नागता हे । इसीलिए रस्सी होनेपर 
भी वह भयभीत होता हैं। साँप समझकर मच्छित हो जाता हूँ। मणिक्ते अमवात्य ददबंका 


अभिमान करता हू । अन्तम अम दूर हानप्र अपना भूलपर परचात्ताप कचता हू । 


(२६०) प्रश्न--अम दूर होनेपर पश्चात्ताप क करते हुँ। बत: अममें रहुना ही ठोकः घा 
साना जाय क्या ? 


समाधाद--ठ5क् नहा धा। परचात्तापका कारण यधाय ज्ञाद ह्मे 


पच्चात्ताप 


अपनक्ता धनदानु मानता था तो चुसा था। पर दहू झान्पता झात्र ऋन था, इलद पास घड्स् न 

चा श््झ््ल्शा छिज >पलत सा उाइमे-॑ापइमआ 

था। वह उस धनदस अदरना दाच्छत चुख्-पानदयो नहा प्र सकता था। सिद्ध हुआ एप अपदात वा: 
दोेनोंका 8 ० ........... .....८:.....0.....ढ ५ -> >> अं डयल अपन पाद आप प्राप्त ! 


स्द्रूप्का हाष्ट्द पादाका ऊाज्तत्त हू [ ४जदनरकफका दास्तत्थ ह्‌ वें उस रूपन सत्य छा सा उमा 





२९६ अध्यात्म-अमृत-कलश 


/५०३५७०> >> ५र+त >> 





४ ५०५७+००+०*५ ,/९५०७ ०.०..." 


(३६१) प्रझन--सत्य असत्यको झूठा कहेगा और असत्य सत्यको झूठा कहेगा, क्योंकि दोनों- 
की दृष्टियाँ एक दूसरे षर ऐसी ही हैं, तब सत्यासत्वका निर्णय केवल काल्पनिक हे, या यथार्थ ? 


समाधान--सत्यासत्यमें कौन सत्य है ओर कोन असत्य हे, यह विषयके अनुसार निर्णीत 
होता है। जैसा पदार्थ है, वेसा कथन सत्य है, तथा जेसा पदार्थ नहीं है बेसा कथन या ज्ञान 
असत्य है। इसीसे सत्य यथार्थ अर्थात्‌ जंसा पदार्थ है वैसा (यथा +भआर्थ) को जानता व कथन 
करता हूँ । असत्य (अयथा + अर्थ) जेसा पदार्थ नहीं है, वेसा कथन करता हे या जानता है। अतः 
बह भ्रमपूर्ण कहा जाता है। 


(३६२) प्रइन--तब वध्यात्मवादी, जो व्यवह् रको असत्य कहते हैं, और आपने उसका 
समथंन भी किया है, वह कैसे गलत हैं ? 


समाधान--व्यवहारनय, या तत्सम्बन्धी दृष्टि, निमित्त सापेक्ष कथन करती है। कुम्भ- 
कारने घट बनाया है, ऐसा कहती है। वस्तुत: घट तो अपनी उपादानभूत मिट्टीसे बना है, अतः 
उसका कार्य है,--मिट्टी भोर घटमें कर्त्ता कर्मपना घटित करना चाहिए। वह पदार्थ व्यवस्थाके 
अनुकूल है। कुम्भार केवल निमित्तमात्र है। वह यथार्थमें मात्र अपनी क्रियाओंका कर्त्ता है। उसकी 
क्रियाएँ मिट्टीके घट बननेमें निमित्त अवश्य हैं, अतः निमित्तकी अपेक्षा व्यवहार नय, उसे 'कर्त्ता' 
और घटको 'कर्म' ऐसा कर्ता--कर्मभाव दो पदार्थोमें मिलाकर कहता है। इस प्रकार व्यवहार- 
नयका कथन परसापेक्ष कथन है। अध्यात्म मूलपदार्थंमो लेकर चलता है। जब कि व्यवहार उसके 
पर द्रव्य रूप निमित्तको भी साथ ले लेता है। उसे मूलके साथ मिलाना तथा मिलाकर कहना ही 
असत्य है, अतः अध्यात्मकी दृष्टिमें वह गलत है। 


(३६३) प्रश्न--क्या निमित्त है नहीं ? कार्योत्यत्तिमें निमित्त होता नहीं है? केवल उपादान 
कारण हो कारण है, निमित्त नामक कोई कारण नहीं है ? एक ही उपादान कारणसे वस्तु 
बनती है ? 


समाधान--बहुतसे प्रझन आपने एक साथ प्रस्तुत्त किये हैं तथापि प्रश्न एक ही रूप हैं 
जिनका निर्णय इस प्रकार है-- 


प्रत्येक कार्यमें दो कारण होते हैं। उपादान कारण और निमित्त कारण। उपादान कारण 

. कार्यका यथार्थ कारण है, जब कि निमित्त कारण केवल सहायक कारण हैं। सहायक कारण 

उपादानके लिए अपने कार्य प्रकट करनेमें अनुकूल पड़ता है, अतः उसे सहायक कारण कहते हैं । 

वह अपना कार्य तो अपनी परिणति रूपसे करता है, उपादानका कोई कार्य नहीं करता, तथापि 

उसकी परिणति उस कालमें उपादानको अपने काय॑ सम्पन्त करनेमें अनुकूल हुई तो उसे उसका 
निर्मित्त कारण कहा जाता है। 


जैसे विजलीके स्तम्भ मार्गमें प्रकाशमान हैं, वे अपना-अपना कार्य कर रहे हैं। मार्ग चलते- 
वाला प्रकाशके अवलम्बनसे मार्ग तय कर रहा है। विचार कीजिए तो-चलने रूप क्रिया तो यात्री 
की स्वयंकी है. स्वयंमें है, स्वयंके द्वारा है, और स्वयंको गन्तंव्य स्थान पर पहुँचाती है। प्रकाश न 
उसका है, न उसमें है, न उसके कारण है, और न स्वयं यात्रीके गन्तव्य स्थान तक उसके साथ 
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जाता है। वह केवल स्वयं प्रकाश है, स्वयंमें प्रकाशित है, स्वशक्तिसे प्रकाशित है, स्वयं अपने 
स्थान पर स्थित है। यात्री और प्रकाश दोनोंके अपने-अपने कार्य हैं। अतः दोनों अपने-अपने 
कार्योके कर्ता हैं, और दोनोंके कार्य उनके अपने-अपने कम हैं । वास्तविक दृष्टिसे दोनोंमें अपने 
करमंके (कार्योके) साथ कतृू-कर्म भाव हैं। तो भी अनुकूल परिणति होनेके कारण पुरुषकी यात्रामें 
प्रकाश निमित्त कारण है, और उन दोनोंमें भी कत्‌-कर्म भावका व्यवहार कर लिया,नजाता है। 
यह निमित्तता तो सत्य है, पर कतृ-कर्म भाव उनमें सत्य नहीं हैं। अतः व्यवहारका कथन 
नि३चयकी अपेक्षा कथंचित्‌ असत्य है, और निमित्तकी अपेक्षा कथंचित्‌ सत्य है। तथापि निरचय- 
नयका कथन वस्तु स्वरूप ग्राही होनेसे एकांत सत्य है। 


(३६४) प्रइन--तव तो जो एकांत है वह सत्य नहीं हो सकता, जेन मतकी ऐसी मान्यता 
है। अतः निश्चय, असत्य है । कथंचित्‌ सत्य और असत्य ऐसा अनेकान्त स्वरूप व्यवहारनय ही 
सत्य है। जैनमान्यता तो एकान्तको ही अयथाथं और अनेकान्तको हो यथार्थ कहती है। ऐसी 
स्थितिमें आपका कथन जेनमान्यताके विपरीत है ? 

समाधान--स्वरूपकी दृष्टिसे यथार्थंका जो वर्णन है वह अपनेमें एकांतसे सत्य है, क्योंकि 
वस्तुमें स्वरूपका एकांत-सद्भाव है। स्वरूपका असदभाव उसमें कदापि नहीं है। असद्भाव उसमें 
पररूपका ही है। जैनमान्यताके अनुसार प्रत्येक पदार्थ अपने स्व-चतुष्टयकी अपेक्षा अस्तिरूप ही 
है, नास्तित्व तो उसमें परचतुष्टयका है, अतः उसकी अपेक्षा नास्तिरूप हो है । अनेकान्तकी इस 
व्याख्याके अचुसार जब आप विचार करेंगे, तो निरचयनय वस्तुके स्वरूपकी दृष्टिसे सत्य ही है । 
प्रत्येक एकांत नयात्मक होने पर सत्य ही होता है, असत्य नहीं । अथवा ऐसा कहिये कि प्रत्येक 
नय अपने स्वरूपका वर्णन करते हुये भी परनयका विरोध नहीं करता, अतः वह नय अपने विपय 
का एकांत प्ररूपक होकर भी अनेकान्त स्वरूप है । सत्य है। 

निश्चयनय वस्तुके यथार्थ स्वरूपका प्रतिपादन करता है अतः सत्य है, यथार्थ है, वास्तविक 
है। व्यवहारवयके विषयको वह यौण करता हे । मुख्य-गोण व्यवस्था ही नयोंके वयपनेको सामने 
लाती है। जेनमान्यता यदि उपादानकी मुल्यत्तासे कु कर्म भाव एक हो पदार्थमं वरणित करती 
है, तो निमित्तका भो सर्वधा निषेध नहीं करती | निमिच सापेक्षतामें कत्‌ -कर्म भाव भिन्‍न पदार्था 
में बनता है, ऐसा भी वह वर्णन करती है। यहो तो इस कलझमें वताया गया है। व्यवह्रनयप 
सर्वेथा झूठा हो मानते तो दोनों नयोंके विषयोंको कलशमें क्‍यों लिखते। 

(३६५) प्रशन--आपने निशरचयनयको जब सत्य,-नयथार्थ, वास्तविक बताया, तब 
व्यवहारनय असत्य, अयथार्थ, अवास्तविक है, ऐसा ही तो तात्पय हुआ | तब व्यवहारनयदन झूदा 
ते मानकर 'कथंचित्‌ सत्य” मानना यह केसी उलझन है ? 





का 


सपाधाद--उलजझन नहीं है--विचारको गहरा गा कीजिये। असत्य और छठमें सन्तर है | बह 
किस प्रकार है उसे समझिये । छोकमें छठ उसे वाहते हैं जो किसीकों ठगनेगे पभिष्रायते सरा्या 


प्रतिपादन करे | व्यवहारनय और निश्चयनयसें - हो परस्पर एक दसरेण विरद्ध-भगत्य ६ दर शगपन 

शब्दका प्रयोग है, उसे शब्दक्के अर्धदी दष्टिसे समझ्िये। सत्याथं--उसे दद्वते रे जो इस्तती रनान 

सम्बन्धित अर्थकों कहे | निश्चयदय “स्वाधितों निश्चय: इस लक्षरत्रे सनुसार उपदान, हें 

वस्तुकी निजसत्ता स्वरूप हैं, उसके आश्षय दर्णन करता हू, क्तः संत्याण हू । 
२८ 
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व्यवहारनय-वस्तुकी सत्तासे भिन्‍न, पर पदार्थ जो निमित्त कारण रूप है, उसके साथ कतृ - 
कर्म भावकी चर्चा करता है। निमित्त मिथ्या नहीं है, वह है तो, पर वह मूल वस्तु, जिसका वर्णन 
प्रकरणके अन्तर्गत है, उसकी सत्तासे भिन्‍न है। शाब्दिक व्युत्पत्तिक आधारपर वह. “असत्यार्थ” 
है। इसी प्रकार यथार्थ” इस शब्दका अर्थ है कि यथा जंसा अर्थ याने पदार्थ, अर्थात्‌ जैसा मूल 
पदार्थ है उसके आाश्चित वर्णन करना। स्वाश्रित वर्णन है वह यथा-+-अर्थ है। व्यवहारनय मूल 
पदार्थको निमित्तभृत, अन्य पदार्थकी सापेक्षतासे उपचरित वर्णन करता है। वह अन्य पदार्थ 
मूल-पदार्थ तो नहीं है । अतः वह “अयधथा-अर्थ” है, अर्थात्‌ भिन्‍नार्थ है। अतः व्यवहारनयको 
“अयधार्थ” कहते हैं। तथा वास्तविक शब्दकों देखिये--वस्तुका जो मूलरूप है उससे सम्बन्धित 
वर्णन “वास्तविक” है । अतः मूलपदार्थवाची निश्चयनय तो 'वास्तविक' है, और वस्तुकी सत्तासे 
भिन्‍न, परवस्तु सापेक्ष वर्णन करने वाला, केवल विवक्षित मूल वस्तु भी नहीं कहता, अतः 
“अवास्तविक” है । ह 

(३६६) प्रश्त-पश्चाध्यायीमें निश्चयकों प्रतिषेधक कहा है भौर व्यवहारको प्रतिषेष्य 
कहा है-- 

“यवहार: प्रतिषेष्यः तत्त्य प्रतिषिधकशच शुद्धसयः 


आपने कहा कि नय परस्पर सापेक्ष होते हैं, अतः अनेकान्त स्वरूप हैं। निरपेक्षतामें वे ही 
एकांत हो जाते हैं । आपके कथनका पंचाध्यायीकार के कथनसे मेल नहीं बैठता ? 


समाधान--ऐसा नहीं हैं, उनमें अत्यन्त सुमेल है। निश्चयनय स्वाश्रित वर्णन करता है, 
और व्यवहार पराश्रित होनेसे स्वाश्रित वर्णन नहीं करता । तब उसका (प्रतिषेधक' ही कहा जायगा, 
ओऔर व्यवहार 'प्रतिषेध्य' ही होगा | तथापि 'निश्चयनय प्रतिषेंधक है” इसका अर्थ इतना ही है कि 
निरचयनय, व्यवहार कथित, निमित्त रूप परवस्तुको, मूलभूत वस्तु नहीं मानता । उसके विषयको 
अपने विषय स्वरूप स्वीकार न करनेसे प्रतिषेधक है, ऐसा नहीं है कि उसके विषयंको उसका 
विषय भी नहीं मानता । 


व्यवहारनय स्वयं मूलवस्तुका वर्णन, पर-सापेक्ष करता है। उसकी दृष्टि तो मूलवस्तु को 
ही इज्ित करती है, तथापि वह निश्चयनयकी तरह शुद्ध मूलवस्तुको ही नहीं ग्रहण करती, अतः 
दोनों नयोंमें प्रतिषेषक-प्रतिषेष्य भाव है। ऐसा होते हुये भी उनमें परस्पर सापेक्षता है, अतः 
सुमेल ही है । जेसे आगे जाने वाला पीछेसे आया है, पर भब पीछे की ओर न देखकर आगे देखता 
है। बढ़ता है। पर पीछे वाला आगे वालेको देखता है, उसीके पास जाता है, वह उसका विरोधी 
नहीं है। इसी प्रकार निश्चयनय, अन्य भिन्‍न पदार्थोको छोड़कर, मूलवस्तुको पकड़ता है। अतः 
वह पर सापेक्ष दृष्टिका प्रतिषेघक है । व्यवहारनतय परसापेक्षताके आधारसे मूलवस्तुकी ओर ले 
जाता है।* वह भूल वस्तुका वर्णन परसापेक्ष भले ही करे, पर वर्णन मूल वस्तुका ही करता है, 
अतः वह निश्चयके विपयका प्रतिषेधक नहीं है । इस तरह दोनों नय प्रकारान्तरसे मूल वस्तुको 
ही समझाते हैं, अतः सुमेल दोनोंका सुप्रसिद्ध है । । 


६. एवं व्यवहारनयो४पि परमार्थ प्रतिपादवत्वादुपन्यसनीयोध्य । 
““समयसार गाया ८, आत्मस्याति टीका | 
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वस्तु-स्वरूपके जाननेमें तो दोनों हो तय प्रयोजनीय हैं ॥ इस अपेक्षासे उनमें प्रतिपेध्य- 
प्रतिषेधघक भाव नहीं है। परन्तु स्वानुभूतिमें, आत्मानुभवनमें, निश्वयनय एकमात्र उपादेय, तथा 
व्यवहारनय हेय होनेसे, इस अपेक्षा उन दोनोंमें प्रतिषेध्य-प्रतिषेधक भाव हें । 


(३६७) प्रइत--“निश्चयनयाश्रित मुनि निर्वाणको प्राप्त करते हैं।” 'परमाथ्थंके आश्रय करने 
वाले यति ही कर्मक्षय करते हैं! समयसारके इस कथनके अनुसार तो एकमात्र निश्चयनय ही 
परमार्थ है, वही मोक्षका हेतु है, वही ग्राह्म है, सत्य हे, व्यवहारनय नहीं । तब सुमेल दोनोंका 
कहाँ रहा ?' 

समाधान--नि३चयनय आश्रय करने योग्य हे । वहणशुद्ध आत्माका स्वरूप दरशाता हैं। 
शुद्धात्माकी प्राप्ति ही मोक्ष हे, अतः उसकी उपादेयता सुनिश्चित है। व्यवहारनय अशुद्धात्माका 
प्रतिपादक है; 'अशुद्धात्मा' उपादेय नहीं हे, अतः हेय है । ये दोनों बातें सही हैं। यह निष्क्रपं भी 
सही है कि निर्चय-परमार्थनयके विषयभूत शुद्धात्माका ग्रहण ही कल्याणकारी हूँ। तथापि 
व्यवहारनय आत्माकी वर्तमान अशुद्धावस्थाका प्रतिपादन करता हुआ हमें अपनी हेयरूप 


वर्तमान दशाका बोध कराता हेँ। अपनी दुरवस्थाकी ओर यदि ध्यान न जाय, और उसे हेय न 
माने तो वह छूटे कंसे ? 


हेयरूप संसारी, अलुद्ध दशाका अस्तित्व, पर्याय रूपमें सत्य ही है, असत्य नहीं हैं। इस 
दृष्टिसे व्यवहारनयका विषय भी सत्य हैँ। परन्तु द्रव्य स्वरूप शुद्ध होनेसे, पर्यायगत अशु ८ ताको 
त्रिकाली द्रव्य स्वरूप न होनेसे, उसे असत्य भी कहते हैं । यहाँ असत्यता का अर्थ अनुपादेयता ही 
है । उसका सर्वंथा अभाव ऐसा अथ नहीं हूँ । यदि मोक्ष प्राप्ति करनी हैँ तो अपनी संसारी दशा, 
जो सत्य है पर अनुपादेय है, उसकी अनुपादेयता स्वीकार करनी होगी। तभी उसे छोड़कर 
उपादेयभूत मुक्त दशा अर्थात्‌ शुद्धदशा प्राप्त होगी । निश्चयके आश्रय या परमार्थके आश्रयका यही 
रहस्य हें। यहाँ मूल कलशमें भी निश्चयकी उपादेयताके लक्ष्यसे ही, यह कहा है कि निश्चयसे 

यदि वस्तु विचार किया जाय तो, कर्त्ता कर्म एक ही वस्तुमें हैं । 


(३६८) प्रइन--कतृ कर्म भाव एक ही पदार्थमें रहो, या भिन्‍न-भिन्‍न पदाथर्थमें रहो, इससे 
आत्माके हित-अहितका क्या सम्बन्ध हे, जिससे निश्चयके विषयको ही उपादेय मार्नें ? 

समाधान--वहुत वड़ा सम्बन्ध हे । वह इस प्रकार हें-- 

आत्मामें | ५ न 2 

त्मामें ही कर्तापना और कर्मपना है । इसका तात्परयं यह है कि यह आत्मा-ल्‍्वयं अपने 
विकार रूप भावकर्मका यथाथ कर्त्ता है, अतः स्वयं अपनी दुरवस्थाका जिम्मेवार है। यदि बह 
स्वावलंबन कर, परमें अपने स्वरूपको भिन्‍न ज्ञातकर, सम्यर्दृष्टि वाला बने, और रागादि 
विकारोंको दूर कर वीतराग भावरूप परिणति करे, तो वह अपनी वीतरागभाव परिणतिका कर्ता 
होगा। वह परिणति उसका कम होगी । इसका ही फल आत्मशुद्धि या मुक्ति हैं। वहो सुर है । 





१. तम्हिदिठिदासहाबवे मुणिणो पावन्ति दिव्वार्ण ॥१५५॥ 


परमट्‌ठ वाहिरा जे णिव्वाणं ते न पावन्ति ॥९७३॥ 
परमट्ठ्मस्सिदाण दु जदोण करम्मक्खल विहिओ ॥१५६॥। 
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पुद्यल कर्मका कर्ता आत्मा है, यह मात्र व्यवहार कथन ही है, परमार्थ नहीं है। मेरी परिणति 
का पर कर्ता है, यह भी यथार्थ नहीं है। परको दूर करनेकी चेष्टामें कमी सफलता नहीं मिलती, 
क्योंकि परके ऊपर मेरा अधिकार नहीं हैं। उसका कतृ त्व भी मेरी परिणतिके लिए कथन मात्र 
था, अवास्तविक था। आत्माको संसारकी उलझनसे सुलझा लेनेका एकमात्र उपाय यही है जो 
वास्तविक कतृ-कर्म भाव है, उसे स्वीकार किया जाय । तथा जो कतृ-कर्म भाव दो पदार्थों 
में कहा जाता है, उसे 'यह उपचार कथन किसी अपेक्षा है, यथार्थ नहीं है” ऐसा जानकर त्याग 
किया जाय । 


(३६५०) प्रइन--जो सत्य है उसे स्वीकार करता चाहिए । व्यवहारनतयका विषय उसकी 
दृष्टिसे तो सत्य है। झूठा नहीं है। तब उसे भी निश्चयकी तरह स्वीकार करना चाहिए । दोनों 
सत्य उपादेय ही हैं। ऐसा कथन आप क्‍यों नहीं करते ? 

समाधान--जो-जो सत्य हैं वे अपने-अपने स्थान पर सत्य हैं। दूसरेके स्थानके लिए सत्य 
नहीं हैं। जो-जो सत्य हैं, वे सब उपादेय हैं, ऐसा भी नहीं है। यदि ऐसा हो तो गुड़ और गोबर 
दोनों समान उपादेय हो जायेंगे, क्योंकि ये अपने-अपने स्थान पर सत्य हैं। अतः विवेकीकों सत्य 
होने पर भी हेय--उपादेयका भेदकर, उपादेयको ग्रहण करना चाहिए, और हेश्वका परित्याग 
करना चाहिए। 

(३७०) प्रदन--मनुष्योंकी दृष्टिसि भोजनके लिए गुड़ उपादेय है, गोवर अनुपादेय है। पर 
गोवरमें होनेवाली अपनी. विशेषता है, अतः जब भूमि गुड़से खराब हो जाती है तब गोवरसे छीप 
दी जाती है । वहाँ गुड़ अनुपादेय है गोवर उपादेय हो जाता है । एकान्त तो नहीं है ? 

समाघान--आपकी वात सत्य है । इसी प्रकार मुक्तिके लिए निशचयनयाश्रित शुद्धात्मा ही 
उपादेय है। व्यवहारनयका विपय अशुद्धात्मा हैय है। इसे यों कहें कि मुक्तिके लिए वीतरागतां 
उपादेय है, रागादि हेय है । इसके विपरीत संसारी दशा कायम रखनेके लिए वीतरागता अनुपा- 
देय है और रागादि ही उपादेय हैं। क्योंकि वे ही संसारी दशा में जीवकों बनाये रखनेमें 
समर्थ हैं । 

इसी वातको लक्ष्यमें रखकर यह स्वीकार करने योग्य है कि आत्मा--परकतृ त्वको, उपच- 

रित मानकर, स्वकतृत्वकों यथार्थ मानकर, रागादिका कतृत्व छोड़कर, अपनी वीतराग 
परिणतिका कर्त्ता बनें, 33 ही अपना कर्म बनावे तो उसका हित हो सकता है। यह कलशका 
तात्पर्य है ॥२१०॥ 


एक वस्तुगत कतृ-कर्म भाव ही यथार्थ कर्त्ता कर्म है। यह नियम घटित करते हैं-- 

नतु परिणाम एवं किल कर्मा विनिर्चयतः . 

स भवति नापरस्य परिणामिन एवं सवेत् । 

न भवति कठशुन्यमिद्द कर्म न चेकतया 

स्थितिरिह वस्तुनों भवतु कंठ तदेव ततः ॥२११॥ 
अच्वयार्थ--(विनिश्चयतः) यथार्थ दृष्टिसे देखा जाय तो (परिणाम्र एव) वस्तुकी पर्याय ही 
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' (कर्स भवति) कर्म है। (सः किलू परिणासिन एवं भवेत) वह परिणाम तो परिणामी द्रव्यका 
ही निश्चयसे होता है। (न अपरस्यथ) अन्य किसो दूसरेका नहीं होता। (कर्ृशून्यमु कर्म इह न 
भवति) कत्तसि रहित कर्म नहीं होता, (न चर एकतया इह चस्तुनः स्थितिः) तथा वस्तुकी स्थिति 
लोकमें सदा एक सी नहीं पाई जाती (ततः तदेव कतूं) इसलिए परिणामी हो उस परिणामका 
कर्ता है ॥२११॥ 


भावार्थ--किसी कार्यके करनेवालेको कर्त्ता कहते हैं, और उसकी कार्य करनेकी क्रियासे 
निष्पन्त दशाको उसका “कर्म” कहते हैं। यह कर्त्ता क्ंकी व्याख्या व्याकरण शास्त्रमें प्रसिद्ध है । 
इस व्याख्याके अनुसार--मिट्टीमें घटरूप कार्य हुआ, उसे कर्म संज्ञा प्राप्त है, यह निविवाद है। 
अब यहाँ उसका कर्त्ता कौन है ? इस प्रइनका समाधान लौकिक दृष्टिसे तदनुकूल क्रिया करने- 
वाला कुम्भकार उसका निमित्त कर्त्ता है, ऐसा माननेमें कोई विरोध नहीं है। वह स्वीकृत है । 

यथाथे दृष्टिसि देखा जाय तो काय॑ निष्पन्न होनेमें क्रिया मिट्टीमें हुई है, अत्तः कार्यका 
फल भी उसीमें निष्पन्त हुआ हैं। अतः उस घट कार्यका कर्ता स्वयं मिट्टी है, कुम्भकार नहीं । 


परिणाम या पर्याय एकार्थ वाचक है। उसे परिणमन या परिवतंन भी कह सकते हैं। 
_परिणमन रूप क्रिया, परिणमनश्ील द्रव्यमें हुई है, अतः वह द्रव्य ही उसका यथार्थ कर्ता है। 
परिवर्तन क्रियासे निष्पन्न फल भी द्रव्यको ही प्राप्त होता है। अन्य किसीको प्राप्त नहीं होता । 
कुम्भकारकी घट पर्याय कभी नहीं होती । 


कर्त्ता न हो और कर्म हो ऐसा भी नहीं होता । जब कर्म है तो उसका कर्त्ता अवश्य है । 
यदि वस्तुमें कर्ता कर्मपना ही स्वीकार न किया जाय तो, “वस्तु कूटस्थ नित्य है! ऐसा कहना 
होगा। परन्तु वस्तुकी स्थिति सदा एक सी न रहती है, और न दिखाई देती है | अतः सिद्ध है 
कि परिणाम रूप कर्मका कर्त्ता परिणामी द्रव्य ही है, अन्य कोई नहीं । 


वस्तुकी नित्यता केवल द्रव्य दृष्टिसे है। अर्थात्‌ वह द्रव्य अनादिसे है अनस्तकाल रहेगा। 
उस द्रव्यकी न कभी नए सिरेसे उत्पत्ति हुई है और न कभी उसका सर्वथा नाथ होगा । वह सदासे 
है और सदा रहेगा । ऐसा सुनिश्चित होनेपर भी, वह कुछ न कुछ परिवर्तन अपनेमें करता रहता 
हैं। यह उसका स्वभाव है। विना परिवर्ततके उसका एक क्षण भी व्यत्तीन वहीं होता । ये प्रति- 
क्षण होनेवाले परिवर्तत ही उसके काय॑ हैं। कार्य ही कर्म' हैं और जिसके ये कार्य हैं वट्टी द्रव्य 
उस 'कर्मका' कर्ता है। यह यथार्थ स्थिति है, जो अनायनन्त हूँ । न कभी द्रव्य (मूल वस्तु। मिटेगा 
और न उसका परिवतंनशील स्वभाव मिटेगा । प्रत्येक द्रव्य अपने कर्मका स्वयं दार्ता है ॥२:१॥ 


अन्य वस्तु अन्य वस्तुके परिणमनका कर्सा नहीं है, क्योंकि दो वस्तुझ्ोंडा पृषदर्‌ सत्तापना 
सिद्ध है, इस हेतुसे उसे सि& करते हैं--- 
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चाहलु रात यद्याए स्कुटनन्तशंक्तः स्वय 


न सिशाति जाज्यनसलज्तरम 
तथाप्यए्स्तुनी हगात दान्यदस्सवन्तस्स | 
अमन भावद्चियत॑ व य >> ९ 5४४ कस शप्िटिपा मे 
स्दभाद्‌द्यत यद। उचालसदा अल्चप्ड्त 


स्दभावदल्नाइड: फ्लिमिद मोहितः सिदशयते 
स्दमादचलचाइुड: कझ्ील्‍ह चाहवः 


३०२ अध्यात्म-बर्मृत-कर्लदा 

अन्वयार्थ--(यद्यपि स्वयं स्फुटदनन्तदाक्ति:) यद्यपि द्रव्य स्वयं अनन्त द्वक्तिकी प्रकटतारूप 
(स्वयं) स्वयं ही हें । (तथापि अपरवस्तुन: अन्यवस्त्वन्तरम्‌ न विज्ञति) तो भी दूसरी किसी भी 
वस्तु (द्रव्य) का अन्य वस्त॒न्तरल्प परिणमन नहीं होता । एक वस्तु दुसरेमें प्रवेक्ष नहीं करती । 
दोनोंके संबोग होनेपर भी (बहिलुंठति) वह एक दूसरेकी सत्तासे भिन्‍त होनेके कारण उससे बाहिर 
वाहिर ही रहती हँ--(यतः सकलम्‌ एवं वत्तु) क्योंकि सभी वस्तुएँ (स्वभावनियत इप्पते) अपने 
स्वभावकी नहीं छोड़ती यह माना गया है, तब (स्वभावचलनाकुल: मोहित: इह किम विलश्यते) 
दूसरे पदार्थोकोी मैं वदलू इस प्रकार अपने स्वभावसे च्युत होने रूप परकत्‌ त्वके अभिमानसे 
व्याकुल हुआ प्राणी क्यों व्यर्थ कप्ट उठाता हैं ॥२१२॥ 

भावाथं--संसारके समस्त प्राणी अपनी-अपनो पुरुपार्थ शक्तिका उपयोग पर्वव्यक्ते वनानेमें 
उसके परिवर्तन करनेमें, उस अपनी इच्छानुकूछठ परिणमानेमें अनादिसे ही कर रहे हैं। बह उनका 
मोहित परिणाम है, भूल है। वध्रोंकि प्रत्येक ही वस्तु अपने-अपने स्वमावर्म नियत है । चेतन सदा 
चेतन रहेगा। बचेतन, अधेतन रहेगा। कभी इनके स्वभाव वदलेंगे नहीं। इतना ही नहीं, किन्तु 
पुद्गल (अचेतन) पुद्गल रूपमें परिवर्तित होते हुए भी, तद्प ही परिणमेगा, जिस रूपमें परिवर्तन 
होनेकी उसकी अपनी योग्यता हूँ । उसे अन्य रूपमें कोई परिवर्तत नहीं करा सकता, ऐसा वस्तु- 
स्वभाव है । ऐसी स्वितिम कतू -कर्म भाव निश्चयसे एक वस्तुका उसी वरुठुमें हूँ यह सिद्ध है। 
“परको करूँ” ऐसा भाव अन्नानीकों आता हैं, पर ऐसा भाव करना मोह--मिथ्यात्व या अज्ञान 
का परिणाम हें, कर्थाव्‌ वस्तु स्वभावक्री जजानकारीका ही यह फल है । 

सर्वन भगवान्‌ बहुन्तदेवनें अपने ज्ञान वल्से वस्तुकी यथार्थ स्थिति देखी हैँ, और बताया 
हैँ कि पदार्थ स्वयं क्षनन्‍्त शक्ति वाला है । उसकी अनन्त दक्तियाँ स्वय॑में, स्वयंसे हैँ। उत्पाद- 
व्यय रूप परिवर्तन होना उस ब्रुव, स्थिर, कर्बंचित्‌ु--नित्य द्वव्यका स्वभाव हूँ । वह सदा स्वयं 
परिवर्तन करता रहेगा, जो करता रहेगा वही उन परिवर्तनोंका “कर्ता” यथार्थमें हें तथा वे 
परिवर्तन ही उसके कर्म हैं । 

निमित्तभूत वन्ध द्रव्य, उम्त परिवर्तनके अनुकूल ही अपनी क्रिया करे तो उस परिवतवका 
निमित्त कहा जायगा। तथापि उस निप्पन्न कार्यमें उसका प्रवेश नहीं द्ोगा । वह वाहिर ही 
छोटता रहेगा, जबकि परिणामी द्रव्य परिणामोंमें पूर्ण प्रविष्ट होगा । अतः बन्तः प्रवेश करने 
बाखा उसका बवथार्थ कर्ता है--वाहिर हो वाहिर रहने वाला उसका यथार्थ कर्ता नहीं है, निमित्त- 
मात्र द्वोनेस व्यवद्वारी जन उसको कर्त्ता कहते हैं, पर बह मात्र उपचार कथन है । 

(६७८) प्रदन--उपचार कथन व्यावहारिक है या अव्यावहारिक ? 

सम्राधान--आावहारिक हें । व्यावह्रिकताका हेतु पदार्यके परिणमनमें मिमित्तका स्वयंका 
तंदनुकू परिणमन है | बढ़ अपनी उस परिणतिका ही यथार्थ कर्ता हैं क्योंकि उससे वह अभिन्‍न 
& | जिस दूसरे पदार्थका बढ़ निमित्त है उससे वह सर्वथा भिन्‍न हें ? 

4७६) प्रदन--वया मूठ बस्तुम भिन्‍त जितने भो पदार्थ हैं, वे सब निमित्त कहे जा 
सकते हैं 7 

समाधान-नढीं । सिल्मता ट्रीमिस निमित्तता नहीं है, निमित्तता तो उत्पन्त होनेवाले कार्य- 
के प्रति दगकी अनुकृद सरिणविक कारण है । अतः जो अनुकूल परिणत हैं, वे ही निमित्त हूँ अन्य 
नदीं। तदतुकूद सक्रिय कृमकार ही बटीतत्तिम निमित्त है। 


स्व-विशुद्ध-ज्ञान अधिकार ३०३ 





(२७३) प्रश्क--फिर उस निमित्तको कर्त्ता क्यों नहीं कहा जाता ? 

समाधान--क्योंकि वह अनुकूल परिणति करते हुए भी उस कार्यकी सीमामें प्रवेश नहीं 
कर पाता । जबकि उपादान उस कार्यंकी सीमामें पूर्ण प्रविष्ट है। उसने कार्यके प्रति अपना सब॑स्व 
समपंण किया हूं->उस कालमें उसकी सम्पूर्ण सत्ता उस कार्यमें ही प्रविष्ट देखी जाती हूं, उससे 
भिन्‍न वह अलगसे कुछ शेष नहीं हे । अतः उपादान ही कर्त्ता हैं। निमित्त तो अपनी तदनुकूल 
क्रिया करनेके बाद, स्वयं स्वतंत्र रूपमें अलग खड़ा है । इस अवस्थामें उसका कार्यसे कोई सम्बन्ध 
नहीं देखा जाता । दोनों अपनी-अपनी भिन्न-भिन्न सत्तारूपमें, अपनी-अपनी परिणतिको प्राप्त 
दिखाई दे रहे हैं। वे जिन-जिन परिणतियोंको लिए हैं, अपनी उन-उन परिणतियोंके ही वे कर्त्ता 
हैं। और वे ही परिणतियाँ उनके पृथक्‌-पुथक्‌ कर्म हैं। एक दूसरेके परिणमनके कर्त्ता दोनोंमें कोई 
नहों हैं। तथापि जीव अपने अज्ञानके कारण, दृष्टि विपर्याससे पर द्रव्यकों अपनी इच्छानुसार 
परिणमानेका वृथा प्रयास करता रहता है, ओर जब वह बसंभव कार्य संभव नहीं होता तो 
व्यर्थ क्लेश उठाता हे । संसारमें प्राणियोंके दुखका एकमात्र कारण यही भ्रम है। भाचाय करुणाय- 
तन हैं, अतः संसारी भोले प्राणियोंकी उस अज्ञानता पर द्ववित होते हुए कहते हैं कि ये वेचारे 
भ्रमवश क्यों दुःखी होते हैं ? | 


(३७४) प्रइन--फक्या आचार्य संसारके अज्ञानी प्राणियोंको देखकर दुली हैं, तव तो उनका 
दुख संसारी प्राणियोंकी अपेक्षा बहुत अधिक हे, क्योंकि संसारी तो अपने दुःखसे दुःखी हैं, परसे उन्हें 
कोई प्रयोजन नहीं है। पर आचाय॑ अनन्त भज्ञानी प्राणियोंके दुःख देख-देखकर दुःखी हैं, अतः 
उनका दुःख संसारी प्राणियोंके दुःखसे बहुत अधिक कहलाया ? 

समाधान--ऐसा कथन तकंसंगत नहीं हे। स्वयं दुःखका अनुभव करनेवाला संसारी उस 
दुःखका भोक्‍ता हैँ। द्रष्टा उसका भोवता नहीं है, तथापि यदि करुणाभाव आवे तो वह शुभराग 
हैं, राग होनेसे बहु किचित्‌ आकुलता ही है । 

(३७५) प्रइन--भगवान्‌ केवली समस्त संसारके प्रति करुणावान्‌ होनेसे ही हितका उपदेश 
करते हैं। तब अन्य जेनाचार्योकी तरह इन्हें भी प्राणियोंके इस भज्ञानके प्रति, शुभराग रूप 
आकुलता होती होगी । ऐसी स्थितिमें अनन्त सुखका सदुभाव केसे माना जायगा ? 

ससाधान--भगवान्‌ केवली पूर्ण वीतरागी हैं, अतः न उनके अशुभ राग हैँ, न शुभ राय 
है। रागके बिना भी प्राणियोंके सौभाग्यसे ही उनकी वाणी विकासको प्राप्त होती है, दच्ठासे 
नहीं । अतः उन्हें शुभराग भी नहीं हे । 

(३७६) प्रश्न--भगवानुको करुणानिधान भी कहा जाता हें, तो क्या वे कस्णायान्‌ नहीं है ? 

ससाधान--वे करुणावान्‌ नहीं हैं। करुणा या दया शुभराग रूप है, वे रागादिसे सर्दया 
रहित हैं। वे परका उपकार या अपकार नहीं करते । 

(३७७) प्रशन--तव हम किसलिए उनकी पूजा करें ? लोकमें पूजा या तो भव्तिस बे झातो 
है, जो अपने उपकारीके प्रति होती है, या इस भयते होती हें कि ये हमारा दियाड़ न छर दें । 
वीतरागी जब वनाव और बियाड़ दोनों नहीं करते, तव उनसे न छान है न हानि है, अतः उसदा। 
पूजा करना भी निरथंक हे ? 


३०४ अध्यात्म-अमृत-कलुश 





समाधान--वीतरागकी पूजा, वीतराग भावकों ही भादर्श मानकरकी जाती हूँ। राभ- 
हानिकी बात आप सांसारिक लाभ-हानिकी अपेक्षा सोचते हैं। सांसारिक या पारमार्थिक दोनों 
प्रकारकी हानि या लाभ, भगवान्‌ केवलीसे नहीं होते, क्योंकि मुलसिद्धान्तके अनुसार वे भिन्‍न 
द्रव्य हैं, आप भिन्न द्रव्य हैं । तब वे वस्तुस्वभावसे आपके परिणमनके कर्ता ही नहीं हैं । 


हम उतको निमित्त बनाकर अपना सुधार स्वयं करते हैं। लोकमें निमित्तको श्रेय दिया 
जाता है। अतः जिन वीतरागकोी निमित्त बताकर अपना कल्याण प्राणी करते हैं, उनके प्रति 
आदरका भाव स्वयं प्रकट होता हे, यही उनकी पूजाका कारण है। अतः पूजन करना निष्फल 
नहीं हैँ । वे भले ही हमारा बनाव-बिगाड़ न करते हों, पर हम तो उनकी श्रद्धासे अपना कल्याण 
कर लेते हैं। अतः पूजा करना साथंक हे । 


(३७८) प्रइन--ठीक है, हम अपना सुधार कर लें, पर उनकी पूजा क्‍यों करें ? 


समाधान--जो वीतराग भावकी स्वयं प्राप्ति चाहता है उसे वीतरागीके प्रति आदर-भाव 
आना स्वाभाविक हो है। अस्वाभाविक नहीं है। अतः पूजा तो स्वयं हो जाती है, करनी नहीं 
पड़ती । जिन्हें पृजा करनी पड़तो है, वे पुजा यथार्थमें करते नहीं हैं, कोई छोक-लज्जा कुलाम्नाय- 
की मजबूरी उनके सामने है, अतः करनी पड़ती है। करता और करना पड़ना दोनोंमें महात्न 
अन्तर है । 


(३७९) प्रश्न--सहस्र ताममें भगवान्‌ केवली अरहन्तको दयाध्वज:' “दयामूत्तिः आदि 
नामोंसे जो लिखा है, क्या मिथ्या है ? 


समसाधान--जैसे भक्तिवश हम उक्त शब्दोंका प्रयोग करते हैं, वध उन्हें “अत्यन्त निर्दंय:"' 
ऐसा भी तो लिखा है, यह भी तो उन्तके अनेक नामोंमें एक नाम है। 


(३८०) प्रसव--निर्देश/ तो हिंसक परिणाम वालेको कहते हैं, तब ऐसा नाम उन्हें देना 
भज्ञानताका सूचक है। 


समाधान--ऐसा नहीं है । दया राग है--उससे रहित होनेसे जैसे “वीतराग” कहना उप- 
युक्त है, उसी तरह “निर्दय/ कहना भी अनुपयुकत नहीं है। दयारूप शुभरागसे सवंथा रहित होनेसे 
अत्यन्त निर्देय! शब्दका प्रयोग किया है । उसका अर्थ “अत्यन्त वीतराग” ऐसा ही है । 


वस्तुतः बीतरागी पुरुष--वीत-द्वेष भी हैँ, अतः छौकिकजनों द्वारा प्रयुक्त--दग्रावात्‌ और 
निर्दय' दोनों शब्दोंके प्रयोग, उनके लिये नहीं किये जा सकते । फिर भी जो किये गए हैं सो उन 
दोनों प्रकारके परस्पर विरोधी शब्दोंका प्रयोग भी, इस बातका प्रमाण है कि वे वीतरागी वीतहेषी 
हैं। अतः दोनों विरोधी शब्द उनकी यथार्थ स्थितिके ही प्रतिपादक हैं। इनमें कोई विरोधी नहीं 
है। परस्पर विरोधी धर्म भी एक वस्तुमें पाये जा सकते हैं, इसका विवेचन कलश ७०-७५ में स्पष्ट 
रूपसे किया गया है। 


(३८१) प्रश्न--आचाय॑ भी तो वीतरागी हैं, तब वे 'दु:खके या खेदके साथ कहते हैं' ऐसा 
प्रयोग आपने क्‍यों किया ? 





स्व-विशुद्ध-न्नान अधिकार रे०्प 
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समाधान--आचाये जिस समय उपदेश रूप प्रवर्तन कर रहें हैं, उस समय भव्य प्राणियों 
पर दयाभावका उदय उनको आया है, वे उस समय शुभाषयोगी हैं, शुद्धोपयोगी वीतराग नहीं हैं । 


(३८२) प्रश्न--फिर उन्हें वीतरागी क्‍यों कहते हैं ? 


ससाधान--अशुभराग उनका छूट गया है और शुभरागको भी छोड़ने योग्य मानते हैं, अतः 
वीतरागी हैं, ऐसा कहना उपयुक्त है। 





(३८३) प्रशन--जिसे छोड़नेलायक मानते हैं, उस शुभरागको करते क्यों हैं ? 


ससाधान--क रते नहीं हैं, हो जाता है। वें अपनेको छुद्धोपयोगमें लगाना ही श्रेप्ठ मानते 
हैं, और प्रयत्त भी उसीका करते हैं, किन्तु ध्यानका काल अन्तमुंह॒तं मात्र होनेसे जब ुद्धोपयोग 
में नहीं टिक सकते, तब शुभोपयोग स्वयं ही हो जाता है। इसीलिए वे उस करुणारूप शुभरागके 
कालमें, वस्तु स्थितिका, परके अकतृ त्वका, जब विचार करते हैं, तो पर-कतृ त्वकी मान्यताके 
अ्रमसे जो दुखो हैं, करणा कर उस मार्गसे उन्हें विमुख होनेका उपदेश देते हैं ॥२१२॥ 


एक वस्तु दूसरी वस्तुकी मर्यादामें प्रवेश नहीं कर सकती, अतः परवस्तुको अपना कम 
मानना उचित नहीं है इसी अर्थंको पुष्ट करते हैं-- 


वस्तु चेकमिंह नान्यवस्तुनों येन तेन खलु वस्तु वस्तु तद । 
निशचयो5यमसपरोडष्परस्य क कि करोति हि बहिलंठन्नपि ॥२१३॥ 


अन्वयार्थ--(येतच) जिस कारणसे (इह) इस जगतुमें (एकम्‌ वस्तु) कोई एक द्वव्य (अन्य- 
वस्तुनः न) अन्य द्रव्यरूप नहीं परिणमती, (तेन) प्रही कारण है कि (तद्‌ दस्तु दस्तु) वह वस्तु 
वस्तु है। (अपरः) अन्य वस्तु (बहिलुंठन्नपि) दूसरी वस्तुके वाहिर ही वाहिर रहती हुई (अपरस् 
अयम्‌ कि करोति) उस वस्तुका यह क्या करती है ? अर्थात्‌ कुछ नहीं करती (इति निमचय:) ऐसा 
निरुचय है ॥२१३॥ 


भावाथं--चेतन द्रव्य वस्तुतः अमूर्तोक है। वह अन्य समस्त चेतन द्वव्योंका सद्ातीय होते 
हुए भी, उनकी सत्तासे स्ंथा भिन्‍न ही है। ऐसा न हो तो जीवोंकी अवन्तानन्त नंस्श हा से 
रहेगी। सजातीयताके कारण सब एक दूसरेमें मिलकर अपनी रुता खो बेंटेंगे। रक्ता किसोकने 
ताश नहीं होती, न असत्‌ पदार्थ कभी नवीन सत्ताकों प्राप्त करता हैं। यहू धापाद्न वियम सझो 
मानते हैं । अतः सर्व जीव भिन्‍त हैं, भिन्‍न सत्ता वाले हैं. ओर सदा सिन्‍न-मि ने सक्तारें हो नहेगे । 


जा बकिटऑओओ जब $चओ न 


पुद्गल द्रव्य भी अपने सजातीय पुद्गलोंके साथ, एकमेदः स्वृंघध देशाको प्राप्त हो सबसे 7, मर 
अपनी-अपनी सत्ता अरूग-अलूग रखते हैँ, व नी भपनोी सत्ता दान नहा छर्स | 


जब सजातीय द्वव्य परस्पर मिलने पर नी अपनी-अपनी सचा रखते है, सब 
द्रव्य, जीव और पुद्यल तो मिली हुई दशामें भी अपनी सचा निन्‍न रखने हा ₹ | 
गुण ओर प्रदेश तवा अपनी-अपनी पर्याय नी शिल्न-दिन्न रे हैं | ऐे 
वस्तु अपनी वस्तुता दगायम रसे हुए हूं। एुडः दस्तू दुरूषय ८ 
दूपरेका क॒तु त्व उसमें केसे है ? किसी नी प्रकार दही हैं ॥६ 
३६ 


/॥" 


३०६ अध्यात्म-अमृत-कलक् 


(३८४) प्रश्न--लोकमें ऐसा व्यवहार पाया गया है कि मैंने अमुकका उपकार किया। 
अमुकने मेरा उपकार किया। क्या यह मिथ्या है ? इस प्रदनके समाधान रूपमें निम्न कलश है-- 


यत्त्‌ वस्तु कुरुतेडन्यवस्तुनः किज्चनापि परिणामिनः स्वयम्‌ । 
व्यावहारिकदृशेव तन्‍्मतं नान्‍्यदस्ति किसपीह निश्चयात्‌ ॥२१४॥ 


अन्वयार्थ--(स्वयं परिणामिनः) जो वस्तु अपने स्वभावसे स्वयं परिणमन शील है (अन्य- 
वस्तुनः) ऐसी किसी अन्यवस्तुका (यत्तु वस्तु किचन कुरुते) कोई अन्य वस्तु कुछ करती है ऐसा 
कथन होता है। (तद्व्यावह्ारिक दृश एवं) वह केवल व्यवहारकी दृष्टिसे ही कहा जाता है। 
(निश्चयात्‌) निश्चयसे तो (अन्यत्‌ इह क्विमु अपिनास्ति) अन्य वस्तु उस कार्यमें कुछ भी करती 
नहीं है ॥२१४॥ 

भावार्थ--सामान्य संसारी जनोंमें ऐसा जो प्रवाद चलता है कि मैंने परका उपकार या 
अपकार किया, अथवा मैंने गृह-वस्त्र-घट-पटादि बनाए, यह केवल व्यवहारनयकी दृष्टिसे निमिचत 
सापेक्ष कथन है, परमार्थ नहीं है । परमार्थमें तो एक वस्तु का दूसरी वस्तुके परिणमनके कतृ त्वसे 
कोई सम्बन्ध नहीं है । 

(३८५) प्रइव--क्या परमार्थमें अन्य वस्तु निमित्त भी नहीं है ? घट-पटादि कार्योमें कुम्भकार 
या जुलाहा उपादान कारण नहीं है, यह परमार्थ सत्य है, पर वे निमित्त कारण तो हूँ ? उन्हें 
निमित्त कहना भी क्या अपरमार्थ है ? 


समसाधान--निर्मित्तको निमित्त कहना तो यथार्थ है, पर निमित्तमें कतृ त्वका जो व्यवहार 
है--वह व्यवहार है । व्यवहार यथा नहीं है | व्यवहारको व्यवहार मानना, परमार्थको परमार्थ 
मानना ही सम्पग्ददंन है। व्यवहारको परमार्थ मानना ही विपरीत दृष्टि हूँ । 


(३८६) प्रइन--पर यहाँ तो ग्रन्थकार कहते हैं कि निश्चयसे एक वस्तुका दूसरेके परिणमनके 
कतृ त्वसे कोई सम्बन्ध नहीं है। माना कि वस्तु स्वयं परिणमनशील है, सो इसका तात्पर्य तो यह 
हुआ कि परिणमनशीलताकी योग्यता उपादानमें है, सो परिणमेगा तो वही, पर बिना निमित्तके 
कैसे परिणमेगा ? अतः परिणमनमें निम्मित्तकी अपेक्षा तो हे, और वह यथार्थ है। तब ग्रन्थकारका 
उक्त कथन क्या अर्थ रखता है ? 


समाधाच--तातर्य तो स्पष्ट है कि निमित्त, अनुकूल सहायक मात्र है, न कि कर्ता । 
सहायक कर्त्ता नहीं होता, कर्ता तो द्रव्य स्वयं होता है । 


(३८७) प्रइन--मैंने अमुककी सहायतासे उक्त कार्य किया, उसके बिना मैं नहीं कर सकता 
था । क्या यह कथन यथार्थ नहीं हैं ? 


समाधान--किसी अन्य सहायकके अवलम्वनसे किया, यह सत्य है, तथापि किया तो मैंने 

| ही है, अतः कर्सा में हूँ। सहायक मात्र सहायक है। उस क्रियाका कर्ता नहीं है। जिस सहायकका 
अवलम्बन मैंने किया, वह मेरे कार्यमें निमित्त है, उसको निमित्त माननेसे कोई इनकार नहीं है । 
मूलवस्तु अपनी पर्यायमें अपने पुरुषार्थले ही परिणमती हैँ। अन्य वस्तु उसे परिणमाती नहीं है । 


सर्व-विशुद्धनज्ञान अधिकार ३०७ 
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तथापि अन्यके साथ वहिर्व्याप्ति है, यदि यहु भी न हो तो उसे निमिच्त भी कौन कहता ? वह भी 
अनिमित्तक अन्य पदार्थोकों तरह ही माना जाता । अतः निमित्तको निमित्त माननेमें कोई आपत्ति 
नहीं है, मानना चाहिए। न मानना अयथार्थ है। तथापि निमित्त, उपादानके कत त्वकी मर्थादासे 
बाहिर ही रहेगा । उसके अधिकार पर अपना स्वत्व वह त्रिकालमें भी स्थापित नहीं कर सकता । 


(३८८) प्रश्न--आपने निमित्तको कार्यकी प्रकटतामें कुछ स्थान तो दिया । वहुतसे अध्यात्म 
शलीका पठन-पाठन करने वाले तो कहते हैं, निमित्त कोई वस्तु ही नहीं है ? तो उनका कंचन तो 
सत्य प्रतीत नहीं होता । 


ससाधात--उनका कथन निरचयकी दुष्टिसे ही है। निश्चय की दष्टिमें निमित्त कार्यकारी 

नहीं है, उपादान ही कार्यकारी है । इसे ग्रन्थकार की दृष्टि स्पष्ट कह रही है। निश्चय और 

व्यवहार दो दृष्टियाँ पदार्थके स्वरूप को देखने को हैं। एक दृष्टिमें दूसरी दष्टिके कथन को मिलाने 

से ही भ्रम होता है। प्रत्येक व्यक्ति जब परमार्थ की दृष्टिसे देखे ती परक्नी दृष्टि दूर होगी। पर- 
कतृ तवका अभाव होगा । 


ज्ञानीकी जब परके ऊपर दृष्टि जाती है, तब परकी यथार्थ स्थितिका बोध होता हैं 
वह उसे अन्य द्रव्यका कर्ता नहीं मानता । निमित्तमें कत्तपनेका व्यवहार मात्र वारता हूँ। 
यथार्थ कर्ता व्यवहारी भी नहीं मानता। परमार्थ समझकर व्यवहार करना ही सच्चा व्यवहार 
हू। अन्यथा व्यवहारको यथार्थ समझना अपरमाय हें, उसे ही मिथ्या दर्शन कहते हैं ॥२१४॥ 


निशचयकी दृष्टि क्या है ? इसका स्पष्टीकरण करते हैं-- 


शुद्र॒द्॒व्यनिरूपणारपितमतेस्तत्व॑ समुत्पश्यतों 

नेकद्॒व्यगतं चकास्ति किमपि द्रव्यान्तरं जातुचित्‌ । 

ज्ञानं ज्ेयसवेति यत्त तदय शद्धस्वभावोदयः 

कि द्रव्यान्तरचुम्बनाकुठाधयस्तच्ास्च्यवन्त जना; ॥२१०।। 


अन्वयार्थे--(शुद्धद्वव्यनिरूपणा पितम तें:) शुद्ध द्वव्यके निरूपण कारनेकी मुरप्तासे प्रतियादन 
करने या देखनेकी वुद्धिवाला व्यक्ति (तत्व समुत्यक्यतः) जो शुद्ध तत्वदा अनुनव गारता ह बह 
देखता हूँ कि (एकद्गच्यगतं) उस एक द्रव्यमें (द्रव्यान्तरम) कोई अन्य द्वदय (दिम्र्‌ शव) टृछ »। 
(न चकास्त) दिखाई नहीं देते, क्योंकि वे उसमें हैं ही नहीं। (यत्त ज्ञान ज्ञयमदसि) शान दो 
चेतन द्रव्य है, वह जो अन्य द्वव्योंकी भी जानता हैं, (त्तदयं शुद्धस्वनादोदय:) दाग शान एड 


स्वभावका ही उदय हूँ, विकास हैँ । जब ऐसा हूँ तो (जना:) ये सब प्रापी टिव्यास्तरचस्थगाएु 
घिय ) अपने शु द्वात्मतत्वसे ने यभत अन्य चेतन अचेतन दर द्रब्योद्ो चम्दन हारने, एप 
करनेकी वह्धिसे ! अआकिलत हाकर (तत्वातुकिच्यवन्ते) दया अपने दाद्धारम सटनाओश व 
हैँ 7 ॥२१५॥। 
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३०८ अध्यात्म-अमुत्त-कलशोँ 

है। निश्चय दृष्टिमें एक द्रव्य दूसरे द्रव्य की सत्तासे, उसके गुणोंसे, उसकी पर्यायोंसे, उसकी प्रदेश्ष 
संख्यासे, सर्वथा भिन्‍न सत्तावाला है, भिन्‍तगुणों वाला है, भिन्‍त पर्याय तथा भिन्न प्रदेशों वाला 
है। एक द्रव्यमें दूसरे द्रव्यका कभी प्रवेश नहीं होता। निश्चय दृष्टि वाले सम्यग्दृष्टिको 
शुद्धात्मतत््वका अनुभव होता है । वह उस समय उसे छोड़कर अन्य कुछ भी उसमें नहीं देखता । 


(३८५) प्रशन--यहाँ यह प्रश्तत अवश्य उपस्थित होता है कि जव ज्ञान, शुद्ध चेतन्यका स्वरूप 
है, उसमें अन्य पदार्थ नहीं हैं, तव केवलज्ञान जो परिशुद्ध ज्ञान है, उसमें समस्त चेतन अचेतन 
पदार्थ किस प्रकार प्रकाशित हो जाते हैं ? क्या यह चेतनमें अन्यका प्रवेश नहीं है ? 


समाधान--इस प्रइनका उत्तर कलशमें ही आचार्य श्रीने दिया है, कि ज्ञानमें ज्ञेय की जान- 
कारी होना, ज्ञानके शुद्ध स्वभावका ही विकास है--प्रकटपना है । 


ज्ञान ज्ञेयरूप नहीं हो जाता; और न ज्ञेयको ज्ञानकूप बनाता है। ज्ञेयको जानने मात्रसे 
उनकी यथार्थ स्थिति ही स्पष्ट हो जाती है। उस ज्ञानमें यह स्पष्ट हो जाता हैँ कि ये समस्त चेतन- 
अचेतन पदार्थ मुझसे सर्वशा भिन्न, अपने-अपने स्वरूपमें प्रकाशमान हैं । 


ज्ञान का कार्य ज्ञेकको जानना मात्र है। जेसे दर्पण अपने स्वरूपमें स्वच्छ है, सामनेके 
लाल पीले पदार्थ उसमें प्रतिविवित हो दिखाई दे रहे है, पर जो दिखाई दे रहा है, वह दर्पणके 
स्वच्छ स्वभावका- ही प्रदर्शन है । दर्पणमें अन्य पदार्थ का प्रवेश किचित्‌ भी नहीं है। इसी प्रकार 
ज्ञानमें ज्ञे यके जाननेसे कोई अशुद्धता नहीं आती । जानना तो उसका स्वभाव ही है ॥२१५॥ 


जाननेके सिवाय ज्ञान ज्ञेयमें कोई अन्य सम्बन्ध नहीं है, ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 


गुद्धद॒व्यस्वससभवनात्‌ कि स्वभावस्थ शेप- 

मन्यदू द्रव्यं भवति यदि वा तस्य कि स्यात्‌ स्वभाव; | 
ज्योत्स्नारुपं स्नपयति श्रुवं नेव तस्यारिति भूमि 

ज्ञान शेयें कलयति सदा शेयमस्यास्ति नेव ॥२१६॥ 


अन्वयार्थ--[शुद्धद्रृव्यस्थरत भवनातु) शुद्ध आत्म द्रव्य जब अपने ज्ञानके द्वारा अन्य ज्ञेय 
पदार्थों को जानता है, तव वह जानना उसका शुद्ध परिणमन ही है तब (शेष अन्यद द्रव्यंकि 
स्वभावस्वय भवति) ज्ञेयभूत अन्यद्रव्य क्या ज्ञान रूप हो जाएंगे ? (यदिवा) यदि ऐसा हो जाय 
(तस्यक्ति स्वभावः स्थात्‌) तब आत्म द्रव्य का क्या स्वभ्वाव होगा ? इसे हृष्टान्तसे स्पष्ट करते 
हैं--(ज्योत्स्तारूपं भुव स्तपयति) चन्द्रकी चाँदनी जब फैलती है तो समस्त पृथ्वी श्वेत ही 
दीखती है तथापि (भुमिः न तस्यास्ति) भूमि ज्योत्स्नाकी नहीं हो जाती । इसी प्रकार (झाम ज्ञेय॑ 
सदा कलूयति) ज्ञान जे यको सदा जानता है, तथापि (ज्ञेयं अस्थ नेंच अस्ति) ज्ञेय ज्ञान का नहीं 
हो जाता ॥२१६॥ ह 


भावार्थ--आत्मा जब अपने शुद्ध ज्ञान स्वरूप परिणमता है तब वह आत्मा पूर्ण द्रव्य है। 
उसका कोई अंश उस स्वभाव परिणमनके बाहिर, अलगसे शेप नहीं वचा रहता | न वह अन्य 
द्रव्य रूप कभी होता है। यदि ऐसा हो जाय तो चेतन अचेतन रूप हों जायगा। तव उसकी 


सर्व-विशुद्ध-ज्ञान अधिकार ३०९, 
चैतन्य शक्ति युक्त जो सत्ता थी.उस सत्ताका क्‍या होगा ? अत्त: सिद्ध है कि कोई द्रव्य, पर द्रव्य 
रूप प्रिणमन नहीं करता जेसे चन्द्रमाके पूर्णोदयमें समस्त पृथ्वी ऐसी दिखाई देती है, जेसे वह 
दूधमें वहा गई हो । वस्तुतः ऐसा दिखाई देने पर भी चाँदनी, चाँदनी रहती है, वह पृथ्वी नहीं 
वनतो, न पृथिवी चाँदनी बनती है। इसी प्रकार ज्ञान अपने शुद्ध स्वरूप परिणमन करता है तो 
समस्त ज्ञेय उसमें प्रतिविबित्त होते हैं। ऐसा होनेपर भी ज्ञानमें चेतन अचेतन द्र॒व्यों का प्रवेश नहीं 
है। ज्ञेय ज्ञेयरूप ही रहते हैं, और ज्ञान ज्ञानरूप ही रहता है। वे कभी एक दूसरे रूप नहीं 
परिणमते हैं ॥२१६॥ 


(३९०) प्रशन--क्या यह सत्य है कि ज्ञान ज्ञेयरूप नहीं होता ? देखा तो यह जाता है कि 
ज्ञानमें सभी पदार्थ विद्यमान हैं ? अन्यथा उनको ज्ञान केसे जानता ? इसके बिना सर्वज्ञ का ज्ञान 
सबको कैसे जानता ? 


समसाधान--ज्ञानका स्वभाव जानने का है। ज्ञयका भी स्वभाव ज्ञानके द्वारा जावा जाये 
ऐसा है, अतः अपने ज्ञान-ज्ञ य-स्वभावकी अनुकूलतासे दोनोंमें अपनी-अपनी क्रियाएँ पाई जाती 
हैं। ज्ञय ज्ञानमें विद्यमान नहीं हैं, अपने-अपने स्थानमें विद्यमान हैं। यदि ज्ञानमें आ जाते तो 
उन-उन स्थानोंमें उनका अभाव हो जाना चाहिए | पर ऐसा नहीं देखा जाता । उससे सिद्ध है 
कि ज्ञेय चलकर ज्ञानमें नहीं आते । 


(३९९१) प्रइल-यह भी सत्य है कि ज्ञेय अपने-अपने स्थानमें पाए जाते हैं, अतः वे ज्ञानमें 
नहीं आए। तथापि ज्ञानमें दिखाई देते हैं, जेसे दपंणमें वस्तुएँ दिखाई देती हैं। प्रश्न यह है कि जब 
पदार्थ अपने-अपने स्थानमें ही रहते हैं, तब ज्ञानमें या दर्पणमें दिखाई देनेकी क्रिया क्या भ्रम 
पूर्ण है ? 

समाधान--पदार्थ का ज्ञानमें झलकना अ्रमपूर्ण नहीं है। वह॒ वास्तविक है, क्योंकि वे 
पदार्थ भी वास्तविक हैं। परन्तु ज्ञयों का यह ज्ञान, ज्ञान की स्वच्छता रूप उसीका अपना परि, 
णमन है। ज्ञेयोंके निमित्त से होने-वाला ज्ञानका यह परिणमत्त, यथार्थ ही है। भ्रम नहीं है । 
इसी प्रकार पदार्थों का दर्पणमें प्रतिबिम्बित होना, दर्पण की स्वच्छता रूप, उसका अपना 
परिणमन है। पदार्थ उस परिणमनमें निमित्त हैं । दपंण तो अचेतन पदार्थ है इसलिये उसके भ्रमित 
होने का प्रशत ही नहीं उठता । 


(३९०२) प्रशच--यह्‌ माना कि दर्पण अचेतन है अतः उसे ज्ञान नहीं हो सकता । सो भ्रम 
ज्ञान भी उसमें नहीं होता। तथापि दर्पृणमें पदार्थ हैं, यह भ्रम देखने वाले को होता है। हम तो 
ऐसा समझते हैं कि--पदार्थ अपने स्थोनमें हैं, ज्ञानमें या दरपंणमें पदार्थ हैं नहीं, और दिखाई उनमें 
भीदे रहे हैं, तव या तो वह भ्रम है, या फिर पदार्थ दो-दो हो गए हैं। एक ज्ञानमें है-- 
दूसरा सामने है? 


_ समाधान--ऐसा नहीं है--यदि ऐसा साता जायगा तो जितने अनन्त सिद्ध हैं, उन सबके 
ज्ञानमें सभी पदार्थ झलकते हैं अतः सबके ज्ञानमें अछूग-अलूग पदार्थ होवें तो अनन्त पदार्थों की 
उत्पत्ति माननी अनिवारय होगो। 





३१० अंध्यात्म-अमुंत-कलश 





(३९३) प्रन्‍न--बात तो सही है, तब ज्ञानमें पदार्थ की छाया पड़ती है, जैसे दर्पणमें छाया 
पड़ती है' ऐसा मानना ही सत्य होगा। फछत: दर्पण या ज्ञानमें सामने वाले पदार्थ का आना 
दिखाई नहीं देता, वे तो अपने-अपने स्थान पर स्थित हैं, पदार्थ उनमें नया उत्पन्न होता नहीं है, 
तब उन पदार्थोसे उनकी छाया ही अंश रूपमें--ज्ञान या दर्पणमें आती है, ऐसा मानना उपयुक्त 
होगा ? | 


समाधान--पदार्थंका कोई अंश, ज्ञान या दर्पणमें नहीं आता । यदि छाया को मूल पदार्थ 
का अंश रूपमें आना माना जाय, तो सो दर्पण चारों ओर रखे जाने पर सामने वाले पदार्थ में से 
सौ अंशोंके निकल जानेके कारण, पदार्थ क्षीण हो जायँगे। परन्तु पदार्थोमें क्षीणता दृष्टि गोचर 
नहीं होती | अतः पदार्थमें से कोई अंश/लहीं भाता ऐसा मानना होगा । 


(३९४) प्रल्‍न--तव यथार्थ क्या है ? पदार्थ ज्ञानमें आता नहीं । ज्ञान पदार्थमें जाता नहीं । 
उसके कुछ अंश भी आते जाते नहीं । ज्ञानमें या दपंणमें पदार्थ दिखाई देते ही हैं, भ्रमपुर्ण ज्ञान 
वह है नहीं ? फिर क्या है ? इस उलझनको सुलझाइए । इस स्थितिमें तो ज्ञान और पदार्थवोध, 
तथा पदार्थ, सभी उलझनमें पड़ गये हैं । 


समाधान-- वे उलझनमें नहीं पड़े | वे तो सदा कालसे अपना-अपना काम करते आ रहे हैं 
अतः सुलझे हैं। उनकी स्थितिको न समझ पानेसे आप उलझनमें हैं, सो आप अपनी उलझनको इस 
प्रकार सुल्झाइए-- ह 


दर्पण स्वच्छ है, अत: उसके स्वच्छाकार स्वभावके कारण, जो पदार्थ उसके सामने होता 
है--उसके निमित्तसे दपंण ही तत्काल अर्थाकार जैसा स्व परिणमन करता है। वे आकार जो 
उसमें दिखाई देते हैं--दर्पणकी ही स्वच्छताके परिणमन हैं। वे दर्पणके अलावा कोई अन्य पदार्थे 
नहीं हैं। इसी प्रकार केवलज्ञानावि सम्पूर्ण ज्ञानोंमें, जगत्‌के समस्त पदार्थ, जो दिखाई देते हैं, वे 
उस शुद्ध ज्ञानके ही परिणमन हैं--न उसमें पदार्थ है--त पदार्थका भ्रम है। जो दिखाई देता है 
वह ज्ञानका ही तत्समानाकार परिणमन है, अतः यथार्थ ही है । भ्रम नहीं है । 


एक सी क्‍या एक कोटि भी दर्पण हों, तो उन सबमें हम अपना मुख देख सकते हैं। सों 
वस्तुतः हमारा मुख तो हमारे ही पास है। उसका कोई अंश दर्पणमें जाता तो हमारे मुखके एक 
कोटि अंश उनमें चले जाते । तव मुख दुर्व हो जाता | इतना ही नहीं, कुछ और अधिक दर्पणोंके 
योगमें वह मिट ही जाता। पर ऐसा नहीं देखा जाता। इसी प्रकार ज्ञानका अर्थ समानाकार 
परिणमन ही होता है। न पदार्थ आता है--न जाता है--न अंश भाते जाते हैं, किन्तु स्वच्छ 
ज्ञानका अर्थके निर्मित्तसे स्वभावरूप ही परिणमन है, ऐसा जानता चाहिए। 


(३९५) प्रइन--शान क्या ( सिर्फ ) ज्ञान मात्र है, या वह स्वयं ज्ञेयरूप भी है ? यदि वह 
स्वयं ज्ञान रूप ही है, तो अनन्ते सिद्ध परमात्माओोंका ज्ञान (सिर्फ ज्ञान) है यह कोई केवली भी 
न जान सकेगा। ऐसी अवस्थामें सवसे बड़ा दोष यह होगा, कि हम सब सचेतनोंकों केवली कैसे 
देखेंगे ? क्योंकि हम सव सचेतन ज्ञान रूप हैँ, ज्ञेयरूप नहीं । तब उनके ज्ञानके विपय आत्मद्रव्यके 
सिवाय पाँच द्रव्य ही होंगे ? ' 
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कि भी जी आय न कक आल बा आल आम के न नी मल कक कम लक आओ कल 


समाधवाय--ज्ञान ज्ञानरूप भी है, और ज्ञेयरूप भी है। ज्ञान दीपककी तरह स्व पर प्रका- 
शक है, दीपकके द्वारा सामनेके पदार्थ दिखाई देते हैं, पर दीपक भी अपने प्रकाशमें स्वयं दिखाई 
देता है। दीपकको देखनेको जैसे दूसरा दीपक आवश्यक नहीं होता, इसी प्रकार ज्ञानके जाननेको 
अन्य ज्ञान आवश्यक नहीं होता--वह भी स्व-पर प्रकाशक है अतः वह ज्ञानरूप भी है और ज्ञेय- 
रूप भी है, यह निश्चित है । ४ 
ज्ञान अपने शुद्ध स्वरूपमें नहीं होता तब तक ही राग ह्वेष दोनों की उत्पत्ति होती है--- 
रागहेपद्यमुद्यते तावदेतनन याव॑त्‌ 
ज्ञानं ज्ञानं भवति न पुनर्वोष्यतां याति बोध्यम्‌ | 
ज्ञानं ज्ञान भवति तदिदं न्‍्यकृकृताश्ञानभाव॑ 
भावाभावी भवति तिरयन्‌ येन पूर्णस्वमावः ॥२१७॥ 


अन्वयार्थ--(रागह्रेषदयम्‌ तावत्‌ उदयते) रागद्ेष तब तक ही जीवमें उठते हैं (यावत्‌ एतत्‌ 

ज्ञान ज्ञानं व भवति) जब तक ज्ञान शुद्ध ज्ञान नहीं बनता, और ( बोध्यं बोध्यतां न याति ) जेय 

केवल वे ज्ञेय मात्र हैं ऐसा उनके सम्बन्धमें ज्ञान नहीं होता। (तत्‌ इदं ज्ञान न्यवक्नताज्ञानभाव॑ ज्ञान. 

भवतु) अतएव अज्ञान भावको दूर करके, ज्ञान शुद्ध-मात्र ज्ञान रूप बनो। (येन) जिससे कि (भावा- 

भावों तिर॒यन्‌) भाव अर्थात्‌ उत्पत्ति और अभाव अर्थात्‌ विनाश, एतद्रूप जो संसार परिभ्रमण, 

अभाव करके जीव ( पूर्णस्वभ्षावः भवति ) अपने परिपूर्ण अनन्त ज्ञानादिख्पमें प्रकट 
॥२१७॥ 


भावार्थ--मिथ्यात्व भावके आनेपर ज्ञान, अज्ञान रूप होता है, अर्थात्‌ विपरीत ज्ञानरूप 
परिणमन करता है। इसी अज्ञान परिणतिमें ही रागद्वेषका उदय होता है। अर्थात्‌ मिथ्यात्व 
परिणामके होनेपर हो जीव अपनेसे भिन्‍न देहादिमें, या स्त्री-पुत्रादिमें, था घर सकान धन, 
धान्यादिमें--जो इष्ट रूप हों, अपने विषयके साधक हों, उनमें राग अर्थात्‌ प्रीति करता है, तथा 
- जो विषयके साधक न हों, किन्तु बाधक हों, उनमें द्वेष करता है। 

अज्ञानभाव दूर हो, अर्थात्‌ मिथ्यात्व परिणाम मिटे, सम्यग्दर्शन सम्यरज्ञान की प्राप्ति.हो, 
तो ज्ञान अपने जानन स्वरूप मात्रमें स्थित हो, ओर ज्ञेय ज्ञानके विषय मात्र रहें, तो उनमें फिर 
इंष्ट अनिष्ट रूप बुद्धि ही नहीं होगी, तब रागद्वेष भी नहीं होंगे । अतः प्रत्येक हितेच्छु को चाहिए 
कि वह मिथ्यात्व रूप परिणति का त्याग करे। सम्यग्दशंन अपनेमें उत्पन्त करे। तत्त्वज्ञानी को 
किसी पदार्थमें रागद्वेष की उत्पत्ति नहीं होगी--इसे ही सम्यग्चारित्र कहते हैं। यह सम्यग्दशंन, 
सम्पणशात, और सम्यक्‍्चारित्र ही संसारके दुखोंसे मुक्ति दिलाते हैं । 

दे करणायतन आचार्य यही भावना करते हैं कि संसारके सभी दुखी प्राणी, जो अपने अज्ञानसे 
दुखी हैं, चतुर्गति संसार रूप परिभ्रमण करते हैं, वे इस तात्विक रहस्य को समझें, जिससे परनमें 
निजल्वका संकल्प, अथवा निजमें परकी एकता का जो अ्रमज्ञान है, जिससे रागहेष की प्रसूति 
होती है, वह हुर हो जावे । भात्मा अपने निज अखण्ड चैतन्यके पुंजको अपने रूपमें देखें | यही 


१. बोध्ये इति पाठान्तरम्‌ । 


३१२ अध्यात्म-अमृत-कलूश 





उसका पूर्ण स्वभाव रूप प्रकट होना है । यही ज्ञानकी पुर्णता या केवल ज्ञानकी प्रकटता है । इसीसे 
इसके भाव > उत्पत्ति, अभाव 5 विनाश रूप चतुंति परिभ्रमण समाप्त हो जाता है ॥२१७॥ 


राग-हेषका अभाव केसे हो इसका उपाय वताते हैं-- 


रागद्रेपाविद्द हि. भ्वति ज्ञानमज्ञानभावात्‌ 
तो वस्तुत्वग्रणिहितदृशा दृश्यमांनौ न किंचित्‌ । 
सम्यर्दृष्टिः क्षपयतु ततस्तच््नदष्टया स्फुटन्ती | 
ज्ञानज्योतिज्वलति सहजं येन पर्णाचलारचिः ॥२१८॥ 


अन्वपार्थ--ज्ञान अज्ञानभावात्‌) जब ज्ञान (मिथ्यात्वके उदयमें) अज्ञान भाव रूप परिणत 
होता है तब (इह) आत्मामें (रागद्रेषी हि भवति) राग और ह्वेष रूप परिणाम होते हैं। (वस्तुत्व- 
प्रणिहितद्ञा) यदि जीव नामक वस्तु को वस्तुत्व को हृष्टिसे (त्तो दृश्यमानों) उनको देखा जाय 
तो (न किचित) वे कुछ भी नहीं हैं। वे तो केवल अज्ञान दक्षामें प्रकट होनेवाले हैं (ततः) इसलिए 
(सम्पग्हष्टि: तत्त्वहृष्ट्या स्फुटंतो क्षपयतु) सम्यग्दुष्टि जीव अपनी तत्त्वदृष्टिसि तिश्चयसे उन 
दोनोंका क्षय करे (येन) जिससे कि (पूर्णाचलाचि) पूर्ण किरणों वाली स्थिर, अविचलित, सम्पूर्ण 
(ज्ञानज्योति: सह॒जं) केवलज्ञानकी ज्योति सहज ही (ज्वलित) प्रकाशमान होती है ॥२१८॥ 


भावा्थं--जव जीवके मिथ्यादर्शन कमंका उदय होता है तब ज्ञानावरणके, क्षयोपशमसे 
प्राप्त ज्ञान भी मिथ्याज्ञान रूप परिणत हो जाता है। उसे ही यहाँ 'अज्ञान' शब्द द्वारा कहा गया 
है। इस मिथ्याज्ञानपने की दक्षामें ही जीवको परमें इष्ट-अनिष्ट कल्पना होती है | अतः उनसे 
रागद्वेप भी होता है । ये मिथ्यात्व तथा रागद्वेष सब आत्मस्वभावसे भिन्‍न हैं, अर्थात्‌ स्वभाव रूप 
नहीं हैं। इसलिए शुद्ध आत्माका अनुभवन करने पर उस भात्मत्तत्त्वमें, इनका अस्तित्व ज्ञात नहीं 
होता । ह 

: यही कारण है कि जब सम्यग्दृष्टि जीव, सम्यग्दहंनके प्रभावसे, अज्ञान भाव दूर कर 
भपनेमें सम्यग्ज्ञान प्रकट करता है, तव उन रागद्वेंधादि समस्त विकारी भावोंका, अपने तत्वज्ञानके 
वलंसे क्षय कर देता है। विकारोंके क्षयसे उस आत्मामें अपनी सम्पूर्ण कलाओंसे युक्त, केवलज्ञानकी 
ज्योति प्रकट होती है, जो सदाकाल अचल रहती है । कभी बुझती नहीं है । 

(३५९६) प्रश्न--रागद्वेप यदि आत्माके स्वभाव नहीं हैं तो किसके स्वभाव हैं ? उत्पत्ति तो 
उनकी आत्मामें ही होती है, अतः वे आत्म-स्वभाव ही माने जाना चाहिए। यदि आत्म-भिन्‍न 
पदार्थके स्वभाव हैं तो वें परभाव आत्मामें कैसे आते हैं ? 

समाधान--यह सत्य है कि एक द्रव्यके भाव दूसरे द्रव्यमें प्रवेश नहीं पाते । अतः ये किसी 
अन्य द्रव्यके भाव नहीं हैं, तथापि वें आत्माके भी स्वभाव नहीं हैं, क्योंकि वे कर्मोदयमें होते हैं । 
परके उदय के निमित्तसे हों वे नेमित्तिक भाव हैं, स्वभाव नहीं हैं । 

(३९७) प्रशन-माना कि कर्मोदयके निमित्तमें ही वे होते हैं, पर होते तो आत्मामें हैं | यदि 
तत्स्वहूप परिणत होने की उपादान योग्यता भात्मामें न होती तो क्या निममित्त उसे परिणमा 
सकता ? कभी नहों | रागद्वेंप आत्मोपादान हैँ अतः वे आत्मस्वभाव ही हैं ? 
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समाधान--रागद्वेष अशुद्ध आत्मोपादान हैं, अतः वे आत्मस्वभाव नहीं हैं। आत्म स्वभाव 
वे हैं जो निमित्तके बिना स्वयं सहज होते हैं | स्वभाव सदा काल रहता है, पर निरपेक्ष होता है। 
जबकि नैमित्तिक भाव निमित्त सापेक्ष होता है। निमित्तकी अनुपस्थितिमें उसका कोई अस्तित्व 


हो नहीं है । 

(३९८) प्रइन--सभीके सदा कार, अनादि से रागद्वेष पाए जाते हैं. अतः उन्हें आत्माका 
स्वभाव मानना चाहिए। केवलज्ञानादि तो सदा काल से नहीं हैं. कभी क्िसोके उत्पन्न हो जाते 
हैं, अतः वे कवचित्‌ तथा कादाचित्क होनेसे स्वभाव रूप नहीं माने जाना चाहिए ? 


समाधान--यह सत्य है कि रागद्वेष की परम्परा अनादिसे है, तथा अनंतानंत प्राणियों में 
है, पर इतने मात्रसे वे स्वभाव तथा उपादेय नहीं हो सकते । सदासे चला आना, और सत्र पाया 
जाना यह स्वभाव का नियामक नहीं है । उनके स्वभाव रूप न होनेका हेतु यह है कि वे आत्मो- 
पादान होते हुए भी, जीवकी अज्ञान दशा प्रसूत हैं। ज्ञान दशामें वे मिट जाते हैं। जो मिट जाता 
है, वह स्वभाव नहीं होता, क्योंकि स्वभावका कभी भी घात नहीं होता । यदि स्वभावका घात हो 
जाय, तो वस्तुका अस्तित्व ही मिट जाय | आत्माका अस्तित्व अनाद्नन्त है और रागद्वेष उत्पन्त 
ध्वंसी हैं, अतः वे रागह्ेष स्वभाव रूप नहीं हैं । ह 


प्रश्नका दूसरा अंश था केवलज्ञानको स्वभाव न माननेका, सो केवलज्ञान, ज्ञानगुणकी शुद्ध 
पर्याय है, आत्मा ज्ञान-गुण स्वभावी है। यह सामान्य ज्ञान-गुण उसमें अनादि कालसे है, अनन्त 
काल तक रहेगा, अतः केवलज्ञान आत्माका स्त्रभाव नहीं है, किन्तु वह आत्मा के चेतन्य गुण की 
शुद्ध पर्याय हैं। जब जीव भज्ञान (मिथ्याज्ञान) रूप परिणति त्यागता हूँ, अर्थात्‌ ज्ञानकी अशुद्ध 
परिणतिको त्यागता हे, तब वही ज्ञान अपनी केवलज्ञान रूप शुद्ध पर्यायको प्रकट करता है; ऐसा 
ग्रंथकार स्वयं इसी कलशमें प्रतिपादन कर रहे हैं। 


(३९०९) प्रशत--राग।दि आत्मोपादान हैं, आत्मामें ही होते हैं। निमित्त भृत-कर्म रागद्वेष 
हूप तहीं परिणमता। जिस पदार्थेसि हम रागद्वेष करते हँ--उन अचेतन पदार्थों में रागह्ेष 
परिणति नहीं हे तब रागद्वेष आत्मस्वभाव क्‍यों नहीं हैं ? 


सम्राधान--इसका समाधान पूव॑में दे चुके हैं, कि जो-जो आत्मोपादान हों वे वे आत्म 
स्वभाव हों, ऐसा नियम नहीं है । रागद्वेष संयोगज-भाव हैं न कि स्व-भाव । स्वभाव स्व से स्व में 
होता है, वह पर-संयोग में नहीं होता | जैसे जल स्वयं स्वच्छ स्वभावी है, उसमें शैवाल पर 
संयोग में, मर्िन पदार्थों के संयोग में होता है। वह जलोपादान है, पर वह जल नहीं हू--जलू 
स्व्रभाव भी नहीं हैं । वह तो जल को ही मलिन करने वाला है । 
इसी प्रकार आत्मा ज्ञानस्वभावी है, मिथ्यात्वके योगमें विकारी बनता है, उस विकारसे 
ही राग-हेष ली होते हैं। वे आत्मामें होते हैं,--आत्मोपादान हैं, अन्यत्र नहीं होते, तथापि 
70 हा घातक होनेसे, स्वयं स्वभाव रूप नहीं, विभाव हैं। विकार हैं। यही कारण हे 
अपना अस्त, वि है से देवा उल वथी कटवमान की स्वच्छता, विकार 
त्व नहीं रखते। ज्ञानी फिर विक[ररूप नहीं परिणमता ओर उसी स्वभाव साधनाके 
फलस्वरूप अनन्त केवल्यको प्राप्प होता है [ न | 
डे 


३१४ अध्यात्म-बमृत-कलश 


७०5०७:७१४/५८५/७: 


(४००) प्रदन--आपने केवलज्ञानको पर्याय कहा | पर्याय उत्पन्न ध्वंसी है, नेमित्तिक ही 
होती है, क्योंकि कार्योत्यत्तिमें उपादान व निमित्त दोनों अन्तरंग वहिरंग कारण बताए गये हैं। 
अतः केवलज्ञान स्वभाव नहीं है, तो क्या वह विभाव है ? नाशवान्‌ है? 

समाधान--केवलज्ञान एक शुद्ध पर्याय है। यह सत्य है कि पर्याय उत्पाद-व्यय युक्त ही 
होती है, अतः केवलज्ञान भी उत्पाद-व्यय सहित है। तथापि शुद्ध पर्याय अब शुद्ध पथयिके रूपमें 
ही परिवर्तित होती है। केवलज्ञानको सादि अनंत कहा गया है क्योंकि वह सदा उसी केवलज्ञान- 
रूप शुद्ध पर्यायमें ही परिणत होता रहेगा । एक बार शुद्ध हो जाने पर जीवमें शुद्ध पर्याय ही प्रकट 
होती है, फिर अशुद्ध पर्यायें प्रकट नहीं होतीं । 

(४०१) प्रइन--कहा तो यह जाता है कि केवलज्ञान आत्माका स्वभाव है। वह कर्म क्षयसे 
प्रकट होता है । कमंके कारण ढँका था, जो प्रकट हुआ ? 

समाधान--जो कहा जाता है वह सत्य है। ज्ञान आत्माका गुण या स्वभाव है,--लक्षण 
है, वहु अना्यनन्त है । उसका पूर्णरूप केवल ज्ञान है। वह रूप अप्रकट था, अर्थात्‌ वह पर्याय शक्ति 
रूप तो आत्मामें विद्यमान थी, अब कर्मोदयके अभावमें प्रकट हो गई है। अतः ज्ञान झक्तिका, जो 
जीवका स्वभाव रूप है, पूर्ण प्रकट हा जाना--स्वभावका प्रकट हो जाना कहा जाता है । अपेक्षा 
भेदसे यहु कथन किया जाता है। 

सभी कार्योमें निमित्त होता है, इतने मात्रसे वे नेमित्तिक या विभाव नहीं हो जाते । जिन 
निमित्तोंके आधार पर द्रव्य विभाव रूप परिणमन करें, वे नेमित्तिक या विभा4 हैं। पर जिन 
काल आदि सामान्य निमित्तोंके होनेपर स्वभाव रूप ही परिणमन हो, वे कार्य स्वभाव रूप हैं । 

(४०२) प्रइन- अज्ञान भाव, ज्ञानावरणके उदयका कार्य है। रागादि मोहोद»के कार्य हैं । 
अतः कारणमभेद होनेसे कार्यभेद अवश्यंभावी है। तब इन दोनोंका परस्पर कया सम्बन्ध है ? 

समाधान--कारण भेद अवश्य हैं पर दोनों कर्मोके उदयजन्य विकारकी भूमि तो मात्र एक 
आत्मा ही है, अतः मोहस-ड्वावमें विकारी ज्ञान ही रागादि रूप है ऐसा कहना असंगत नहीं है ॥२१८॥ 

हा हे ग द्वेष परनिमित्तक होने पर भी, परद्वारा उत्पन्न नहीं किए जाते, इसका प्रतिपादन 
करते हैं-- 


रागदेपोत्पादक तचदृष्टया नान्‍्यत्‌ द्वव्यं वीक्ष्यते किज्चनापि । 
सवद्रव्योत्पनिरन्तर्चकास्ति व्यक्तात्यन्तं स्व-स्वभावन यस्मात्‌ ||२१९॥ 


अन्वया्थ- (तत्त्वहृष्ट्या) वास्तविक दृष्टिसे देखा जाय तो (रागद्वेषोत्पादकं) रागद्वेपको 
उत्पन्त करने वाले (किझ्चन अपि) कोई किज्चित्‌ भी (अन्य द्रव्यं) आत्मभिन्त द्रव्य (न वीक्ष्यते) 
नहीं दिखाई देते । (यस्मात्‌) क्योंकि (सर्वंद्रव्योत्पत्तिः) सभी द्रव्योंकी उत्तत्ति (स्वस्वभावेत्र) अपने 
अन्तरंगमें अपने स्वभावसे स्वयं ही (अत्यन्त व्यक्ता अन्तः चकास्ति) निश्चित ही स्पष्ट रीतिसे 
स्वयं प्रकाशित होती है । अन्य गुण पर्याय रूप नहीं होती ॥२१९॥ 

भावाथँ--पृर्वं कलशमें बताया था कि रागादि भाव जीव अपनी अज्ञानतासे करता है। 
रागह्ेष उसके स्वभाव रूप नहीं हैं--परनिमित्तसे होते हैं ।. यहाँ आचार्य कहते हैं कि इसका यह 
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अथ न समझना कि उनके उत्पन्त करने वाले, कोई आत्मभिन्‍न चेतन या अचेतन परद्रव्य कारण 
रूप होंगे । सभी द्र॒व्योंका उत्पाद अपने स्वयंमें स्वयंसे स्वभावतः होता है। क्योंकि उत्राद-व्यय- 
थ्रौव्य सभी द्रव्योंका स्वभाव है। यह बात अत्यन्त निश्चित, अत्यन्त स्पष्ट, हरएकको स्वयं ज्ञात 
होती है ॥२१०॥ 


(४०३) प्रइन--जब वे रागादि स्वभाव रूप नहों हैं, तब “उनकी उत्पत्ति आत्मामें स्वयं 
स्वभावसे होती है' ऐसे परस्पर विरोधी वाक्य कैसे संगत हो सकते हैं ? या तो बे परसे होते हैं अतः 
विभाव हैं--स्वयंसे नहीं होते अतः स्वभाव नहीं हैं ऐसा कहिए, या ऐसा कहिए कि स्वयं आत्माके 
स्वभावसे होते हैं अतः स्वभाव हैं। स्वभावसे होते हैं और वे विभाव हैं, ऐसा कथन तो आपके 
लिए स्व-वचनवाधित है । आचाय॑ स्व-वचन-बाधित प्रयोग कभी करते नहीं, तब उक्त केथन का 
क्या रहस्य है स्पष्ट करें ? 


समाधान--रागद्वेष आत्माके स्वभाव नहीं हैं। यह सत्य है, तथापि परिणमन वस्तुका 
स्वभाव है | वह परिणमन चाहे स्वभावरूप हो, अथवा विभावरूप हो, पर परिणमन अवश्य होगा। 
यहाँ कलशमें स्व-स्वभावेन शब्दका अर्थ परिणमन स्वभाव जानना चाहिए। जैसे रस पुद्गल 
द्रव्यका गुण स्वभावतः है । किसी अन्य द्रव्यके कारण पुदूगल रसवान्‌ नहीं है, तथापि खट्टा-मीठा 
आदि रूप परिणमन उप्तका परिनिमित्तसे हो जाता है। जब परिणमन उसकी स्वयंवी योग्यता 
है तभी तो परनिमित्तसे विभावरूप परिणमन करता है, और परनिरपेक्षतामें स्वयं अपने स्वभाव 
रूप परिणमन करता है। इस योग्यताके अभावमें--द्रव्य स्थिर हो जायगा--परिणमन शीरूता रुक 
जायगी, पर ऐसा होता नहीं है। संसारी दशा हो या मुक्तावस्था हो, शुद्ध द्रव्य हो या अशुद्ध द्रव्य 
हो, परिणमन प्रति समय अनिवार्य रूपसे होता ही है । अतः रागद्वेष आत्माका विभावरूप परिण- 
मन है और ज्ञान-दर्शनादि परिणमन्त उसके स्वभावरूप परिणमन हैं। यह नियम केवल आत्तद्रव्यके 
लिए ही नहीं है, समस्त द्रव्योंके लिए है. 


(४०४) प्रइन--राद्ेषकी उत्पादक मोहादि कम प्रकृतियाँ हैं, यह करणानुयोगमें पद-पद पर 
बताया है। जीव तो संसारमें पराधीन है । कर्माधीन होनेसे ही संसारमें नाना दुःख उठाता है। 
जब कमंबंधन टूट जाते हैं तब मुक्त होता है। अतः रागद्वेष स्वयं आत्मकृत नहीं हैं परक्ृत ही हैं । 


कलश १७५ में भी 'तस्मिन्निमित्तं पर संग एव पद, इसी अभिप्रायका तो पोषक है ? 


समाधान--ऐसा नहीं है--मोहादि कर्म प्रकृतियोंके उदयकी निमित्तता उनमें अवश्य है, 
पर वे प्रकृतियाँ रांगादिकी उत्पादक नहीं हैं। यदि ऐसा न हो तो जीव तो निरपराध ही रहेगा । 
अपराधी तो कर्म प्रकृतियाँ ही होंगी । ऐसी स्थितिमें फलका भोग, कर्म प्रकृतियाँ करेंगी--क्योंकि 
जो कर्त्ता होगा वही भोक्ता होगा । जीव जब रागादिका अकर्त्ता है तो उसके फलका भोक्ता भी न 
होगा, तब साँख्यमतका प्रसंग आयगा | कलश १७५ के उक्त पदमें आपका ध्यान केवल 'पर' शब्द 
पर गया हूं। उसके साथ जुड़े हुए 'संग' शब्द पर नहीं गया । आत्मा जब अपने उपयोगके द्वारा 
परको इष्ट-अनिष्ट रूप देखता हे, तव उस 'परसंग' से स्वयं अपनेमें रागढ्वेष उत्पन्न करता है । 
अतः परद्रव्य निर्मित्त होते हुए भी, अपराधी नहीं हैं, किन्तु परका संग करनेके कारण आत्मा स्वयं 
ही अपराधी हूँ । अतः रागादिकी उत्पत्तिका कर्त्ता आत्मा ही हैं। कोई अन्य नहीं है । 








३१६ अध्योत्म-अमृत-कलंश 
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आचाय॑ इसीको विश्येष स्पष्ट करते हैं-- 


यदिह भमवति रागहेपदोपग्रसूतिः 

कृतरदपि परेपां दूषणं नास्ति तत्र [ 
स्वयमयमपराधी तत्र सर्पत्यवोधों । 

भवतु विदितमस्तं यात्ववोधो5स्मि बोध! ||२२०॥। 


अन्वयार्थ--(यदिह रागह्ेषदोषप्रसुति: भवति) इस संसारी आत्मामें जो रागद्वेष दोनोंका 
उत्पत्ति होती है (तत्न) इसमें (परेषां) दूसरोंका (कतरत्‌ अपि) थोड़ा सा भी (दूषणं नास्ति) दोष 
नहीं है । (अयम्‌ स्वयम्‌ अपराधी) यह प्राणी स्वयं ही इस अपराधका अपराधी है (तत्न) इस काय 
की उत्पत्तिमें (स्वयं अबोध) स्वयं अज्ञान भाव ही (सर्पंति) प्रसारको प्राप्त होता है । अतः (अबोधः) 
यह मेरा अज्ञान भाव स्वयं (अस्तं यातु) अस्तपनेको प्राप्त होवे, क्योंकि (अहं बोध: अस्ति) में 
स्वयं ज्ञानस्वरूपी हूँ (विदितं भवतु) यह विदित हो ॥२२०॥ 


भावार्थ--संसारी जीव रागादि विकार रूप परिणमता है। वह अपने स्वभावमें नहीं होनेके 
कारण परिणमता है। अस्वस्थतामें हो ये विकारी भाव हैं। जैसे कोई व्यक्ति शरीरकी अपेक्षा 
स्वस्थ है। उत्तम स्वास्थके कारण निर्वाध, निर्दोष जीवन व्यतीत करता है। किन्तु व्यक्ति यदि 
रोग।क्रान्त हो, अस्वस्थ हो, तो कभी पेटमें, कभी सिरमें, कभी कमरमें, पीड़ाका अनुभव करता 
है। कभी पित्त दोष--कभी कफ दोष--कभी वात विकार आदि नाना विकार उत्पन्न होते हैं। 
इसी प्रकार आत्मा भी यदि स्व-स्वरूपमें स्थित हो--तो स्वस्थ है, ऐसी स्वास्थ्यकी दशामें रागादि 
विकार उत्पन्न ही नहीं होते । पर जब यह आत्मा स्वमें स्थित न हो, पर में निजत्व मानकर 
चलता है, तब अस्वस्थ होनेसे, रागद्ट प आदि रूप परिणमता है। अपने आत्मस्वरूपका अवोध 
अर्थात्‌ अज्ञान भाव, तथा परमें स्व-पनेकी कल्पना ही इसका कारण है। अतः यह अपनी इस दुदंशा 
का अपराधी स्वयं है । 'ज्ञानावरणादि कर्म, इसे 'अज्ञानी' और मोहादिकम “रागी” बनाते 
पर इसका अपराधी है' ऐसा मानना उचित नहीं है । उनका उदय यद्यपि है--और उनके उदयमें 
ही अज्ञान रागादि विंकार हुए हैं, तथापि वस्तु स्वरूपसे विचार करें तो बह अपराध जीवका ही 
है । कर्म का नहीं । 


इसका प्रमाण यह है, कि ये विकार तभी मिट्ते हैं--जब जीव स्व-पर भेद पहिचानकर, 
परमें तथा पराश्रय्री भावोंमें, निज व॒ुद्धि त्यागकर, सम्यवत्वी होकर, अपने स्वरूप को ही उपादेय 
मानता है। निज में ही रमण करना सम्यक्चारित्र है, जिसके होने पर रागादि भी नहीं होते 
और ज्ञानावरणादि भी छूट जाते हैं। जो अपने पुरुषाथंसे छूट जाते हैं, दूर हो जाते हैं, वे अपने 
ही विपरीत पुरुपार्थसे हुए थे या बंधे थे, यह भी सुनिश्चित होता है। करणानुयोग आदि प्रन्थोंमें 
जो ज्ञानावरणके उदयमें अज्ञानी, रागके उदयमें रागी, छिखा गया है, वहु कथन इस कथनसे विरुद्ध 
नहीं है। यह कथन स्वाश्वित है, अत: निश्चय नयका कथन है, तथा करणानुयोगका कथन उस 
पगादिके निमित्त क्या हैं--इस प्रइनके समाधान रूपमें निमित्तका प्रतिपादन करता है अत : 
बहु कथन व्यवह्ारनयसे है । 





मीक्ष अधिकार ३१७ 

हि सनम मनन कट लीक 2 कक सर कक कक ० हल 
आमममें सर्वत्र नय सापेक्ष कथन है। अतः जहाँ स्वाश्वित वर्णन हो, वहाँ समझना चाहिए 
कि वस्तुकी उपादानगत शक्ति और योग्यता ऐसी ही है । जब परनिमित्तकी अपेक्षा कथन आवे 
तब समझना चाहिए कि जिस कार्यके उपादान का कथन निश्चियने किया था, उसके निमित्तका 
कथन यहाँ किया गया है। उभय कथन अपनी-अपनी कथनीमें अपने-अपने नयसे ठीक हैं। अतः 
मेरा ज्ञानभाव प्रकट हो, और अज्ञान भाव नाशको प्राप्त हो, इस प्रकार अपने ज्ञानस्वरूपको प्रकट 
करनेका प्रयत्न करना चाहिए ॥२२०॥ 

जो रागकी उत्पत्तिमें सारा दोष निमित्त कारणों पर देते हैं, अपने अपराधको नहीं देखते, वे 
मोहभाव (अज्ञान) से नहीं छूटते ऐसा क्रथन करते हैं-- 


रागजन्सनि निमित्ततां पर्रग्यमेव कलयन्ति ये तु ते । 
उत्तरन्ति न हि मोहवाहिनीं शुद्धबोधविधुरान्धबुद्धथ/ ॥२२१॥ 


अच्वयार्थ--ये तु) जो अज्ञानी पुरुष (रागजन्मति) रागकी उत्पत्तिमें (परद्रव्यम्‌ एवं निमि- 
त्ततां कलपन्ति) परद्रव्य हो कारण है ऐसा एकान्तसे मानते हैं, (ते) वे (शुद्धवोधविधुरान्धबुद्धयः) 
शुद्ध आत्माके स्वभावके अज्ञात होनेसे अज्ञानहूप परिणमी है बुद्धि जिनकी, ऐसे एकान्ती मिथ्या 
दृष्टि जोव (मोहवाहिनोम्‌) मोहकी सेना जो मोह राग हं ष विकार, उनको (न हि उत्तरन्ति) नहीं 
जोत पाते हैं अथवा मोह रूपी नदीको पार नहीं कर सकते हैं ॥२२१॥ 

भावार्थ -यद्यपि रागादि विकारोंकी उत्पत्तिमें परद्रव्य, अर्थात्‌ मोह॒नीय आदि द्रव्य कर्मों- 
दय निमित्त हैं,--तथा बाह्य भोगोपभोग साधक--ग्रा बाधक सामग्री भ्री रागद्व षका निमित्त है, 
तथापि जो निमित्तको ही रागादिका कर्त्ता मानकर, अपनेको अकर्तता मान लेते है, सांख्यमतकी 
तरह वे वस्तु स्वरूपसे अनभिज्ञ हैं। यदि वस्तु स्वरूप पर विचार करते तो ज्ञात होता, कि आत्मा 
रागादिहूप स्वयं परिणमा है। यह अपने स्वरूपको पहिचाने, पुरुषार्थ करे,--तो निमित्त स्वयं दूर 
हो जाते हैं, वे निमित्तपनेको भी नहीं भजते। यदि रागादि परकी करतूत हों, तो पर मेटे तब 
मिटे, अपना पुरुषार्थ कुछ ठहरता ही नहीं । अपने पुरुषार्थके अभावमें मुक्ति भी पराधीन ही ठह- 
रेगी। ऐसे एकान्तसे पर कतृत्व मानने वाले कभी भी मोह सेनाको नहीं जीत पाते, या मोह रूपी 
नदीको पार नहीं कर पाते । | 

(४०५) प्रश्त--क्या स्व-कर्तृत्व स्वीकार कर लेंनेसे रागादि दूर हो जाते हैं ? 

५ स्साधाव-- स्व-क्तृत्व है” ऐसा स्वीकार करने वाला, यथार्थताको स्वीकार करता है । 
यथार्थताको स्वीकार करने वाला ही सही पुरुषार्थ कर सकता है। रागादि तो उस पुरुषार्थसे ही 
दूर होंगे। रागादि को उत्तत्तिमें अपनी ही भूल मानने वाला परके प्रति दवष नहीं करता ! वह तो 
स्वभांवके आश्रयसे रागढ् षकी निवृत्तिका सम्यक्‌ पुरुषार्थ करेगा और वही मोह नदी पार करेगा । 

(४०६) प्रइ्त--परकी निमित्तता है, अतः परकतृत्व है, क्या यह मिथ्या है ? यह भी तो 
व्यहवहार नयका विषय हैँ। क्या इस नयका कथन झूठा है ? मिथ्या हे तो यह नय नहीं रहेगा 
अथवा ऐसे मिथ्या नयका आश्रयकर शञ्ास्त्रकारने करणानुयोग शास्त्र क्यों रखे हैं ? ३ 
किया व निमित्तता होती है, इसी निमित्तताका प्रतिपादन करणानुबोग शास्त्रमे 

व न्तु पर-कर्तृत्व उन्होंने भी स्वीकार नहीं किया। व्यवहारकों व्यवहार मानना ही 
स्य हैं। उसे परमार्थ मानना असत्य हे । 





३१८ अध्यात्म-अमृत-कलश 


परकतृ त्वका व्यवहार, भाषा प्रयोगमें होता है, उसे इसी रूपमें स्वीकार करना कि यह 
व्यवहार नयका विषय है । व्यवहार नयके अवलंवनसे विस्तृतका विवेचन करनेवाले सभी शास्त्र, 
सम्यक निरूपण ही करते हैं, मिथ्या नहीं । वे भी व्यवहारको परमार्थ नहीं कहते । 

(४०७) प्रइन--परन्तु यहाँ इस कलशकी व्याख्यामें तो जो परकी निमित्तताको स्वीकार करते 
हैं उन्हें बोध रहित अन्ध कह दिया। ऐसा कहना क्या निश्चयकान्‍न्त नहीं है जो निमित्तका ही 
निषेधक है ? | 

समाधान--ऐसा नहीं है, यह कलश एकान्तसे निमित्तका निषेध नहीं करता, इस कलझमें 
आचार्यने 'निमित्तको ही एक मात्र रागादिका कारण माननेका जो एकान्त करते हैं! उनका निषेध 
किया है। 'निमित्तता' शब्दका अथ्थ यहाँ कारणता या 'हेतुता' है। रागत्पत्तिमें यथार्थ हेतुता निमित्त 
पर नहीं है, तथापि उसे ही जो यथार्थ हेतु मानते हैं, स्वयंके अपराधको स्वीकार न करके अपनेको 
अकर्त्ा मानते हैं, व पुरुषार्थ करके मोहको पार नहीं कर पाते । 

(४०८) प्रश्न--रागद्वेषकी उत्पत्तिका अन्वय व्यतिरेक, स्त्री पुत्रादि अथवा शत्रु कण्टकादि 
पर द्रव्यसे है, अत: उनके साथ भी कारणता है। 'अन्वयव्यतिरेकगम्यो हि कार्यकारणभाव: | ऐसा 
सूत्र है ? 

समाधान--स्त्री आदिके सद्भावमें राग होते हैं, न होने पर नहीं होते, ऐसा--एकान्त 
अन्वय व्यतिरेक नहीं पाया जाता । स्त्रीके मरणके पश्चात्‌ भी उसका राग देखा जाता है। रागके 
अभावमें भी स्त्रीकी सत्ता देखी जाती हैं। अतः इनमें यथार्थ अन्वय व्यतिरेकपना नहीं है ऐसा 
तात्पर्य आचार्यका है ॥२२१॥ 

अज्ञानीजन आत्माकी सहज उदासीनताको छोड़कर अपनेको रागद्वेष मय बनाते हैं ? इस 
पर आइचय है, ऐसा आचार्य कहते हैं । 

पूर्णेकाच्युतशुद्बोधमहिमा बोधों न वोध्यादयं 
यायात्कामपि विक्रियां तत इतो दीपः प्रकाश्यादिव । 
तहस्तुस्थितिवोधवन्ध्यधिषणा एते किमज्ञानिनो 
रागह्ेपमया भवन्ति सहजां अुज्चन्त्युदासीनताम्‌ ॥२२२॥ 

- अन्वयार्थ--(पुणेंकाच्युतशुद्धयोधमहिसा) अपने परिपूर्ण अखण्ड शुद्ध अचल ज्ञानसे ही है 
महत्व जिसका, ऐसा (अयं बोध:) यह चेतन्यका पुज्ज आत्मा, (वोध्यात्‌) ज्ञानके विपयभूत ज्ञेय 
पदार्थेके जाननेके कारण (काम अप विक्रियाम) किसी प्रकारके रागादि विकारको (न यायात्‌) 
प्राप्त नहीं होता । (दीप: प्रकाश्यादिष) जैसे दीप जिनको प्रकाशित करता है, उनके कारण विकार-_ 
को प्राप्त नहीं होता । (तत््‌) तथापि (बस्तुस्थितिबोधवन्ध्यधिषणा:) वस्तुकी यथार्थ स्थितिके 
जाननेमें जिनकी वुद्धि वन्ध्या है ऐसे (एते अज्ञानिनः) ये मिथ्यादृष्टि, अज्ञानी प्राणी, (त्त इतः) 

१. वोधा-बीधाः-बोबः ऐसे तीन प्रकारके पाठ पाये जाते हैं तात्पर्यमें भेद नहीं हैं। बोधा भर्थात्‌ ज्ञाता । 
बोधा, वोध स्वरूप चेतन्य स्वरूप सव जीव । बोधः ज्ञान अथवा ज्ञानस्वरूप एक जीव । 


कीससन 


ु 


सर्व-विशुद्ध-ज्ञान अधिकार 





तब फिर (सहजां उदासीनतां) अपनी स्वाभाविक उदासीनताको (कि सुछ्चन्ति) क्यों छोड़ते हैं तथा 
(रागह्ेषसया भवन्ति) क्‍यों रागद्वेषरूप परिणमते हैं ? आचाये इस पर आश्चर्य करते हैं ॥२२२॥ 


न यम 


छा 


ह क्‍न्‍ाके 
३१९, ४९ 


भावाथं--परिपूर्ण अखण्ड अचलितपनेसे ही जिसको महिमा प्रकट है, ऐसा शुद्ध आत्मज्ञान 


समस्त ज्ञेय पदार्थोकोी जानते हुए भी, किचित्‌ भी विकारको प्राप्त नहीं होता । जैसें--दीपक 
सम्मुख आए समस्त पदार्थोंका प्रकाशक है, तथापि घट पटादि नाना पदार्थोको प्रकाशित करनेसे 
दीपकमें कोई विकार नहीं आता । जब ऐसी वस्तुस्थिति है तब ये संसारी अज्ञानी जीव, जिनकी 
बुद्धि वस्तुकी सही स्थितिको ज्ञान उत्पन्न करनेमें बन्ध्याके समान है--अर्थात्‌ यथार्थ बस्तुका ज्ञान 
नहीं कराती वे रागद्वेपरूप बनते हैं, तथा आत्माकी जो सहज वीतरागता है उसे छोड़ते हैं, सो 
ऐसा क्‍यों है ? आचार्य आश्चर्य करते हैं । 

. (४०९) प्रदन--सत्तामें स्थित मोहादि कर्म रागद्वेषोत्पादक हैं, जब उनका उदयकाल आता 
है तब जीव वस्तुस्थितको जानता हुआ भी, रागीहेेषी बत जाता है । इसमें जीवका क्या दोष है ? 


समाधान--दोष तो उसे ही देना समुचित है। क्योंकि वह वस्तुस्थितिको यथार्थ जानकर 
भी रागादिमय बनता है अतः आचार्य उसे दोष भी देते हैं और आश्चये भी करते हैं। ज्ञानीको 
चाहिए कि वस्तुस्वभावकों समझकर ज्ञानभावमें रहे--रागादि न करे। यदि रागादि करता है 
तो वह अज्ञानी हो है । अज्ञानीके इस अज्ञान पर आचार्य आइचय या खेद प्रकट करते हैं । 


(४१०) प्रइंन--जब पूर्व कर्मोदयसे रागादिकी उत्पत्ति है तब जीवकों दोष क्‍यों दिया जाता 
है ? ज्ञानी हो या अज्ञानी--कर्मोदयसे दोनों पीड़ित होते हैं ? 


ससाधान-पूर्व कर्म भी तो जीवने अपनी भूलसे बांधे हैं। उसी भूलका वह फल है, अत्तः 
दोष अपराधीका ही होता है । इसी प्रकार मार्गको च देखकर चलने वाला यदि मार्गमें पड़े किसी 
पाषाण खण्डके निमित्तसे गिर पड़े, और चोट खा जाय, तो वह स्वयं अपराधी माना जाता है। 
पाषाणका दोष नहीं माना जाता । प्रमाद ही अपराधोंको जन्म देता है। लोकमें भी चोरी करते- 
वाला न्यायाधीशसे जेलकी सजा पाता है। हत्या करनेवाला फांसीकी सजा पाता है, क्योंकि अप- 
राधी तो वह स्वयं है । 


(४११) प्रश्न--उसे कष्ट देनेवाला, फांसी देनेवाला न्यायाधीश क्या अपराधी नहीं, और 
हत्याका दोषी नहीं होता ? 


समाधान--कदापि नहीं होता । अपराधी न्यायाधीशके कारण नहीं, मात्र अपने अपराधके 
कारण दण्ड पाता है। न्यायाधीश अपराधीको उसके अपराधके बिना कभी दण्ड नहीं देता । 


ध्क् (४१२) प्रश्व--यदि न्यायाधीश उसे सजा न देते तो वह विचारा क्यों पीड़ित होता ? क्यों 
फांसी पर चढ़ता ? अतः न्यायाधीश ही इस कष्ट देने का और उसकी मृत्युका जिम्मेदार है ? 
ससाधान--यदि ऐसा हो तो न्याय ही समाप्त हो जाय । कोई कितना भी अन्याय बत्या- 
चार करे उसे सजा नहीं देना चाहिए, क्योंकि वे वेचारे अपराधी कष्ट पायेंगे । यदि तत्काल 
न्यायाधीश अपराधीको दण्ड न दे तो प्रजाजनोंमें आत्ततायी छोग नित्य ऐसे अपराध ही करेंगे। 
इससे पापोंकी संख्या बढ़ेगी और उनका दोष न्यायाधीश पर आयगा । 


दा 


३२० अध्यात्म-भमृत-कलूश 





(४१३) प्रइच--जेल आदिकी सजा देना इस दृष्टिसे अच्छा है, पर फाँसी देनेसे तो हत्या 
होती है ? यदि फाँप्ती न देकर उसे भी लम्बी केदकी सजा दे दी जाय तो कदाचित्‌ वह अपने 
जीवनमें सुधार कर सकता है । फाँसी देनेसे तो उसके सुधरनेका कोई मार्ग हो नहीं रहता ? 


ससाधान--आपकी इस तक पूर्ण बातसे हम सहमत हैं। यही अधिक उचित है कि 
अपराधीको सुधरनेका अवसर दिया जाय । परन्तु मूल वस्तुका समाधान ऐसा नहीं है । दण्ड कुछ 
भी दिया जाय वह दण्ड ही है। और दण्ड पानेवाला अपने दण्डकों अपने अपराधके कारण पाता है, 
दूसरा तो उसमें निमित्तमात्र है। निमित्त अपराधी नहीं होता । अतः रागद्वेषकी उत्पत्तिके निमित्त 
कोई भी हों, वे अपराधी नहीं हैं । 


अपराधी स्वयं जीव है, जो निर्मित्तोको आलंवन बनाकर अपराघ करता है। यदि जीव 
ताना पदार्थोको देखे जाने, तो इसमें कोई अपराध नहीं है। अपराध तो उनसे रागढ्व पं करना 
है। अतः अपने स्वभावमें स्थिति ही निरापराध है, तथा स्वभावसे च्यूत ही अपराधी है। 


(४१४) प्रइत--उत्तम भोगोपभोगकी सामग्रो सामने आती है तो उसमें इच्छा हो ही जाती 
है। यह प्राकृतिक है। इसे तेका भी तो नहीं जा सकता ? 


समाधान--सर्व प्रथम तो वे .भोगोपभोगकी सामग्री, आपको अपनेसे राग करनेकी, या 
अनिष्ट सामग्री द्वेष करनेकी प्रेरणा नहीं करती । क्या कभी भोजन कहता है, या प्रेरणा करता है 
कि तुम मुझे खा लो | तव उनका क्या अपराध है ? वे आपके विकारी भावमें निमित्त बने, इतने 
मात्रसे क्या अपराधी हैं ? यदि ऐसा माना जाय तो न्याय उलटा हो जायगा। जैसे कोई पुरुष 
हलवाईकी दुकान पर जाय और उसे मिठाइयों पर राग आ जाय, वह उन्हें उठाकर खाने 
जाय, तो वह तो निरपराध माना जाना चाहिए, क्योंकि न सामग्री सामने होती, न उसकी इच्छा 
खानेकी होतो । अतः वह सामग्री तथा उसे बनाने वाला अपराधी होगा, और खानेवाला निरप- 
राध होगा । इसी प्रकार किसी सुन्दर महिलाको देखकर उसका अपहरण करनेवाला निरप्राध 
होगा थक महिला तथा उसकी सुन्दरता ही अपराधी होगी । इस तरह सारी व्यवस्था विपरीत 
हो जायगी। 


अतः सिद्ध है कि निमित्त अपराधी नहीं होता । इसी सिद्धान्तसे कर्मोदय निमित्त मात्र है, 
वह अपराधी नहीं है। जीव स्वयं अपने स्वाःमबोधसे विमुख होता है, अतः वही अपराधी है, 
अन्य नहीं | रागादि भाव अप्राकृतिक हैं, क्योंकि जीव स्वभावसे रागादि रूप नहीं है । संसारी 
भूलसे ही उन्हें प्राकृतिक कहता है। प्रकृति ओर स्वभाव एकार्थक हैं । परकी अपेक्षारहित जो गुण 
पदार्थमें पाये जाते हैं वे प्राकृतिक हैं, जो पर सापेक्ष विक्ृतियाँ होती हैं वे अप्राकृतिक हैं। इस 
अप्राकृतिक स्थितिको रोका भी जा सकता है। प्रकृतिका आश्रय करनेसे अप्राकृतिक स्थिति रुक 
जाती है। ; 

अतः जीव अपनी शुद्ध ज्ञानमय प्रकृतिका अवलंवन करे और अप्राकृतिक रूप, पर 
निमित्त जन्य विकारोंको, दूर करे तो वह रागादिसे भिन्‍न हो सकता है, और अपने सहज वीतराग 
भावको प्राप्त हो सकता है ॥२२२॥ 


सर्व-विद्युद्ध-न्ान अधिकार ३२१ 





पूर्व बद्ध कमंका भी अभाव अपने स्वभावके आलंबनसे ही होता है, इसका प्रतिपादन 
करते हैं-- 





रागह्वेषविभावसुक्तमहसो नित्य स्वभावस्पशः 
पूर्वागामिसमस्तकर्म विकला भिन्‍नास्तदात्वोदयात्‌ । 
दूरारूद्चरित्रवेभववलाच्चश्वच्चिदचिमेयीं 
विंदन्ति स्वससामिषिक्तश्ुवनां ज्ञानस्य संचेतनाम ॥|२२३॥ 


अन्वयार्थ--(रागद्वेषविभावमुक्तमहसः) राग और द्वेष आदि रूप जो जीवकी विभावपर्यायें, 
उनसे रहित है चैतन्य तेज जिनका, तथा (नित्यं स्वभावस्पुश्ः) नित्य ही अपने स्वभावका ही जो 
स्पर्श करते हैं वे जीव (पुर्वागामिसमस्तकसंविकलाः) अपनो प्रतिक्रमणादिको कलासे पूर्व कमंका 
भी अभाव करते हैं तथा प्रत्याख्यानसे अगामी कमंसे भी . निवृत्त होते हैं (तदात्वोदयात्‌ भिन्‍नाः) 
तथा तत्काल वरतमांनकालमें आलोचनासे रागादिसे भिन्‍न रहते हैं, ऐसे जीव (द्रारुढ़चारित्र- 
वेभवबलात) दृढ़ताके साथ ग्रहण किये गए अपने चारित्रके माहात्म्यके बलसे (चजल्लच्चिदर्चिमंयीं) 
प्रकाशमान चेतन्यकी किरणोंसे युक्त तथा (स्वरसाभिषिक्तभुव्रनां) अपने स्वरससे समस्त भुवनको 
सींचती हुई (ज्ञानस्प सम्चेतनाम्‌) ज्ञान चेतनाका (विदन्ति) अनुभव करते हैं ॥२२३॥ 


भावार्थ--ज्ञानी पुरुष, रागह्वेषके दूर हो जानेसे जिनका तेज प्रकाशमान है, तथा जो अपने 
परमपारणामिक भावस्वरूप नित्य स्वभावका हो स्पर्श करते हैं, अर्थात्‌ उसे ही ध्यानमें रखते हैं, 
अन्य विकल्प ज्ञानमें नहीं छाते, वे अपनी इस. विशुद्ध प्रवृत्तिके द्वारा, पूर्व कमंका भी नाश करते हैं, 
निज॑रा करते हैं। अथवा पूर्व किये शुभांशुभ भांवोंका प्रतिक्रमणके द्वारा निराकरण करते हैं। 
साथ ही वर्तमान कालमें नवीन कमंका बंन्ध नहीं करते, तथा “अगामी कालमें मेरेसे दोष न हो” 
ऐसा प्रत्याख्यान करते हैं। वर्तमान कालमें उदयमें आने वाले समस्त कर्मको, अपनी स्वभावस्पर्शी 
परिणतिसे नीरस कर देते हैं, निष्फल कर देते हैं। यह आलोचना कर्म है। इस तरह प्रतिक्रमण- 
प्रत्याख्यात व आलोचनाके द्वारा त्रिकालके दोषोंको दूर करके, अपने उन्नत चरित्रकी दृढ़तासे, 
अपनी चेतन्यकिरणोंसे देदीप्यमान “ज्ञान चेतना”'को प्राप्त होते हैं। 
चेतनाके तीन प्रकार कहे गये हैं--१-कर्मं चेतना, २-कर्म फल चेतना और ३-ज्ञान चेतना ।* 
निजस्वरूपसे भिन्‍न, मिथ्यात्वादि कर्म बन्धके योग्य परिणाम, कर्म चेतना' है। कमंके फलस्वरूप 
दुख-सुख परिणाम “कर्म फल चेतना” है। कर्म और कर्फल चेतनासे भिन्‍न, अपनी आत्माकी जो 
स्व-रमणरूप प्रवृत्ति है, वह “ज्ञान चेतना” है। अथवा परका कतृत्व भोवतृत्व अज्ञान चेतना, तथा 
१. नित्यस्वभावस्पृशः ऐसा भी पाठ' है । इसका बर्थ ऐसा है कि 'अपने आत्माके नित्यस्वभावका जो स्पर्श 
करता हैं । 
र्‌. कर्मचेतना--ज्ञानात्‌ अन्यत्र इंद॑े बहम्‌ करोमोति चेतन कर्मचेतना । 
कर्मफलचेतना--ज्ञानात्‌ अन्यत्र इदं वेदये अहम्‌ इति चेतन कर्मफछूचेतना । 
॥॒ ५ -5समयसार, गाथा ३८९ आत्मख्याति टीका | 
ज्ञान 5 कक 30 ज्ञानमान्रस्य चेतनाति ज्ञान चेतना । 


डे ध्शासमयसार, गाथा ३८६ आत्मख्याति | 


बेर ' -अध्यात्म-अमृत-कलश ' 


स्वकतृ त्व भोकतृत्व ज्ञान चेतना है.। ज्ञानी जीव कर्म और कर्म फल चेतनाको दूर करता है| वह 
न तो तात्कालिक अशुद्ध-परिणाम कर कर्म बंध करता है, और न पूर्व क्मके उदयसे प्राप्त विषम 
या सम परिस्थितियोंमें दुख-सुखका अनुभव करता है, किन्तु तीसरी ज्ञान स्वभावके संचेतन स्वरूप 
जो ज्ञान चेतना, केवल उसका ही अवलूम्बन करता है। इसके फलस्वरूप उसे सम्पूर्ण ज्ञान प्रकाश- 
पुञ्न स्वरूप, केवल ज्ञान प्रकट होंता है ॥२२१॥ 


ज्ञान चेतना तथा कर्म-कर्मफल चेतनाका फल क्या है, इसे प्रतिपादित करते हैं-- 
ज्ञानस्य सब्चेतनयेव नित्यं, 
प्रकाशते ज्ञानमतीव  शुद्धम्‌ । 
अज्ञानसञ्चेतनया तु धावनू- 
वोधस्य शुद्धि निरुणद्धि बन्ध। ॥२२४॥ 


अन्वयार्थं--(ज्ञानस्य नित्य॑ं सश्बेतनया) अपने स्वभावानुभवरूप जो ज्ञानचेतना सम्यग्दृष्टि 
जीवको निरन्तर होती हैं उसके फलस्वरूप (अत्तीव शुद्धम ज्ञानं प्रकाशते) अत्यन्त विशुद्ध ज्ञानकी 
प्रकटता होती है, जो सदा काल रहती है। (तु) और (अज्ञानसश्बेतनया) अज्ञानचेतना अर्थात्‌ 
कर्म और कर्मफल चेतना मिथ्यादृष्टि जीवको होती है इससे (बंध: घावन) बंध दौड़ता हुआ (बोधस्थ 
शुद्धिम्‌ ) ज्ञानकी पवित्रताको ( निरुणद्धि ) रोकता है, अर्थात्‌ ज्ञानकी शुद्धता प्रकट नहीं होने 
देता ॥२२४॥ 

भावाथं--ज्ञानका संचेत्तन, अर्थात्‌ अपनी शुद्धात्माका संचेतन, ज्ञान चेतना है। ज्ञान चेतना 
सम्यर्दृष्टिकि होती है। वह आत्माकी चेतन्य परिणतियोंका ही कर्त्ता भोक्ता है, अतः अपन्ती उस 
ज्ञान चेतनासे बढ़ता हुआ क्रमशः अखण्ड सर्वतोविशुद्ध केवलज्ञानको प्रकट कर लैता है, जो अनंत 
काल तक प्रकाशमान रहता है। 


अन्नानचेतनां मिथ्यादृष्टि जीवके होती है। वह परमें अपना कतृ त्व और परका भोवतृत्व 
जो मिथ्यात्वक्मके बंध योग्य परिणाम हैं, उन्हें करता हुआ, तीत्र कमंका बंध करता है। इससे 
संसार बढ़ता है और ज्ञानकी विशुद्धताको प्राप्त नहीं होता । यह तो स्वाश्वित क्रिया है ,ओर स्वाश्रित 
फल है। जैसी क्रिया करोगे वेसी हो परिणति होगी। शुद्धात्मानुभवको क्रियासे शुद्ध आत्माकी प्राप्ति 
होगी, तथा अशुद्धात्मानुभवसे आत्मा अशुद्ध ही रहेगी । 


(४१५) प्रइन--विना पुवंवद्ध कर्मोकी निजरा किये-केवल में शुद्धात्मा हैँ' ऐसा अनुभवन- 


वेदन करनेसे केवल ज्ञानकी प्राप्ति कैसे हो जायगी ? क्या मन चिन्तामणि रत्न हैं कि जो सोचे सो 
ही वन जाय ? 


समाधान--वात तो ऐसी ही-है। पर कठिनाई यह है कि मन सोचता ही तो विपरीत है 
अतः विपरीत फलको प्राप्त. होता है। ; मन जब यह चाहेगा कि मुझे केवलज्ञान चाहिए, तब यह 
अपनी मानसिक परिणत्तिकी अशुद्धताको दूर कर देगा, और शुद्ध केवलज्ञानकी प्राप्ति करेगा। 
यह नहीं हो सकता कि मन अशुद्धतारूप परिणमन, करता.रहे और उसके फलस्वरूप शुद्ध ज्ञानकी 
प्राप्ति चाहने मात्रसे मिल जाय। प्रतिक्रमण, प्रत्याद्यान तथा आलोचना ये तीनों ही कम, जो 
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भतकालके अपराधोंसे, भविष्यके अपराधोंसे तथा वरतंमानके अपराधोंसे, आत्माको मुक्त कर देते 
हैं, आत्मशुद्धिके कारण हैं, उन्‍्हींका फल केवल ज्ञान है । 

(४१६) प्रश्व--इन तीनोंका क्‍या स्वरूप है ? क्या ये तीनों कम एक साथ हो सकते हैं ? 
एक समयमें तो एक ही क्रिया होगी ? 

ससाधान--एक ही क्रियाके ये तीन फल हैं। आत्माकी ऐसी ही विचित्र यह क्रिया है। इन 
तीनोंके स्वरूप समझनेसे, इसका सहज ही स्पष्टीकरण हो जायगा। इन तीनोंका स्वरूप ग्रंथकार 
आगे स्वयं कहेंगे | इनका संक्षेप इस प्रकार है-- 

(१) प्रतिक्रण--भूतकालमें जो अपराध अर्थात्‌ आत्म स्वभावसे भिन्‍न शुभाशुभ भाव किये 
हैं, उनके फलस्वरूप ज्ञानावरणादि बंध किये हैं, वह मैंने अपराध किया है । इन अपराधोंका मैं 
विशोधन करना चाहता हूँ। साधक पुरुष इस प्रकार पूर्वक्ृत कर्मोपर पश्चात्ताप करता है। इसे 
प्रतिक्रमण क्रिया कहते हैं । 

(२) आलोचना--वतंमानमें उस प्रकारके परिणाम न करना जिनसे पुत्तः कर्मंबंध हो । 
अपने वतंमान परिणामोंका आलछोचन या अवलोकन कर सावधानी वर्तंना आलोचना है । 

(३) प्रत्याख्यात--भविष्य कालमें भी ऐसे वे बंधयोग्य अशुद्ध परिणाम न हों--उनका 
परित्याग करना प्रत्याख्यान कर्म है । ु 

ये तीनों प्रयत्न अपना भिन्‍न-भिन्‍न नाम पाते हैं। अतः व्यवहारत:ः प्रतिक्रमण-प्रत्याख्यान- 
आलोचना हैं। परमार्थसे तो एकमात्र वर्तमानकी सुविशुद्ध रागादि विकारोंसे रहित, शुद्धात्माके 

' अनुभवन स्वरूप, एकाग्न परिणति है। उससे ही व्तंमानमें शुद्ध होनेसि वह अबन्धक है, तथा पूर्व 
कृत करमंकी भी निर्जरा इस सुविशुद्ध परिणामसे होती है, जिसे प्रतिक्रमण कृहना चाहिए। तथा 
इसीका फल है कि आगामी कर्मबंध नहीं होता, वही प्रत्याख्यान कर्म है। वर्तमानका आत्मा- 
वलोकन ही आत्मालोचना है। ऐसे तीनों कार्य एक साथ अपनी वर्तमान परिणतिसे होते हैं। अतः 
सर्वप्रयत्नोंसे अपने वर्तमान परिणामोंकी सम्हाल मन कर ले, तो वही चैतन्यभाव स्वयं चिन्तामणि 
रत्न है, इसमें किचित्‌ भी सन्देह नहीं है। 

इस सुविशुद्ध परिणामका फल केवलज्ञान है, मोक्ष है, और अविशद्ध पेरिणामक़ा फल संसार 
है, क्योंकि वह संसारका हो बीज है। इसी सुविशुद्ध परिणामको ज्ञान चेतवा तथा अविशद्ध परिणाम 
को कर्म-कर्ंफल चेतना कहते हैं ॥२२४॥ 

मोक्ष तो कमरहित अवस्था है| उसकी प्राप्तिके लिए कर्म सन्‍्यासकी भावना करते हैं-- 

कृतकारितासुमननर्त्रिकाल विषयं मनोवचःकायेः । 
पारहृत्य .कम्र- - सत्र .परस नेष्कृम्येसवलम्ने ॥२२५७॥) 
अन्वयाथं---इत-कारिता तुमनने:) कृतसे, कारितसे तथा अनुमोदनासे तथा (मनोवच:- 
काय:) मन-वचन, कायसे (सर्द ब्रिकालदिषयं कस परिहृत्य) भूत-भविष्यत्‌ वर्तमान सम्बन्धी सकल 
शुभाशुभ क्रियाओेंका परिहार करके (परम नैष्कम्यंस्‌ अवलस्बे) मैं परम अर्थात्‌ सर्वोत्क्ृष्टपनेसे 


निष्कृर्म' अवस्थाका अवरूम्बन करता हु। अर्थात्‌ सव॑ शुभाशुभ कर्मकी क्रियाओंका त्यागकर 
एकमात्र चेतन्य क्रियाका अवलूम्बन करता हूं ॥२२५ा। 


शर४ अध्यात्मं-अमुत-कलेश 








भावाथं--कर्मरहित जो नेष्कर्म्य अवस्था, उसीसे मुक्ति होती है। कर्मका अर्थ है--मन- 
वचन कायसे होनेवाली क्रियाएँ। ये क्रियाएँ राग-हेष-मोह परिणामके कारण, शभाशुभ रूपमें 
अन्ञान दश्ामें सतत होती रहती हैं। भूतकालमें हुई, वर्तमानमें भी हैं और आगामी भी हो सकेंगी। . 
इन क्रियाओंको व्यक्ति जब स्वयं करता है, तब उसे 'कृत' कहते हैं। जब दसरेसे कराता है उसे 
'कारित” कहते हैं। जब करने वालेके कार्यकी सराहना करता है, वह 'अनुमोदना' कहलाती 
है। तीनों क्रियाएँ कर्मबंधकी कारण हैं । 
मन-वचन-काय इन तीनके एक-एकका पृथक्‌-पुथक्‌ ग्रहण करनेसे तीन भेद होते हैं। दो-दो 
को एक साथ लेनेसे भी तीन भेद बनते हैं। तीनोंको एक साथ लेनेसे एक भेद बनता है। ऐसे सात 
भेद बने । कृत-का रित-अनुमोदनाके भी इसी प्रकार एक-एक रूपमें त्तीन भेद, ट्विसंयोगी तीन भेद, 
तथा तीनों मिलाकर एक भेद, ऐसे सात भेद बनते हैं। मन-वचन काय सम्बन्धी सातोंकों कृत- 
कारित-अनुमोदना सम्बन्धी सातों भेदोंसे मिलावें तो उनचास (७०८७-७४०) भेद हो जाते हैं। 
इन उनचास प्रकारसे जीव शुभाशुभ कार्य करता हैं । 
भूतकालकी अशुद्ध परिणति रूप क्रियाएँ उनचास भेदोंसे हुई हैं। वंतं॑मानकालमें भी 
इन ही उनचास भेद रूप अशुद्ध परिणति चलती है। भविष्यकालमें भी इन्ही उनचास प्रकारसे 
अशुद्ध परिणति सँभाव्य है । 
अतः: भूतकालकी क्रियाओंका प्रतिक्रमण--वर्तमानकी क्रियाओंकी आलोचना--तथा भवि- 
प्यत्‌ कमका प्रत्यास्यान करता हुआ मैं, निष्कर्मावस्था स्वरूप स्वात्माका अवलम्बन करता हूँ। 
इस प्रकार कर्म, कमंफल, चेतनाका त्याग करने वाला जीव निष्कर्मा होकर ज्ञान चेतनाके 
आश्रयसे सिद्धपद प्राप्त करता है ॥२२प। 
भूतकालके कर्मके सम्बन्धमें इस प्रकार विचार करना चाहिए-- 
“यदहू अकार्ष--यदचीकरं--यत्कुर्वन्तम््‌॒ अपि अन्य समन्वज्ञासिं, मनसा च वाचा च 
कायेन च तन्समिथ्या मे दुष्कृतमिति ।” --[इसी कलशकी आत्मख्याति टीका) 
अर्थ--जो पाप मैंने किये--जो मैंने अन्य को प्रेरणा करके कराये--जो अन्य मे स्वेच्छा से 
किये उनका समर्थन किया, ये तीनों कार्य मनसे, वचनसे, कायसे किये हैं। वे मेरे पाप या अशुद्ध 
परिणति रूप भाव मिथ्या हो जावें, अर्थात्‌ मिट जायें । 
इसी भावको कहते हैं--- 
मोहाद्दहमका्प समस्तमपि कर्म तत्मतिक्रम्य | 
आसनि चैतन्यात्मनि निष्कर्मणि नित्यमात्मना वर्ते ॥२२६॥ 
अन्वयार्थ--(मोहाद) अपने अज्ञानसे (यत्‌ अहं अकार्षस्‌) जो पापादिके कार्य मैंने किये हैं 
(तत्समस्तमपि कर्म प्रतिक्रम्य) उन सव क्रियाओंका प्रतिक्रमण करके मैं (चेतन्यात्मनि आत्मनि) 
चेतन्य स्वरूप आत्मामें (निष्कर्मणि) जो स्वयं कर्मरूप नहीं है, उसमें (नित्यम) सदाकाल (आत्सना) 
अपने स्वरूपसे (चर्ते) बरतता हूँ ॥२२६॥ 
भावार्थ--ऊपर जो उनचास भेद कहे थे उन उनचास अंगों से जो भूतकालमें पाप क्रियाएँ 
हुई हैं, में उन सबका प्रतिक्रमण करता हूँ, ओर अब अपने निष्कर्मे स्वरूप चेतन्याकार रूप शुद्धात्मा 
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में ही रहता हूँ, वे मेरे सब कर्म मिथ्या हो जावें। यह भूतकाल सम्बन्धी पापोंके परित्याग रूप 
प्रतिक्रमण कार्य है ॥२२६॥ 


आलोचन किस प्रकार करना चाहिए उसका निदर्शत करते हैं-- 


“न करोमि--त कारयामि--न कुवंन्तमपि अन्य समनुज्ञानामि मनसा च--वाचा च॑ 
कायेन चेति ।” (--इसी कलदकी आत्मख्याति टीका) 


अर्थ--वर्तमानमें में पापादि क्रियाएँ मन-वचन-कायसे न करता हुं--त कराता हूँ और त 
अन्य करने वालेका समर्थन करता हूँ-- , 
इसी भावको प्रगट करते हैं--- हे 
मोंहबिलासबिजु भितमिद्सुदयत्कम॑ सकलमालोच्य । 
आत्मनि चैतन्यात्मनि निष्कर्मणि नित्यमात्मना वर्ते ॥२२७॥ 
अन्वयार्थ--(मोहविलासविज'भित्तम) मोहके प्रसारसे वृद्धिगत (इृदस्‌ उवयत्‌ सकल करे) 
उदयको प्राप्त समस्त कर्मकी (आलोच्य) आलोचना करके अर्थात्‌, यह अनात्म स्वरूप है ऐसा 
विचार करके, में (निष्कमंणि) समस्त कर्मोसे भिन्‍न (चेतन्यात्मनि आत्मनि आत्मनावतें) चेतन्यके 
अखण्ड-पिण्ड स्वरूप निजात्मामें अपने स्वयंके पुरुषार्थसे प्रवतता हूँ ॥२२७॥ 
भावार्थ--वर्तमानके समस्त दोषोंकी, जिनकी भंगसंख्या उनचास है, में आलोचना करता 
हूँ। अर्थात्‌ आप ही अपने पापोंकी समालोचना करता हूँ, उन्हें अनुपादेय मानता हूँ, और उनसे 
निवृत्त होकर चेत्तन्यस्वरूप कर्मोपाधिसे सर्वथा पृथक, ऐसी आत्मामें अपने ही प्रयतलसे वर्तता हूँ। 
यह आलोचना क्रिया है ॥२२७॥। 
प्रत्याख्यानकी क्रियाका विवेचन-- 


“न करिष्यामि--न कारयिष्यामि--न कुव॑न्तमप्यन्यं समनुज्ञास्थामि, मनसा च वाचा च 
काय्रेत चेति ॥/ (--इसी कलश की आत्मख्याति टोका.) 

अर्थ--मैं आगामी, भावी कालमें भी पापादि अशुद्ध क्रियाओंको, मतनवचन कायसे न 
करूगा--न कराऊँंगा और व अन्य करनेवालेकी अनुमोदता करूँगा । यही भाव स्पष्ट करते हैं-- 


प्रत्याख्याय भ्विष्यत्कर्म समस्त निरस्तसंमोहः । 
आत्मनि चेतन्यात्मनि निष्कर्मणि नित्यमात्मना चर्ते ॥२२८॥ 


अन्वयार्थ--(भविष्यत्‌ समस्त के प्रत्याष्याय) आगामी कालकी संपूर्ण पापादि क्रियाओंको 
त्यागकर (निरस्तसंसोह) समस्त मोह, भर्थात्‌ मिथ्यात्वमय अज्ञानभावसे रहित हुआ मैं. (निष्क- 
मंणि) समस्त द्रव्य-भाव कर्मस्वरूपसे भिन्‍न है स्वरूप जिसका, ऐसी (चेतन्यात्मनि आत्सनि) 
चत्तन्‍्य रसात्मक अपनी निजात्मामें (आत्मना चतें) अपने स्वरूपसे ही प्रवर्तता हूँ ॥२२८।॥॥ 


भावाथं--मैं मन वचन काय, कृत-कारित-अनुमोदनाके उनचास भंगोंसे भविष्यत्कारूमें कोई 
भी अशुद्ध क्रिया न करूँगा । अभी तक ये क्रियाएँ मिथ्यात्वादि अज्ञान भावोंसे हुई हैं,--अब मैं 
मोह रहित हुआ, अतः इन क्रियाओंसे अपनेको मुक्तकर कर्म-नोकमंकी समस्त उपाधियोंके 


स्वरूपसे सर्वथा भिन्न, चैतन्य स्वरूप अपनी आत्मामें ही वरतूँ यह प्रत्याख्यान कम है ॥२२८॥ 


३२६ अंध्यात्म-अमृत-कलंशः 
उक्त प्रकार समस्त कर्म परित्यागकर शुद्धात्माका अवहुंबन करनेका उपदेश देते हैं-- 


समस्तमित्येवमपास्य कम, त्रेकालिक॑ शुद्धन॒यावलम्बी । 
विलीनमोहो रहितं विकारशिचन्मात्रमात्मानमथावलम्बे. ॥॥२२९॥ 


अन्वयार्थ--(विलोन मोहः) मोह रहित (शुद्ध नयावलम्बी) शुद्ध नयका अवलम्बन करने 
वाला मैं, (इत्येवं समस्तसपि नत्रेकालिकं कर्म अपास्य) उक्त प्रकारसे अपने तीनों काल सम्बन्धी 
समस्त कर्मों को दूरकर, (अथ) इसके बाद (विकारें: रहितम) निविकार (चिन्सात्न आत्सानम) 
चेतन्यमात्र आत्मा का (अवलम्बे) अवलम्बन करता हूँ ॥२२णा। 

भावार्थ --कर्म, नोकमं-भावकर्म जन्य समस्त विकार शुद्धात्मामें नहीं हैं। अशुद्धात्मामें 
हैं । वे स्वरूप रूप नहीं हैं, आत्म स्वरूपसे सर्वथा भिन्‍न स्वरूप हैं। अतः शुद्धनयके अवलंबनसे 
शुद्धात्मका दर्शी, निविकार श॒द्ध चेतन्य स्वरूप आत्माका ही अवलोकन करता है। भूत भविष्यत्‌ 
वरतंमानके समस्त कर्मोको, अनात्मस्वभाव जानकर उनका त्याग करता है। यही उसका कर्स 
सनन्‍्यास है ॥२२५९॥ 

(४१७) प्रइन--ज्ञानी पुरुषकी भावना तो अच्छी-है जो त्रिकालके लिए पापोंसे मुक्त होना 
चाहता है, और शुद्धात्मामें रमण ऋरना चाहता है। पर प्रइन यह है कि “मेरे पुरातन कर्म मिथ्या 
हो जाँय, वर्तमानमें मैंने जो पापादि किए उनकी समालोचना करता हूँ, भविष्यमें वे मुझसे न 
हों” ऐसा कहनेसे तो कर्म छूट नहीं सकते। तब उस प्रतिक्रमणादि द्वारा उन्चका परिहार 
कैसे होता है ? 

बंधन तो अनेक कालोंमें संचित दुर्भावनाओंसे हुआ है। उन बंधे कर्मोमें स्थिति अनुभाग 
सागरोंके लिये हैं। तब एक बार ऐसी सद्भावता करनेसे कि वे मिथ्या हो जाँय, क्या क्षण भरमें 
मिथ्या हो जायेंगे ? तथा में चेयन्यात्मामें प्रवतंता हुँ ऐसा कथन करनेसे समस्त मोह तथा तज्जन्य 
विकार दूर होकर, आत्मा अपने स्वरूपमें सदा को निमग्न हो जाय ? ऐसा देखा नहीं जाता, 
तब इसकी प्रतीति केसे होवे ? 

श्रावक तथा साधु देवसिकनरात्रिक-पाक्षिक-मासिक-चातुर्मासिक-वाधिक प्रतिक्रमण करते 
हुए देखे जाते हैं। तथापि वे रागादि विकारोंसे रहित, निज शुद्धात्मा में सदाकालको रत हो गए 
ऐसा नहीं देखा जाता । तब इससे क्या लाभ है ? 

समाधान--वंध दुर्भावनासे हुआ था, अतः सद्भावनासे वंधसे छुटना भी होगा । अत 
प्रतिक्रमणादि निरथथंक नहीं हैं, सार्थक हैं। साधजन तथा श्रावक--देवसिक प्रतिक्रमण द्वारा दिनमें 
हुए दोषोंको दूर करते हैं। रात्रिकसे रात्रिसंबंधी दोषोंको दूर करते हैं। इसी प्रकार मासिक 
चातुर्मासिक आदिमें, उस मासमें या चातुर्मासमें जो दोष हो जाते हैं उनका प्रतिक्रमण कर उन 
दोषोंसे मुक्त होते हैं। भेद ज्ञानके बछपर अपनी आत्मा को दोषोंसे पृथक्‌ करना ही प्रतिक्रमण है | 

(४१८) प्रशन--यदि एक वार प्रतिक्रमणसे भूतकालके दोष दूर हो जाते हैं और प्रत्याख्यानसे 
भविष्यमें दोप न करनेकी भावना हो जाती हैं तो फिर वार-बार दोष क्यों होते हैं ? यदि बार- 
बार दोप न होते, तो बार-वार प्रतिक्रमण भी न करना पड़ता। साथ ही प्रत्याख्यान करके भी 
यदि दोष करना है तो उस प्रत्याख्यानका क्‍या भर्थ है ? यह तो एंक नाटकीय कार्य दिखावा 
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प्रतीत होगा है । दोष न होनेकी प्रंतिज्ञाकर, पुनः दोष करना अक्षम्य है, उसका प्रतिक्रमण केसा ? 
इसका समाधान करें । * 
समाधात-सम्यग्दृष्टि जन, इस पद्धतिसे अपने अशुद्ध भावोंको “ये त्याज्य हैं आत्म- 
स्वरूप नहीं है” ऐसा मानते हैं। इस भावनाका अर्थ यह है कि उन्हें अपनी भूल ज्ञात हो गयी 
कि मैंने अज्ञान दश्ामें यें सब कर्म किए हैं--ये मेरे अपराध हैं। में इत अपराधोंसे छूटू । भविष्यमें 
ऐसे अपराध मुझसे न हों ऐसी भावना उसकी है। उस पूर्वकृत कर्मका पर्चात्ताप, तथा उनसे 
छूटनेकी भावना ही उनसे छूटनेका उपाय है, अन्य नहीं । जिसके भावना ही नहीं है, उन्हें हेय 
ही नहीं मानता, वह कैसे छटेगा | यह सत्य है कि वहुत कालके बंधे सागरोपमस्थितिवाले कम 
कथनमात्रसे न छूटेंगे, पर जब छूठेंगे तो ऐसी भावनाकी दृढ़तासे ही छूठेंगे । बलवतती भावना एक 
बारमें भी पापांधकार की विनाशक हो सकती है, ज॑ंसे सेकड़ों वर्षोकी अंधकार भ्रस्त गुफाके 
सससस्‍्त अंधकार को प्रकाश, एक बारमें ही मिटा देता है । इसीसे कहा है कि--चिरस्थाय्यन्ध 
कारो5पि प्रकाशे हि विनश्यति ।” पे 
प्रतिक्रमण 'कथन मात्र” शाब्दिक वस्तु नहीं है, वह तो क्रियात्मक वस्तु है। दोषोंको हेय 
मानकर छोड़ना ही वस्तुतः प्रतिक्रमण है । यह सही है कि बार-बार दोष होते हैं, इसीलिए बार- 
बार उनसे छूट नेकी भावना करता है। बार-बारकी भावनासे आत्मामें दृढ़ता आती है, और वह 
दोषोंसे क्रमशः मुक्त होकर शुद्धात्म तत्त्वमें प्रवेश . करनेकी भावत्ताके कारण, शुद्ध तत्त्वको प्राप्त 
भी करता है। शुद्ध तत्त्वमें प्रवेश करनेपर अशुद्धता स्वयं मिट जाती है, अतः सिद्ध है कि प्रति- 
क्रमण, आलोचना, प्रत्याख्यान, ये तीनों ही आत्माको विशुद्ध करनेके सफल साधन हैं । 
(४१९) प्रइन--क्या बिना भोगे असमयमें कर्म निर्जराको प्राप्त हो सकते हैं? यदि ऐसा हो 
तो कर्म करना निष्फल ही हुआ ? जे 
समसाधान--उदय कालके पूर्व, बिना फल दिये भी, कम असमयमें निर्जराको प्राप्त हो 
जाते हैं। उसी को तो.अविपाक निर्जरा कहते हैं। फल देकर यथासमय होनेवाली कर्मोकी निर्जरा- 
को सविपाक नि्जरा कहते हैं, वह तो समस्त संसारी जीवोंके प्रति समय पाई जाती है, वह मोक्ष- 
मार्गमें उपयोगी नहीं है। अविपाक निर्जरा, समय आए बिना भी जीवके विशुद्ध परिणामोंके 
अनुसार हो जाती है। तप आदिके द्वारा भी निर्जंरा होती है, ऐसा “तपसा निर्जरा च” सुत्रमें 
उमास्वामी द्वारा कहा गया है । [ । 
(४२०) प्रइन--तपस्या करनेसे कर्म निर्जरा हो जाती है यह स्वीकृत है । पर यहाँ तो तपकी 
दस हर है । 'केवल मैं आत्मामें प्रवतंत्ता हूँ' ऐसा मात्र कहा है|. सो दोनों कथन अविरुद्ध प्रतीत 
समाधान--वे दोनों वचन अविरुद्ध हैं। वस्तृतः आत्माका अपने स्वरूपमें प्रतपत करना 
हो निश्चय तप है। अपने स्वरूपमें संलग्न होनेसे आत्माकी प्रशस्त शक्ति प्रकट होती है। वही 
तप है, और उसीसे निर्ज॑रा होती है। बाह्य तप॑ तो अन्तरंग तपका साधनमात्र है। निर्जरा तो 
अभ्यन्तर तपसे ही होती है। त्पोंका जो भी -अच्तरंग बहिरंग वर्णन है उन सबका एकमात्र 
उद्देश्य है कि आत्माका निज प्रताप बढ़े। अतः “तपसा निर्जरा' कहनेमें तथा चैतन्यात्मामें 
भवतमान होनेमें, प्रस्परानुकूलता ही है ॥२२०॥ . 
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अचल चेतन्यके अवलंबन करनेवाले साधकके कर्म बिना फल दिये स्वयं गलते हैं। आगे 
कलशमें यही प्रतिपादन कहते हैं-- 
विगलन्तु कमविषतरुफलानि मम भ्रक्तिमन्तरेणेव | 
सञ्चेतयेड्मचलं चैतन्यामात्मानत्मानस्‌ ॥२३०॥ 
अन्वयार्थ--(भुक्तिमन्तरेणेव) फल भोगनेके बिना ही (सम्र कमंविषतरुफलानि) मेरे कर्म 
रूपी विष वृक्षके फल (विगलन्तु) गल जावें | क्योंकि (अहम) मैं (अचल चेतन्यात्मानं आत्मानं) 
स्थिर हपसे चेतन्यस्वरूप भात्माको (सञ्चेतये) संचेतन करता हूँ । भर्थात्‌ मैं अपने आत्मस्वभावमें 
स्थित होता हूँ। | 
भावाथे--जो जीव अचल चेतन्यका अवलम्बन करते हैं, तथा उसीमें रमण करते हैं, वे 
तत्काल रागादि विभाव रहित अवस्थाको प्राप्त होते हैं। इस निविकल्प आत्मध्यानके कालमें, 
उदयको आने वाले कर्मरूपी वृक्षके फल, बिना फलदानके ही विनाशको प्राप्त हो जाते हैं । 
अचल चेतंन्यको अवलम्बन करने वार्ऊको प्रतिसमय, प्रतिक्रमण, प्रत्याख्यान, तथा आलो 
चन स्वयं प्राप्त है, क्योंकि वह उनके फलको प्राप्त हो चुका है। यही कर्म बंधके छूटनेका उपाय 
है, अन्‍य नहीं ॥२३०ा... 
उस अचल चैतन्यका अव्ूबन मेरे सदाकारू रहो ऐसी भावना करते हैं-- 
निःशेषकरम फलसंन्यसनान्मम्च 
सवक्रियान्तर-विहार निवृ त्तव चे। | 
चेतन्यलक्ष्म भजतो भृद्यमात्मतत्चं 
ह कालवलीयमचलस्य वह॒त्वनन्ता ॥२३१॥ 
अन्वयार्थं--(एवं) इस प्रकार (निःशेषकर्संफलसन्यसनात्‌) उदयागत कर्मोके समस्त सुख 
दुखादि फलोंका परित्याग कर देनेवाले, (सर्वक्रियान्तरविहार-निवृत्तवृत्तेट) अपनी चेतन्य क्रियाके 
सिवाय जिसने अन्य समस्त क्रिपाओंमें विहार करनेसे अपनो निवृत्ति रोकी है तथा (चेयन्यलक्ष्म 
आत्मतत््वम्‌ भुशम्‌ भजतः) चेतन्य ही है लक्षण जिसका ऐसे शुद्धात्माका ही सदा अनुभव करने- 
वाले तथा उसमें (अचलस्प) निव्चल रहनेवाले (सम) मेरी (इयम्‌ अनन्ता काछावली) ये भागामी 
आनेवाली अनन्त काल पंक्तियाँ (बहतु) इसी अवस्थामें व्यतीत होवें।.' 
भावायं--वतंमान कालमें में अपने चेतन्य भावका, जो मेरा सुविशुद्ध स्वरूप है, उसीका 
अनुभव कर रहा हुँ। इस ज्ञान चेतनाको धारण करनेके साथ-साथ, मैं उदयागत कर्मके फलस्वरूप 
अज्ञान रूप, या सुख-दुखादिरूप परिणमनकी जो क्रिया, उससे भिन्‍न हो चुका हूँ, अतः कर्मफलसे 
रहित हूँ। इस ज्ञान चेततासे भिन्‍न रागादिक्रिया, जो आगामी कर्म बंधका कारण होंनेसे कर्म 
चेतनारूप क्रिया है, उसमें भी में प्रवृत्ति नहीं करता । केवल विशुद्ध आत्मानुभव करता हूँ। मेरा 
भावी अनन्त काल भी इसी प्रकार अविचलित रूपसे व्यतीत हो ऐसी भावना है। 
जो जीव उदयागत करमके फलस्वरूप, - सुख दुखादिरूप परिणाम .नहीं करता, शुभ या 
अशुभ कमंके उदयमें रागद्वेंष रूप परिणाम नहीं करता,--संकल्प विकल्प नहीं करता; अपने 
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ज्ञानानन्द स्वरूपमें ही अपने उपयोगको . रमाता है, तथा आगामी कर्मके बंध योग्य परिणाम न 
करके, अपने परिणामोंका विहार अपनो ही मर्यादामें सीमित रखता है, उसकी ये परिणतियां ही 
प्रतिक्रमण-प्रत्याख्यान-आलोचना स्वरूप हैं। ह 

ज्ञानीकी भावना है कि मैं इस आत्मानुभवमें सदा काल बना रहूँ। अब कालका क्षणमात्र 
भी ऐसा न आवे, जिसमें मेरी आत्मातुभवन रूप उपयोग की यह धारा विचलित हो । 


जिसे अपने ज्ञानस्वरूप आत्माके अनुभवका आनंद आ गया, वह उस आननन्‍्दमें ही तृप्त 
है । संसारके विषय सुखका आनंद अतृप्तिकारक है। उसमें सदा परिवर्तंनकी आकांक्षा बनी रहती 
है। कुछ नया-तया विषय चाहता है, अतः वरतमानसे अतृप्त हो, भावी कालमें नए विषयोंकी 
आकांक्षा करता है। ज्ञानी जिस आत्मानुभवके आनंदको प्राप्त हुआ है, वह उसी दशामें सदा 
रहना चाहता है, उससे हटना नहीं चाहता । वह पुणंतृप्त है। विषयालम्बन और आत्मालंबनके 
सुखमें यही महान अन्तर है ॥२३१॥ 

उक्त अर्थका पुनः समर्थन करते हैं-- 

यः पूर्वभावकृतकर्म विपद्र॒ुमाणां 
भुंक्ते फानि न खलु स्वत एवं तृप्तः । 
(0 ०» 
आपातकालरमणीयमुदकरम्यं . 
पल ० 
निष्कमंशममयमेति. दशान्तरं सः ॥२३१२५॥ 

अन्वयार्थ--(यः) जो ज्ञानी जीव (पूंभावक्ृतकसंविषद्रुसाणाम्‌) पूर्व कालमें किए अपने 
विभावोंके फलस्वरूप उत्पन्न जो कर्म रूपी विषके वृक्ष, उनके (फलानि) विष फलोंको (न भुंक्ते) 
नहीं भोगता (सः खलु स्वत एवं तृप्त:) वह अपने स्वरूपमें स्वयं तृप्त है--संतुष्ट हैं । यह ज्ञानी 
(आपातकालरसणी यम) वर्तमान अनुभवके कालमें भी अत्यन्त आनंद दायक, तथा (उदर्करम्यम) 
भावी अनन्त काल तक भी रमणीय, ऐसे (निष्कर्मशर्मंमयम्‌) कर्मकी कालिमासे रहित सुख स्वरूप 
(दशान्तरम्‌ एति) संसार दशासे भिन्न, दश्ाको प्राप्त होता है, अथवा निष्कर्म, मन, वचन, कायकी 
क्रियाओंसे रहित, आत्मोत्थ सुख स्वरूप मोक्षको प्राप्त होता है ॥२३श॥ 

भावार्थ--संसारी जीवोंको, पूर्वक्ृत विभाव भावोंके कारण, नाना प्रकारके पुण्य-पापादि 
रूप, ज्ञानावरणादि आठ कर्मोका बंध प्राप्त हुआ है। इनका जब उदय जाता है तब यह जीव 
अज्ञान-मोह-राग-हेष रूप, तथा सुख-दुःखादि स्वरूप परिणमन करता है। ये सब विभाव जीवके 
कर्म बंधनको पुनः बृढ़ करते हैं। इसी प्रकार इन विष वृक्षोंके विष फलोंको यह जीव सदासे 
भोगता आ 0 है । कभी संयोगसे पुण्यका उदय हुआ, और उसमें कुछ साता पाई, तो पंचेन्द्रियोंके 
विषय भोगों मे उन्मत्त होकर, उन्हींमें सुखानुभव करता है। नित नए-लए साधन मिलाता है, फिर 
भी ठृप्त नहीं होता। प्रत्युत उसकी यह अतृष्ति ही वस्तुतः दुख रूप है। सुख तो तृप्ति या 
सन्‍्तोषका नाम है। जहाँ प्यास बनी रहे, सन्‍्तोष न हो, वहाँ तो व्याकुलता ही रहती है। भतः 
वह सुख नहीं दुःखका ही एक प्रकार है। ' 
के विषयभोग तत्काल तो रमणीय दिखते हैं, पर उनका भविष्य दुखोत्पादक है। जैसे दादका 

अर खुजाता है तब इसे बहुत आनंद आंता है, प्र उसका वृह आनंद ही उसके रोगके 
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बढ़नेका कारण है। इसलिए वस्तुतः वह आनंद वतंमान कालमें रमणीय होनेपर भी, उत्तर 
कालमें दुखदायक होनेसे रमणीय नहीं है। . 2 


अथवा जेसे विष मिश्रित मिष्टान्न तत्काल खानेमें अच्छे लूगते हैं, पर उत्तर कालमें 
मरणके हेतु हैं, अतः हानिकारक हैं। इसी प्रकार पंचेन्द्रियोंके विषय भोगों या क्रोधादि कषाय- 
भावोंका आलंबन करनेवाला जीव, तत्काल तो अपनेको आनन्दित मानता है, पर उस आनंदके 
फल स्वरूप जो पापका सश्चय हो जाता है, उसका फल आगामी कालमें अति भयंकर और कष्ट- 
दायक होता है। आत्मोत्य सुख तत्‌॒काल भी आनंदं दायक है--तृप्तिकारक है--और उसका 
उत्तर फल भी केवलज्ञानकी प्राप्ति है । 


है शुभ-अशुभ परिणाम जहाँ संसारमें बंध स्वरूप होनेके कारण, दुख रूप ही हैं, ओर दुखो 
त्पादक हैं, वहाँ शभाशभसे भिन्‍न शुद्धोपयोगके परिणाम, आगामी बंध न करानेसे सुखदायक हैं । 
शुद्धोपयोग ही केवलज्ञानके उत्पन्त होनेका मूल कारण है। सम्यग्दर्शन, ज्ञान, चारित्र, तीनोंकी 
एकत्ता मोक्षमार्ग हैं। तीनोंमें उपयोगकी विशुद्धता ही मूल है । अतः ज्ञानी सदा काल उसकी ही 

वांछा करता है ॥रश्शा। * 


ज्ञानचेतनामें नृत्य करनेवाला जीव प्रशमरसमें निमग्न हो जाता है, ऐसा कथन करते हैं-- 
अत्यन्तं भावयित्वा विरतिमविरतं कर्म णस्तत्फलाच्च 
प्रस्पष्ट नाटयित्वा प्रल्यनमखिलाउज्ञानसब्चेतनाया; ॥ 
पूर्ण कृत्वा स्वभावं स्वससपरिगतं ज्ञानसज्चेतनां स्वां । 
सानन्द॑ नाट्यन्तः ग्रशमरसमितः सर्वकालंं पिबन्तु ॥२३३॥ 


अन्वयाथ--(कर्मण: तत्फलातू चर) ज्ञानावरणादि कर्मंबंध योग्य परिणामोंसे तथा उनके फल 
स्वरूप भज्ञान-सुख-दुखादिसे (विरतिम्‌) आत्माके पृथक पनेको (अविरतम्‌ भावषित्वा) निरन्तर 
भावना करके, तथा (अखिलाज्ञानसन्न तनायाः) इन्हीं विकारभावों स्वरूप, व सुख दुखादि रूप 
उपयोगकी जो वृत्ति, वही हुई अज्ञान चेतना,--अर्थात्‌ कर्म-कमंफल| चेतना, उसके (प्रलयनम) 
विनाशको (प्रस्पष्ट नाटयित्वा) स्पष्ट रूपसे प्रकट करके, साथ ही (स्वरसपरिगतं स्वभाव॑) अपने 
आत्मरससे परिपूर्ण अपने ज्ञान स्वभावको, (पूर्ण क्ृत्वा) पूर्ण स्वरूपको प्रकट करके (स्वां ज्ञान 
संचेतनां) अपनी सुविशुद्ध ज्ञान संचेतनाको (सानन्दम्‌ नाटयन्तः)' आनन्दसे नृत्य कराते हुए 
(इतः प्रशमरसभ्‌) ज्ञानीजन अब शान्त रसको अथवा साम्यभाव रूपी परमामृतको (सर्वकालम) 
अनन्तकाल तक (पिबन्तु) पिएँ ॥२३१॥ 


भावाथं--जिन जीवोंने अपने विभाव भावरूप कर्म चेतनाका, तथा पूर्वकृत इन विभावोंके 
फल स्वरूप सुखदूखादि रूप कर्म फल चेतनाका, नाश करनेकी सतत भावना की है, ओर इस 
भावनाके बलसे ही कर्म चेतना, व कर्म फल चेतनाको, जिसे-एक अज्ञान चेतना ही कहना 
चाहिए, उसको प्रठुय कर दिया है, उन्होंने ही अपने आत्मानुभव रूप स्वसंवेदन ज्ञानके बलसे, 
अपने केवलज्ञान स्वभाव-पर्याय की प्राप्ति की है। वें ही अपनी ज्ञान चेतनाको पूर्ण प्राप्त कर, 
आनन्दसे मुक्तावस्थामें साम्यामृतका सदा काल रसुपान करते हैं | 


सर्व-विशुद्धजज्ञान अधिकार ३३१ 
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(४२१) प्रश्त--'कर्मं व उसके फलसे मेरी आत्मा भिन्‍त है” ऐसी भावना करनेमात्रसे क्या 
भज्ञान चेतना मिट जातो है ? 


सस्माधान--ऐसा नहीं है । भावना मात्रसे कार्य नहीं होता, कुछ और भी करना होता है, 
वह उत्तराधेमें बताया गया है, कि अपने आत्मरससे भरे हुए स्वभावको पूर्ण करके, जो सानन्द 
नृत्य करता है, वह सदा साम्यामृतको प्राप्त करता है। 


(४२२) प्रश्न--इसका तात्ययं यह हुआ कि भावना करनेवाला अपनेमें केवलज्ञान प्रकट 
करे। केसे प्रकट करे ऐसा कुछ तो बताया नहीं । 


सस्ताधान--ज्ञान चेतना रूप परिणमन करना--कर्म व कर्मफलरूप न परिणमन करना 
यही उपाय केवल ज्ञान, स्थिर ज्ञान, शाइवत ज्ञान, अचल ज्ञान, प्राप्त करनेका है । 


(४२३) प्रशन--क्या हर एक व्यक्ति स्वयं स्वेच्छासे ऐसा कर सकता है ? यदि कर सकता 
होता तो क्‍यों अज्ञानी रहता, सब केवली ही बन जाते ? 


ससाधान--मिथ्यात्व परिणामके कालमें उक्त तत्त्वपर श्रद्धान ही नहीं होता--जिनागमके 
उपदेश बिना इस पद्धतिका ज्ञान ही नहीं होता--बिना श्रद्धान ज्ञानके संयम नहीं होता । जिस 
जीवके मिथ्याभाव दूर हुआ, उसे आत्मदशन हुआ, अर्थात्‌ अपने विशुद्ध स्वरूपका भान हुआ। 
जिसे ऐसा भान हुआ वही इस स्वसंवेदत ज्ञानके बलसे--अज्ञान चेतनाको दूर करनेमें समथे 


होता है। 


(४२४) प्रइतत--क्या कर्मका उदय सम्यग्दूष्टि आत्मानुभव करनेवाले जीवको नहीं आता ? 
उसका फल उसे नहीं भोगना पड़ता ? ऐसा तो नहीं है। भगवान्‌ पारवेनाथ जेसे तीर्थंकर महा- 
पुरुषोंको भी पूर्वे कर्मका फल भोगना पड़ा । तब सम्यर्दृष्टि जीव कर्मफल चेतनासे भिन्न है, 
* अर्थात्‌ “फल न भुत्ते” फल नहीं भोगता, यह बात विरुद्ध प्रतीत होती है ? 


समाधान--कर्मोदयसे ही जीव संसारी है, ऐसा व्यवहारनयसे कथन है। परसार्थमें कर्मो- 
दयके निमित्तसे जीवके परिणाम, जो अज्ञान, मोह, रागादिरूप परिणमते हैं, इस कारण जीव 
संसारी है। सभी संसारी प्राणियोंके कर्मोदय आता है, और उन्हें इसका फल भी भोगना पड़ता 
है। तथापि सम्यर्दृष्टि और मिथ्यादृष्टिके फल भोगनेकी क्रियामें अन्तर है । मिथ्यादृष्टि आत्म- 
स्वभावको नहों जानता, अतः शरीरादिमें अपना रूप देख, उसके नाशमें अपने नाशकी मिथ्या 
कल्पना करता हूँ, अतः अत्यन्त दुखी, संक्लेश परिणामी होता है। यही अज्ञान भाव या अज्ञान 
चेतना है। 

सम्यग्दृष्टि जीवको उदयागत कमके उदयके निमित्तके रहते हुए भी, आत्मदर्शी होनेसे, 
मेरा स्वरूप क्या है, इसका उसे भाव है। अतः शरीरादिके नाशमें वह अपना नाश नहीं देखता । 
अपने अचल अविनाशी स्वभावका ज्ञाता द्वष्ठा होनेसे संक्लेश परिणाम नहीं करता । 

से भगवान्‌ पार्र्गनाथको उपसर्ग हुआ, यह उनके पूर्व कृत कर्मोदयसे हो था, इसमें सन्देह 

नहीं है। उन्हें भी उस कमके उदयमें ऐसी विपत्ति आई, तथापि वे उस कर्मके फल रूप, सुख-दुख 
रूप, नहीं परिणमें, अर्थात्‌ उन्होंने उसे दुख नहीं माना। उन्होंने अपना ज्ञानोपयोग शरीर व 
उसकी अवस्थाओंसे हटाया, उपसर्गंसे हटाया, उपसर्ग करनेवालेसे हटाया । उपयोग अपने आत्म 


३१२ अध्यात्म-अमृत-कलश 
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स्वरूपके अनुभवनमें लगाया, उसीमें दृढ़ किया । इससे अन्यत्र उपयोग नहीं गया । फल स्वरूप 
यह कहना चाहिए कि कर्मके फलको स्वीकार नहीं किया । इसे ही कमंके फलका न भोगना कहते 
हैं। इससे आत्मानुभूतिकी स्थिरता रही तो समस्त घातिया कर्म नष्ट होकर भगवानुको केवलज्ञान 
उत्पन्त हुआ। यही मार्ग अमृतचंद्राचायंने उक्त कलशोंमें बताया है । 


(४२५) प्रइन--भगवान्‌ पार्व॑नाथ तो तीर्थंकर थे, उनकी आत्मा समुन्नत थी । वे ऐसा कर 
सके । पर सामान्य सम्यरदृष्टि जन भी क्या कर्मसे तथा कर्मके फलसे भिन्‍न ज्ञान चेतना 
स्वरूप हो सकते हैं ? ; 


समाधान--सम्यरदृष्टि वस्तु स्वभावका वेत्ता है। अतः क्र्मोदियकी अवस्थामें वह्‌ आत्म 
स्वभाव, व कर्मस्वभावमें, भेद जानता है। अतः कर्मोदय जन्य अवस्था हो, तो भी अपनेको उससे 
पुृथक्‌ अनुभव करनेके कारण उसका . स्वामित्व नहीं करता । स्वामी ही फल भोगता है । जो जिस 
वस्तुका स्वामी नहीं है, वह उस वस्तुका फल नहीं भोगतां । ज॑ंसे किराएके मकानमें रहनेवाला 
व्यक्ति, उस मकानका स्वामित्व नहीं करता, अतः उस मकानकी हीनाधिक अवस्थामें हर्ष -विषाद 
नहीं करता । पर रहता उस्ती मकानमें है। यदि मकानकी छत खराब हो तो बरसातमें तकलीफ 
भी वह भोगता है, तथापि वह मकानका स्वामी न होनेसे अत्यन्त आक्रुलित नहीं होता | बह 
सोचता है, मकान खराब हो रहा है, इसकी चिन्ता मकानका स्वामी करे मुझे क्या है ? छोड़ 
दूँगा इस मकानको । किन्तु मकान मालिक ऐसी उपेक्षा नहीं कर सकता। यद्यपि उसे किराए- 
दारकी तरह तकलीफ नहीं है । तथापि मकान मेरा हैँ, वह नष्ट हो रहा है, इसकी आकुलतासे 
वड़ अत्यन्त दुखी हैं। 
इसी प्रकार सम्यग्दृष्टि जानता है कि शरीर भिन्न है--कर्म भिन्‍न है--उसका उदय 
उसकी अवस्था है। मेरा स्वरूप उससे सर्वथा भिन्‍न है । उदय कालमें, संयोग-वियोगमें, हर्ष-विषादके . 
कारण काते हैं, पर वे मुझसे भिन्‍न हैँ । मेरी सत्तासे भिन्‍न हैं। मेरे गुणोंसे तथा मेरी पर्यायसे 
भिन्‍न हैं। मैं मेरे द्रव्य-गुण-पर्यर्यायका ही स्वामी हूँ। शरीरादि पर द्रव्य, कर्म तथा उसकी उदयादि 
अवास्थाएँ, मेरेमें नहीं हैं अतः कष्ट पाकर भी वह विचलित नहीं होता । वहु उन सबका स्वामित्व 
नहीं करता | स्वामी बने तो, भोकता हो। “स्वामी में नहीं हूँ” ऐसी दृढ़ श्रद्धाके कारण 
शरीरादिके नाशमें अपना नाश नहीं देखता, अतः भोगते हुए भी “नहीं भोगता” ऐसा कहा जाना 
चाहिए ॥२३३॥ 
इसीका प्रकारान्तरसे समर्थन करते हैं-- 
इतः पदार्थप्रथनावगुण्ठनाद्‌ बिना कृतेरेकमनाकुरं ज्वल्त्‌ । 
समस्तवस्तुव्यतिरेकनिश्चयात्‌ विवेचितं ज्ञानमिहावतिष्ठते ॥२३४॥ 
भन्वपार्थ--(इतः पदार्थ प्रथनावगुण्ठनात॒ करते: बिता) नाना प्रकारके पदार्थों के प्रसारका 
जो आश्रय, याने ज्ञान, उसके रहते हुए भी उसके कतृ त्वसे रहित अथवा आक्ृतिसे रहित, 
(समंस्तवध्तुब्यतिरिकनिइचयात्‌ विवेचितम्‌) समस्त पदार्थोकी पारमा्थिक भिन्‍नताके निर्णयसे-भिन्‍्न 
स्वरूप निर्णीत हुआ (एक ज्वलत्‌ अनाकुलम्‌) स्वभावसे एक रूप, आकुलता रहित, उदीयमान्‌ 
ज्ञान इहु अवष्ठिते) ज्ञान इस आत्मामें अवस्थित है ॥२३४॥ 


सर्व-विशुद्ध-ज्ञान अधिकार ३३३ 
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भावार्--रागादिकी भूमिकाके बिना भी, ज्ञान-ज्ञे यका सहज सम्बन्ध होनेसे, ज्ञयके 
मिमित्तसे ज्ञानमें विकल्प होते हैं | ज्ञानी जब समस्त वस्तुओंसे भिन्‍न, अपने स्वभावका अनुभवन 
करता है तो उसका उपयोग विकल्पोंसे दूर हो जाता है। पदार्थोकी आक्ृतियों रूप ज्ञानका 
प्रिणमन नहीं होता । उस समय--गुरुसे, शास्त्रसे, वचनोंसे, अरहन्त परमेष्ठीसे,. सिद्ध परमात्मा 
से भी मैं भिन्‍त हूं, ऐसा निर्णय करनेसे, उसका प्रकाशमान ज्ञान अब अपने ही एक रूपमें है। पर 
पदार्थेसि ज्ञेय रूपसे भी उस कालमें सम्बन्ध टूट गया। ज्ञान ज्ञेयके भी विकल्प दूर हुए। अतः 
निराकुल--निविकल्प--एक ज्ञान, जिसे ध्यान भी कह जा सकता है, आत्मामें अवस्थित होता 
है। यही केवल ज्ञानोत्पादक बीज है ॥२३०॥। 
'आत्मतत्त्व तथा उससे अंभिन्‍्न बोध, अन्य स्व पदार्थेसि--उनके गुणोंसे--उनकी पर्यायोंसे- 
पुथक्‌ भूत स्थित हुआ ऐसा दिखाते हैं-- 
अन्येम्योव्यतिरिक्तमात्मनियतं बिश्रत्पुथक्वस्तुता- 
मादानोज्झनशून्यसेवद्सलं ज्ञानं तथावस्थितम्‌ । 
मध्याद्न्तविभ एगमुक्तसहजरस्फारश्सासासुर: 
शुद्धज्ञानघनों यथास्थ महिमा नित्योद्तिस्तिष्ठति ॥|२३७॥ 


अन्वयार्थ-- (एतत्‌ ज्ञानम) यह विशुद्ध ज्ञान (अच्येस्यः व्यतिरिक्तम) अन्य सम्पूर्ण पदार्थोसे 
पृथक्‌ हैं । (पृथक्‌ वस्तुता बिश्वत्‌) उसकी स्वतन्त्र वस्तुता है, उसे धारता हुआ (आत्मनियतम्‌) 
केवल आत्म तत्त्वमें ही सुनिश्चल है, (आदानोज्झनशन्यम्‌) परके ग्रहण-त्यागसे भिन्‍न, (असल) दोष 
रहित, (त्थावस्थितम्‌) ऐसा स्वरूप उसका प्रगट हुआ। (मध्याध्वन्तविभागमुक्त) आदि, मध्य 
अन्तसे रहित अनाइनन्त, (सहजस्फारप्रभाभासु रः) अपनी स्वाभाविक विस्तृत ज्योतिसे प्रकाशमान 
(शुद्धन्नानघन:) शुद्ध ज्ञानमय है । (तथा अस्य सहिसा) ऐसी महिमा (नित्योदित: तिष्ठति) नित्य 
ही उदय रूपसे रहती है ॥२२८५॥ 
भवार्थ-आत्माका लक्षण “उपयोगो लक्षणम््‌” इस सूत्रके अनुसार “उपयोग” ही है। लक्षण 
वह है जो लक्ष्यमें ही रहे--लच्यके बाहिर न रहे । आत्माका यह उपयोग लक्षण--आत्मामें ही 
नियत है, सम्पूर्ण आत्माओंमें पाया जाता है | अतः अव्याप्ति दोषसे युक्त नहीं है। जो लक्षण 
सम्पूर्ण लक्ष्यमें न जावें वह अव्याप्ति दोषसे संयुक्त माना जाता है। आत्माके इस लक्षणमें यह्‌ 
दोष नहीं है । 
ज्ञान अन्योंसे भिन्‍त है। अपनी पृथक्‌ वस्तुता रखता है, अतः आत्म शिन्‍न पदा्थोंमें न पाये 
जानेसे, बह अतिव्याप्ति दोषोंसे भी रहित हे। अतिव्याप्ति दोष वहाँ होता हें--जहाँ लक्षण अलक्ष्य- 
भूत पदार्थोमें भी पाया जाय | ज्ञान अपनी वस्तुताको रखता है । परको ग्रहण नहीं करता । अपने 
स्वरूपका त्याग नहीं करता, अतः असम्भव दोषसे भी रहित हैँ । जो लक्षण परमें चला जाय और 
अपने लक्ष्यमें त रहे वह असम्भव लक्षण हुँ। यदि ज्ञान आत्माको छोड़कर अन्य पदार्थंको ग्रहण 
करता, अर्थात्‌ लक््यको छोड़ जलक्ष्यकों पकड़ लेता, अथवा अपने स्वयंके स्वरूपको त्याग देता तो 
वह आत्माका असम्भव दोष युक्त लक्षण कहलाता । पर ऐसा नहीं है, अतः: उसमें असम्भव दोष 
भी नहीं है। इस तरह अव्याप्ति-अतिव्याप्ति-असम्भव तीनों प्रकारके दोषोंसे रहित, यह ज्ञान ही 
जात्माका सस्पूर्ण लक्षण है । 
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नोकररूप, परद्रव्यका आहारक केसे है ? (येन अस्य देह: शडक्यते) जिससे ऐसी शंकाकी जाय 
कि ज्ञानीके देह है ॥२२७॥ 

भावार्थे--ज्ञानका स्वरूप पदार्थों जानना मात्र है। वह केवल आत्मनिष्ठ है, क्योंकि 
वही आत्माका गुण है और वही उसका असाधारण लक्षण है। ज्ञान आत्मासे भिन्‍त अपना स्वतंत्र 
अस्तित्व नहीं रखता । इसी प्रकार आत्मा भी ज्ञानसे भिन्‍ने अपना स्वतंत्र अस्तित्व नहीं रखता । 
दोनोंमें गुण-गुणीपनेका संबंध है। गुण-गुणी कभी पृथक्‌ नहीं हो सकते, उनकी एक ही सत्ता है। 
यदि पृथक-पृथक्‌ सत्ता वाले होते तो कभी न कभी उनका संयोग भंग होकर, वे पृथक्‌-पृथक्‌ 
हो जाते। भिन्‍न-भिन्‍न सत्तावालोंमें ही संयोगकी भिन्‍नता होने पर पुथक्‌ वस्तुता प्राप्त होती है । 


जैसे आत्मा पर द्र॒व्योंसे भिन्‍त स्वरूप, और भिन्‍न सत्तावाली वस्तु है, उसी तरह ज्ञान-गुण 
भी आत्मासे सवंथा अभिन्‍न सत्तावाला होनेके कारण अन्य सर्वद्रव्योंसे सवंथा भिन्‍न है। वह 
प्रद्वव्यका ग्रहण ही नहीं करता--क्योंकि परद्रव्यका किसी दूसरे द्रव्यमें प्रवेश स्वभावसे ही 
निषिद्ध है--असंभव है। ऐसी स्थितिमें पौदूगलिक देहका ग्रहण और त्याग भी, ज्ञानके या ज्ञावीके 
नहीं होता । देह जड़ होनेसे, ज्ञान या ज्ञान स्वभावी आत्मा उसे ग्रहण नहीं करता । क्योंकि यह्‌ 
देह पुद्गल द्रव्यकी हैँ अतः ज्ञानकी वह हो ही नहीं सकती ॥२२७॥ 


इस फथनसे जो फलित होता है इसे आगामी कलशमें बताते हैं-- 
एवं ज्ञानस्य शुद्धस्य देह एवं न विद्यते । 
ततो देहमय॑ ज्ञातुन लिड्ड मोक्षकारणम्‌ ॥२३८॥ 


अन्वयाथं--(एवं) उक्त प्रकारके कथनसे यह बात स्वयं सिद्ध है कि (शुद्धस्थ ज्ञानस्थ) शुद्ध 
ज्ञानके या शुद्ध ज्ञानमय आत्माके निश्चयसे (देह एवं न बिद्यते) देह ही नहीं है । (ततः) इसलिए 
यह भी स्वयं सिद्ध है कि (देहमयं लिगम) देहके बाह्य वेष देहके ही होते हैं अतः वे वेष देहात्मक 
होनेसे (ज्ञातुः मोक्षकारणम्‌ म) ज्ञाताके लिये मोक्षके कारण नहीं हैं ॥२३८॥ 


भावाथं--यहाँ आचाये यह बात सिद्ध कर रहे हैं कि मुनित्वका बाह्य नग्न वेष देहाश्रित 
है | ज्ञानस्वरूपी आत्मा तो ज्ञानशरीरी ही है, अर्थात्‌ ज्ञान ही उसकी देह है। वह उसका आन्तः 
' रिक गुण होनेसे--वाह्म वेषसे उसका संबंध नहीं है । यदि ज्ञानके देह होती तो वह बाह्य वेष भी 
मोक्षका कारण होता। परन्तु ज्ञान तो परद्रव्यका आहारक ही नहीं है, उसे ग्रहण ही नहीं करता, 
तब सिद्ध है कि--श्ञानके देह नहीं हैं--बाह्य वेष देहाश्रित है। अतः देहाश्रित वेष मोक्षका कारण 
नहीं है, एक मात्र ज्ञानभाव ही मोक्षका कारण है । 


(४२६) प्रश्न--सम्यग्दशंन-ज्ञान-चारित्र ये तीन मोक्षके मार्ग कहे गये हैं, न कि ज्ञानमात्र । 

तब यहां ज्ञानको ही मोक्षका कारण केसे कहा ? 
समाधान--आगम ज्ञान, या आगमोक्‍त तत्त्वज्ञानकी दृढ़ प्रतीतिको सम्यग्दर्शन कहते हैं । 
अतः सम्पग्दशन ज्ञानरूप ही है। सम्यग्जान--स्वयं ज्ञानरूप है। अपने ज्ञान स्वरूपमें तल्लीन 
रहना, पेरका, रागादिका संपर्क छोड़ देना, चारित्र है। इस प्रकार तीनों ज्ञान स्वरूपसे भिन्‍न नहीं 
' पे एक ज्ञान स्वरूपसे अभिन्‍न होनेसे ज्ञानात्मक्‌ ही हैं। स्वरूपाश्रित ज्ञान ही मोक्षका कारण है, 


३३४ अध्यात्म-अमृत-कलश 





आत्माका यह ज्ञान लक्षण अनादिसे अनन्तकाल रहता है। ऐसा नहीं है कि आत्मा पहिले 
ज्ञानस्वरूप नहीं था--किसी काल विश्वेषमें उसमें ज्ञानकी - उत्पत्ति हुई हो । अतः ज्ञान अनुत्पत्न 
होनेसे सदाकालसे ही आत्मामें है। उसका कभी नाश हो जाय--आत्मा ज्ञान रहित हो जाय ऐसा 
भी नहीं है, अतः ज्ञाव अनन्त हैं। जिसका आदि और अन्त नहीं है, उसका मध्यका स्थान भी 
नहीं है, क्योंकि आदि और अन्त नापने पर ही, मध्य कहाँ है, इसका निर्णय किया जाता हैं । 
जैसे छः फुटकी लकड़ी हो तो तीन फुट पर उसका मध्य निरिचित होता है, क्योंकि उसका आदि 
ओर अन्त है । अतः अनादि अनन्त होनेसे आत्माके ज्ञानका कोई भध्य नहीं है । वह तो सदा है-- 
सभी कालावलियाँ उसके भीतर अन्तर्गभित हैं । अतः अपनी सहज, विस्तृत, ज्ञायकपनेकी ज्योतिसे 
प्रकाद्मान, एकमात्र ज्ञानभाव ही इस प्रकारसे अवस्थित हुआ जो भव सदा काल नित्य उदयरूप 
विद्यमान है। ऐसी उसकी महिमा हे ॥२३५॥ 


सम्पूर्ण आत्मद्क्तिका अपनेमें ही समेट लेना कृतक्ृत्यपना है ऐसा कहते हैं-- 
उन्मुक्तमुन्मीच्यमशेषतस्तत्‌ तथात्तमादेयमशेपतस्तत्‌ । 
यदात्मनः संहतसबंशक्तेः पूर्णस्य संधारणमात्मनीह ॥२३६॥ 


अन्वयार्थ--(संहतसर्वश्ञक्ते: पूर्णल्य आत्मनः) जिसने अपनो सम्पूर्ण शक्तियाँ अपनेमें ही 
समेट ली हैं, ऐसी सम्पूर्ण आत्माका (इह आत्मनि) इस अपने आत्मामें ही (यत्‌ संघारणम्‌) पूर्ण 
रूपसे एकाग्रताके रूपमें घारण हुआ अतः (तत्‌ उन्सोच्यम्‌ उन्मुक्त) वह जो छोड़ने योग्य था वह्‌ 
छूट गया (तथा यत्‌ भादेयं) जो पाने छायक था (ततु अक्षेषतः आत्तम) वह सम्पूर्ण रूपमें पा 
लिया । कुछ करना शेष नहीं रहा ॥२३६॥ 

भावाथं--लौकिक जन संसारमें जो जो काम करते हैं, उसका दो रूपमें ही विभाजन किया 
जा सकता है। वह है ग्रहण और विसगं, अर्थात्‌ लेना व छोड़ना। जो प्रयोजनभूत है उसे प्रयत्व 
करके प्राप्त करते हैं, और जो अप्रयोजनभूत या अनिष्टकारक है उसे छोड़ देते हैं । 

इसी प्रकार ज्ञानस्वरूप आत्मा भी जब विभाव भावरूप परिणमन करने वाली, अपनी 
अनन्त शक्तियोंको--जो दोषरूप कही जाती थीं,--परपदार्थोसे हटाकर,--उन्हें केवल आत्मनिष्ठ 
बनाता है, अर्थात्‌ स्वंक्षक्तियाँ जो पराश्रयसे प्रवृत्त हो-रही थीं, उन्हें उन आश्रयोंसे हटा झैता 
है, उन्हें केवल अपनेमें सीमित कर लेता है, तब उसके दोनों कार्य एक साथ दिखाई देते हैं। 
उसके समस्त विभाव दूर हो जाते हैं--सो त्यागने योग्यका स्वयं त्याग हो गया, और 
अपने गुण जो उपादेय थे--वे स्वयं गृहीत हो चुके । ऐसा केवलज्ञान प्रकट होने पर अब उसे कुछ 
करना शेष नहीं रहा, सभी कार्य सिद्ध हुए | यही उसका कृतकृत्यपना है ॥२३६॥ 


ज्ञानीके देह नहीं है यह सिद्ध करते हैं-- 
व्यतिरिक्त॑ पर्धव्यादेव॑ ज्ञानमवस्थितम्‌ | 
कथमाहारक तत्स्याद येन देहोइस्य शड़क्यते ॥२३७॥ 


अच्चयायथ--(एंवं) इस प्रकार (परद्रव्याद) समस्त परद्रव्योंसे (व्यतिरिक्तम सर्वथा भिन्‍न 
(ज्ञानं अवस्थितम्‌) ज्ञानकी स्थिति सिद्ध हुई। तब (आहारकं तत्‌ क्य स्थात्‌) वह ज्ञान, कर्म, 


सर्व-विशुद्ध ज्ञान अधिकार रेरेष 


नोकमरूप, परद्वव्यका आहारक केसे है ? (येन अस्य देह: शडक्यते) जिससे ऐसी शंकाकी जाय 
कि ज्ञानीके देह है ॥२३२७॥ 


भावाथ॑--ज्ञानका स्वरूप पदार्थको जानना मात्र है। वह केवल आत्मनिष्ठ है, क्योंकि 
वही आत्माका गुण है और वही उसका असाधारण लक्षण है। ज्ञान आत्मासे भिन्‍न अपना स्वतंत्र 
अस्तित्व नहीं रखता । इसी प्रकार आत्मा भी ज्ञानसे भिन्‍न अपना स्वतंत्र अस्तित्व नहीं रखता । 
दोनोंमें गुण-गुणीपनेका संबंध है। गुण-गुणी कभी पृथक्‌ नहीं हो सकते, उनकी एक ही सत्ता है। 
यदि पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता वाले होते तो कभी न कभी उनका संयोग भंग होकर, वे पृथक्‌-पृथक्‌ 
हो जाते । भिन्‍न-भिन्‍न सत्तावालोंमें ही संयोगकी भिन्‍नता होने पर पृथक्‌ वस्तुता प्राप्त होती है । 


जैसे आत्मा पर द्रव्योंसे भिन्‍त स्वरूप, और भिन्न सत्तावाली वस्तु है, उसी तरह ज्ञान-गुण 
भी भात्मासे सवंथा अभिन्‍न सत्तावाला होनेके कारण अन्य सर्वंद्रव्योंसे सवंथा भिन्‍न है। वह 
परद्वव्यका ग्रहण ही नहीं करता--क्योंकि परद्रव्यका किसी दूसरे द्वव्यमें प्रवेश स्वभावसे ही 
निषिद्ध है--असंभव है। ऐसी स्थितिमें पोदृगलिक देहका ग्रहण और त्याग भी, ज्ञानके या ज्ञानीके 
नहीं होता । देह जड़ होनेसे, ज्ञान या ज्ञान स्वभावी भात्मा उसे ग्रहण नहीं करता । क्योंकि यह 
देह पुदुगल द्रव्यको हैँ अतः ज्ञानकी वह हो ही नहीं सकती ॥२२७॥ 


इस कथनसे जो फलित होता है इसे आगामी कलझमें बताते हैं-- 
एवं ज्ञानस्य शुद्धस्य देह एव न विद्यते । 
ततो देहमय॑ ज्ञातुन लि8ड्डं मोक्षकारणम्‌ ॥र३८॥ 


अन्वयाथे--(एवं) उक्त प्रकारके कथनसे यह बात स्वयं सिद्ध है कि (शुद्धस्य ज्ञानस्थ) शुद्ध 
ज्ञानके या शुद्ध ज्ञानमय आत्माके निश्चयसे (देह एवं न विद्यते) देह ही नहीं है। (ततः) इसलिए 
यह भी स्वयं सिद्ध है कि (देहमयं लिगम्‌) देहके बाह्य वेष देहके ही होते हैं अतः वे वेष देहात्मक 
होनेसे (ज्ञातुः मोक्षकारणम्‌ म) ज्ञाताके लिये मोक्षके कारण नहीं हैं ॥२३८॥ 


भावाथं-यहाँ आचायें यह बात सिद्ध कर रहे हैं कि मुनित्वका बाह्य नग्न वेष देहाश्रित 

है। ज्ञानस्वरूपी आत्मा तो ज्ञानशरीरी ही है, भर्थात्‌ ज्ञान ही उसकी देह है। वह उसका आन्‍्त- 

: रिक गुण होनेसे--वाह्य वेषसे उसका संबंध नहीं है । यदि ज्ञानके देह होती तो वह बाह्य वेष भी 

मोक्षका कारण होता। परनल्तु ज्ञान तो परद्रव्यका आहारक ही नहीं है, उसे ग्रहण ही नहीं करता, 

तब सिद्ध है कि--ज्ञानके देह नहीं हैं--बाह्य वेष देहाश्रित है। अतः देहाश्रित वेष मोक्षका कारण 
नहीं है, एक मात्र ज्ञानभाव ही मोक्षका कारण है । 


(४२६) प्रश्न--सम्यर्दर्शान-ज्ञान-चारित्र ये तीन मोक्षके मार्ग कहे गये हैं, न कि ज्ञानमात्र । 
तब यहाँ ज्ञानको ही मोक्षका कारण कैसे कहा ? व 

ससाधान--आगमम ज्ञान, या आगमोक्‍त तत्त्वज्ञानकी दृढ़ प्रतीतिको सम्यस्दर्शन कहते हैं । 
अतः सम्यर्दर्शन ज्ञानरूप ही है। सम्यग्जान--स्वयं ज्ञानरूप है। अपने ज्ञान स्वरूपमें तल्लीन 
रहना, परका, रागादिका संपर्क छोड़ देना, चारित्र है। इस प्रकार तीनों ज्ञान स्वरूपसे भिन्‍न नहीं 
हैं, वे एक ज्ञान स्व॒रूपसे अभिन्‍न होनेसे ज्ञानात्मक ही हैं। स्वरूपाश्चित ज्ञान ही मोक्षका कारण है, 
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यह स्वयं सिद्ध है। सम्यर्दर्शन, ज्ञान और चारित्र, इन तीनोंसे अभेद .रूप परिणत आत्माको ही 
यहाँ ज्ञान शब्दसे कहा गया है ॥२३८॥ 


भेद हृष्टिसे सम्यग्दर्धन-ज्ञान चारित्र तीनों मोक्षमार्ग कहे जाते हैं, तथापि वे एक ज्ञानस्वरूप 
ही हैं, अतएव मोक्षमार्ग एक ही है ऐसा कहते हैं-- 


दर्शनशानचारित्र त्रयात्मा ' तच्चमात्मनः | 
एक एवं सदा सेव्यों मोक्षमागों मुम्ुशुणा ॥२३९॥ 


अन्वपार्थ--(दर्शन-ज्ञान-चा रित्रत्रयात्सा) दर्शन ज्ञान और चारित्र ही.है स्वरूप जिसका 
ऐसा एक विजुद्ध ज्ञान ही (आत्मनः तत्त्वम) आत्म तत्त्व है। (स त््व एक एव सोक्षसार्ग)) वह 
जिनोक्त एक ही मोक्षका मार्ग (सुमुक्षुणा सदा सेव्यः) मोक्षाभिलाषी जनोंकों सदा सेवनीय है, 
अन्य नहीं ॥२३०॥ 
भावाथ--यद्यपि व्यवहार नयसे आगमोक्त-जीव-अजीव-आखव-बंध-संवर-निर्जरा-मोक्ष इन 
सात तत्वोंका श्रद्धान सम्यग्दर्शन है। अथवा इन सांत तच्वोंके स्वरूपका प्रतिपादन करने वाले 
तीर्थंकर अहुंद्देव, तथा उनके उपदेशात्मक आगरम और आगमोपदेशका आचरण करने वाले 
भुरुजन, इन तोनोंका श्रद्धात करना सम्यस्दर्शन है। तथापि समस्त पर द्रव्योंसे भिन्‍त केवल 
शुद्धात्मा की रच और प्रतीति, तथा तद्गप स्वानुभूति ही परमार्थसे सम्यर्दर्शन है,--पेरमार्थसे 
स्वज्ञान ही सम्यग्ज्ञान है, क्योंकि वही शास्त्रज्ञानका फल है। इसी प्रकार--भात्मस्वरूपमें लीनता 
अर्थात्‌ अपने स्वरूपमें ही आचरण वही सम्यक्‌ चारिन्र है । 
आत्मा इन तीनोंसे अभिन्‍न है, वही भात्मतत्त्व है, वही एक मात्र भोक्षमार्ग है। अतः जो 
संसारके समस्त दुखोंसे--भव-भव परिभ्रमंणसे छूटता चाहते हैं,--उन समस्त मोक्षाभिलाषियोंको 
समस्त बाह्य पदार्थोस्ति ममत्व हटाकर, रत्नन्रय स्वरूप आत्मा, जो यथार्थ मोक्षमार्ग है, उसका ही 
सेवन करना चाहिए । अर्थात्‌ रत्वत्रय स्वरूप स्वयं बनना चाहिए। इसीको मोक्षमार्गका सेव 
कहा जाता है ॥२३५॥ 
भीक्षका मार्ग एक ही है-- 
एको मोक्षपथो य एप नियतो दृग्शप्तिबृत््यात्मक- 
स्तत्रेव स्थितिमेति यस्तमनिश्ञं ध्यायेच्च त॑ं चेतति । 
तस्मिन्नेव निरन्तर विहरति द्वव्यान्तराण्यस्पुशन्‌ 
सोध्यश्यं समयस्यथ सारमचिरान्नित्योदय' विन्दति ॥२४०॥ 
अन्वयार्थ--द्ग्लषप्तिवृत्त्यात्मक:) सम्यग्दर्शन ज्ञान चारित्र स्वरूप (य: एप: एक: नियतः 
सोक्षपथः) यह एक ही निश्चित मोक्षका मार्ग है (यः तन्नव स्थितिसेति) जो उसमें ही अपनी 
स्थिति रखते हैं, (अनिद्गं तं ध्यायेत) निरन्तर उस शुद्धरत्नन्नयात्मक आत्माका ही ध्यान करते 
हैं (तं चेतति) उसका ही वार-वार संचेतन करते हैं तथा (द्रव्यान्तराणि अस्पृश्ननू तस्मित्‌ एव 
विहरति) अन्य द्रव्योंको, तथा अन्य द्रव्योंके निमित्तते उत्पन्त विभाव भावरूप परिणतियोंको, 
स्पर्श नहीं करते, अर्थात्‌ अनुभव, नहीं करते तथा उस एक शुद्ध चेतन्यमें. ही. विहार करते हैं । 
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अर्थात्‌ तद्रप ही परिणमित होते हैं। (स) वे पवित्रात्मा (नित्योदयं समयस्य सारम्‌) नित्य ही 
उन्नत स्वरूप या प्रकटरूप शुद्ध चेतन्यको (अचिरान्‌ अवश्यं विदति) शीघ्र ही नियमसे प्राप्त होते 
हैं--या अनुभव करते हैं, अर्थात्‌ शुद्ध स्वरूप बन जाते हैं ॥२४०॥ 
भावार्थ--आत्मा ही सम्यर्दर्शन-ज्ञान-चारित्र स्वरूप है। रत्तन्रय स्वरूप आत्मा ही मोक्षका 
मार्ग है। यह एक ही मोक्षका मार्ग सुनिश्चित है, अन्य कोई मार्ग सोक्षका नहीं है। उस शुद्धचेतन्य 
स्वरूपमें जो सम्यग्दुष्टि जीव अपनेको स्थापित करते हैं,--उसका ही अनुभव करते हैं,-- 
उसीका बार-बार चिन्तवन--संस्मरण करते रहते हैं, तथा उसे छोड़ कर अन्य पदार्थोंका किचित्‌ 
भी स्पर्श नहीं करते, उनकी ओर अपना उपयोग़ नहों ले जाते, एकाग्रतासे अपने शुद्ध चेतन्य 
स्वरूप आत्मामें ही अपना उपयोग रखते हैं,--उसीमें रमते हैं, अन्य पदार्थोके आधारपर होने वाले 
मोह, रागादि विभावोंमें परिणमन नहीं करते,--ऐसे ध्यानी एकाग्रतामें आरूढ़ संयमी सम्यग्दृष्टि 
जीव हो, शीघ्रतासे उसी भवमें, या तीसरे भवमें, आत्मविशुद्ध स्वरूप केवल्यको, या मुक्तिपदको 
प्राप्त करते हैं ॥२४०॥ 


जो ऐसा नहीं करते वे कभी शुद्धचेतन्यको प्राप्त नहीं करते, ऐसा व्यतिरेक मुखसे कथन 
करते हैं--- 


ये त्वेने परिहत्य संबतिपथप्रस्थापितेनात्मना 
लिड्ग द्रव्यमये वहन्ति ममतां तत्त्वावबोंधच्युता; । 
नित्योद्योतमखण्डमेकम्तुलालोक॑ स्व॒भावग्रभा-- 
प्राग्भारं समयस्य सारममलं नाद्यापि पश्यन्ति ते ॥२४७१॥ 


अन्वयार्थं--(ये तु एनं परिहृत्य) जो निश्चय रत्नत्रयात्मक मोक्षमार्गसे या तत्स्वरूप अखण्ड 
चेतन्यकी ओरसे दृष्टि हटाकर (संवृतिपथप्रस्थापितेन आत्सना) व्यवहार मोक्षमार्गमें अपनेको 
स्थापित करके (तत्त्वावबोधच्युता:) आत्म स्वरूप तत्त्वके अनुभवन रूप बोधसे भ्रष्ट होकर (द्रव्यमये 
लिये) केवल शरीराश्चित नाना बाह्ममेदोंमें ही (ममतां वहन्ति) ममत्वभाव करते हैं, (ते) वे जीव 
(नित्योद्योतं) जिसका प्रकाश सदा काल उदयरूप है (अखण्डम) जो किसीके द्वारा खण्डित नहीं 
होता (एकम्‌) जो अनुपम है (अतुलालोक॑) जिसके आलोककी किसी प्रकाशसे तुलना नहीं की जा 
सकती (स्वभावप्रभाप्राश्भारं) जो अपनी स्वाभाविक प्रभाके भारसे भरा हुआ (अमल) अत्यन्त 
निर्मल है, ऐसे (समयस्य सारस्‌) विशुद्ध आत्मस्वरूप प्रकाशको (अद्यापि) इतना सब कुछ सुनने व 
समझनेके बाद भी (न पश्यन्ति) नहीं देख पाते हैं ॥२४१॥ 


भावार्थ--जो सम्यर्दर्शन-ज्ञान-चारित्र स्वरूप सोक्षमार्गको, तथा रत्नत्रयके अखण्ड पिंड 
स्वरूप विशुद्ध आत्माके अनुभवनको छोड़कर, तत्त्ववोधसे विमुख होकर, केवल देहाश्रित--दिंग- 
म्वरताके या श्रावकपदके वाह्ममेदको, या अन्य वेषरूपको या वाहिरी क्रियाओंके करने मात्रको 
ही मोक्षका मार्ग मानकर, केवल उसमें ही मगन हैं, शास्त्र सुनते हैं, पढ़ते हैं, दूसरों को समझाते 
हैं वार-वार अध्यात्म ग्रंथोंका पारायण करते हैं, उग्रसे उम्र मासोपवासादि तप करते हैं,--प्रीष्मादि- 
नहतुओंमें तप्तपरवत्तोपर, शीतऋतुमें चौड़े मैदानोंमें, वर्षाऋतुमें दृक्षादितलपर स्थित होकर, सहन- 
शीलतासे अ कष्ट सहते हैं, संक्लेश परिणाम नहीं करते, ब्रे मन्दकषाय जृन्य समस्त परिणामों 

डं हु 
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से पुण्यवंध तो कर सकते हैँ, पर अखण्ड चेतन्य आहलोकके दर्शनके बिना मोक्ष प्राप्त नहीं कर 
सकते ॥२४१॥ 
व्यवहार करते हुए परमार्थपर दृष्टि रखता चाहिए। व्ययहारमें ही विमूढ़ हो जानेपर 
परमार्थ दिखाई नहों देता-- 
व्यवहारविमृद्दृष्टयः परमाथ कलयन्ति नो जनाः । 
तुपवोधविम्ुः्धवुद्धय/ कलयन्तीह तुप॑ न तन्दुलम्‌ ।।२४२॥ 
अन्वयार्थ--(व्यवहारविमृुद्दृष्टय: जनाः) जिनकी दृष्टि व्यवहारमें ही मोहित है, वे पुरुष 
(परमार्थ नो कलयन्ति) परमार्थ तत्त्वको स्वीकार नहीं करते भर्थात्‌ विशुद्ध आत्म तत्त्वको | 
नहीं अनुभव करते हैं। वे यथार्थतासे दूर हैं जैसे कि (तुषबोधविसुरधवुद्धबः) धानके ऊपरका 
छिलका प्राप्त करने मात्रसे मुग्ध, अर्थात्‌ उसे प्राप्त करके ही जिनकी वुद्धि सन्तुष्ट हैं वे लोग 
(इह तुषं कलयन्ति) यहां तुष (छिलका) ही प्राप्त करते हैं (तन्दुलमू न कलयन्ति) चावलको वे प्राप्त 
नहीं कर पांते ॥२४२॥ 


भावार्थ--जैसे तन्दुल जो चावरू, उसकी उपयोगिताकों सुनकर कोई मनुष्य घान कुटता 
देखकर, धानके छिलकों पर ही मोहित हो जाय, छिलका और चावलके भेदपर दृष्टि न डाले तो 
उसे तुषकी ही प्राप्ति होगी । वह चावल न पा सकेगा--न उनका उपयोग कर सकेगा । लोग ऐसे 
व्यक्तिको मूढ़ ही कहेंगे। जेसे छिछका चावलोंको पहिचानने व प्राप्त करनेका साधन मात्र था 
स्वयं वह चावल नहीं था। इसी प्रकार व्यवहार तो परमार्थके समझनेका साधन था, वह स्वयं 
परमार्थ नहीं था। व्यवहारके आधार पर परमार्थकों पहिचाननेसे, परमार्थ बस्तुकी प्राप्ति 
होती है, परन्तु जो बाह्य भेष मात्र बनाकर, अपनेको कृतक्ृत्य मान चुके हैं, वे कोरे भेषी 
तो रहेंगे--पर उस भेपको धारण करनेका जो मूल उद्देश्य था उस परमार्थ तत्त्वको प्राप्त 
नहीं होंगे। 

बाह्य परिग्रहका त्याग अन्तरंग रागादिके त्यागके लिए था। जो व्यक्ति अन्तरंग रागादि 
त्यागकर आत्म सिद्धि करना चाहते हैं,--उत्तको वाह्य परिग्रह, जो रागादिका नो कर्म है, उसका 
त्याग करना चाहिए। जिस प्रकार कषाय कर्मका उदय जीवके विकारका हेतु है, उसी प्रकार 
नोकम जो शरीरादि तथा तत्साधनभूत अन्य बाह्य भोगोपभोगके -साधन, सभी कर्मके उदयमें 
सहायक होनेसे रागादि विकारोंके निमित्त हैं। यद्यपि ये रागादिके कर्त्ता नहीं हैं, पर रागादि 
उत्पन्न होनेमें निमित्त हैं। अतः इन बाह्य साधनोंका भी त्याग, जो वाह्य व्यवहार क्रिया है,--- 
वह भी नितानत आवश्यक है। तथापि जो छोग केवछ इनके परित्याग्में ही सन्तुष्ट हैं, और 
पारमा्थिक तत्त्वकी प्राप्ति या अनुगमसनकी ओर जिनका ध्यान नहीं है, वे अन्तरंग विकारोंके त्याग 
को प्राप्त नहीं होते । उन्हें निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्ति नहीं होती ॥२४श॥ 


द्रव्यलिगके ममत्वमें तत्त्वका दर्शव ही नहीं होता, ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
द्रव्यलिज्लममकारमीलितैदू इयते समयसार॒ एवं. न। 
द्रव्यलिज्ञमिद यत्किलान्यतों ज्ञानमेकम्रिदमेव हि स्वतः ॥२४१॥ 
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अन्वयार्थ--(द्रव्यलिड्भमसकारसी लिते:) बाह्मयलिंग जो केवल शरीराश्रित है उसमें ही 
जिन्हें ममत्व है, उस ममत्व परिणामके कारण जिनके अन्तःचक्षु निमीलित हैं, उचको (समयसार 
एंव न दृष्यते) अपना विशुद्ध आत्म तत्त्व ही नहीं दिखाई देता है। (यत्‌ किल इह द्रव्यलिगम) 
क्योंकि यह द्रव्यलिंग (किल अन्यतः) निश्चयसे पुद्गल द्रव्य, शरीर आदिके कारण है, या तत्स्वरूप 
है (एकम्‌ इदम ज्ञान एव तु स्वतः) यह एकमात्र ज्ञान ही है जो स्वतः होता है, परसे नहीं 
होता ॥२४३॥ 
भावार्थ--मोक्षमार्गीके दो लिंग हैं--गृही लिंग तथा अनगारलिग । सागार धर्मको पान 
करने वाले मनुष्य प्रथम प्रतिमासे ग्यारहवीं प्रतिमा तकके होते हैं। इनमें दशम प्रतिमा तक तो 
कोई बाह्य लिंग (वेष) नियत नहीं है, पर ग्यारहवीं प्रतिमामें क्षुल्लक व ऐलक ये दो भेद पाये 
जाते हैं । 
एक कोपीन व खण्ड वस्त्र धारण करता क्षुल्लकका वेष (बाह्मचिक्न) है, तथा कोपीनमात्र 
ऐलक का चिह्न है । क्षुल्लिकायें, आथिकायें ऐसे दो भेद भी स्त्री पर्याय गत ब्रतियोंमें पाये जाते हैं । 
एक वस्त्र तथा सोलह हाथकी एक साड़ी रखना क्षुल्लिकाका वेष है, तथा वस्त्र न रखकर मात्र 
एक सफेद साड़ो रखना आयिकाका बाह्य चिह्न है। इस तरह सागार ब्रतीके उक्त बाह्य चिह्न कहे 
गये हैं। अनगार भर्थात्‌ महाव्रतों साघुका वेष दिगम्बर है। शरीरपर तो वस्त्राभूषणोंका अभाव 
(त्याग) है ही, किन्तु धन धान्यादि दस प्रकारके अन्य परिग्रह भी वे नहीं रखते, अतः साधुका 
वाह्य चिह्न दिगम्बरत्व है। तथा जीवरक्षार्थ गृहीत पिच्छिका तथा शौचोपकरण भी उनके बाह्य 
चिह्नहैँ । | 
के बाह्न वेष तो जेतोंके अन्य भेद रवेताम्बरोंमें भी दो-तीन प्रकारके पाये जाते हैं। जेनेतरोंमें 
भी अनेक प्रकारके वेष पाये जाते हैं। अन्य मिथ्यादृष्टि जिस प्रकार वेषोंमें ममत्व रखते हैं-- 
उसीमें तल्लीन हैं, यदि जेनगृही या साधु या आथिकायें भी निश्चय दृष्टिको छोड़कर, उस बाह्य 
दृष्टिसे, जिन्हें जैन वेष कहा जाता है, उसमें मोहित बुद्धि हैं, बाह्य वेषमें अपनी धर्म स्थिति 
मानकर चलते हैं, तो इस ममत्व परिणामके कारण उनके अन्तःचक्षु कभी आत्मदर्शंत नहीं 
कर पाते । 
मोहका परिणाम ही ममत्व है, मोह मूर्च्छाका पर्यायवाची है। जैसे मूच्छित मनुष्यको अपनी 
सही स्थितिका भान नहीं होता, इसी प्रकार वाह्म दिगम्बरादि वेषमें ही मगत रहने वाले, अर्थात्‌ 
वेष रूपसे हो अपना धर्मं--अपना कल्याण मानने वाले--साधुको, अपने सुविशुद्ध, रागादि विकार 
रहित, आत्माका दर्शन होता ही नहीं है । 
शारीरिक क्रिया, शारीरिक वेष,--शारीरिक सम्हाल व उसके साथुवेषके रागसे, तथा 
अन्य वेषोंके देंषसे, जीव मुक्ति नहीं पाता | मुक्ति तो जीवको परसे छूटनेमें है। तव पराश्नित वेष 
मोक्षका मार्ग केसे बत सकता है? मोक्षका मार्ग तो आत्मा स्वतः है, जो कि ज्ञानमात्र है,-- 
तंत्स्वरूप है, तदभिन्‍्त है | अपने उस अनुपम, अखण्ड, सुविशुद्ध, आनन्द-कन्द, ज्ञानमय आत्माका, 
अपने स्वरूप रूप दशाको प्राप्त करना ही मुक्ति है। 
(४२७) प्रइन--आत्मा तो अनादिसे अनन्त काल तक सदा ज्ञानानन्द स्वरूप है ही। उसे 
त्त क्या करना है ? जो वस्तुका स्वरूप वस्तुमें स्वभावतः है, परके कारण नहीं है, उसको प्राप्त 
करनेकी बात ही ठीक नहीं हैं। वह तो उसे प्राप्त है, और प्राप्त रहेगा ? 


३४० अध्यात्मं-अमुंत-कलेंद 
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समाधान--स्वभाव तो आत्माका ऐसा ही है, पर कर्म निमित्त-जन्य रागादवि-विकारोंके 
कारण वर्तमान अवस्था उसकी विभाव रूप है, अतः वह स्वभावको नहीं देखता, न उसे प्राप्त 
करता है | परके संगका त्याग हो जानेपर वह अपनी स्वभाव रूप दक्षामें आता है, वही उसका 
प्राप्त करना कहा जाता है। ज्ञानानन्द स्वभाव होने पर भी, अनादिसे ही इसने कभी ज्ञानकी 
उपासना नहीं की । इसीलिए इसे ज्ञान प्राप्तिका उपदेश दिया गया है। 

(४२८) प्रइन--जैसे आत्मा सदा अपने निज स्वरूपको नहीं छोड़ता इसी प्रकार परपदार्थ भी 
अपने स्वभावका परित्याग नहीं करते--तब परके संग रहनेसे क्या ? और उसके दूर होनेसे क्या ? 
एकका दूसरेमें प्रवेश स्वभावतः नहीं है । जब एक द्रव्य दूसरे द्रव्यमें प्रवेश नहीं करता, सब अपने 
स्वभावमें हैं, परका ग्रहण ही नहीं होता, तो उसका त्याग करना क्‍या अर्थ रखता है ? 

समाधान--वस्तुतः सब द्रव्य अपने-अपने स्वरूपमें ही रहते हैं, कोई द्रव्य अन्य द्रव्यमें प्रवेश 
नहीं करता | तत्त्वतः कोई किसीका ग्रहण और त्याग भी नहीं करता । यही तो कारण है कि 
वाह्य पर द्रव्याश्चित वेष, आत्माका कोई उद्धार नहीं करता । तथापि जो साधु अपनी मिथ्या 
कल्पना द्वारा उसीमें मोहित हैं--उन्हें अपने उस मोह परिणामका ही त्याग करना है। परके साथ 
एकत्त्व वुद्धि करना ही उसका ग्रहण करना है, तथा उनमें एकत्त्व बुद्धिका त्याग ही उसका त्याग 
है। उसीसे मुक्ति होगी । बाह्यका त्याग किया है उससे मुक्ति होगी--ऐसी मिथ्या भ्रान्तिसे मुक्ति 
नहीं होती । 

(४२०) प्रदन--तव तो बाह्य वेष अकिचित्कर है। मोक्षमार्गमें उसकी उपयोगिता हो नहीं 
है। तब साधु दिगम्बर वेषको क्‍यों धारण करते हैं। उसको बिना धारण किए भी मुक्ति हो सकती 
है क्योंकि--'ज्ञानमेव विहितं शिवहेतु:” इस कलश कथित उपदेशके अनुसार आत्मज्ञान ही मोक्ष- 
का कारण है दिगम्बर वेष नहीं ? 

समाधान--आपका कथन यथार्थ है, पर दिगम्बरपना कोई वेष नहीं हैं, वेष वे हैं, जो 
धारण किए जाते हैं। जब समस्त वेष उतारे जाते हैं तब साधु, जैसा जन्मजात शरीर है, 
तन्मात्र रह जाता है । वेषी लोग उसे भी एक वेष कह देते हैं, पर वह सचमुचमें कोई वेष नहीं 
है । अतः जो साधु अपनी साधुताको प्राप्त करना चाहता है, उसे अपने जन्म कालसे लेकर अवतक 
जितने वेष बनाए थे, सब उतारकर फेंक देना हैं। इसीलिए आचाय॑ कहते हैं कि वाह्य वेपोंमें 
ममकार बुद्धिसे, आत्मदर्शन नहीं होता । यद्यपि जहाँ साधुता है वहां दिगम्बर मुद्रा नियमसे होती 
ही है, तथापि जहां जहां दिगम्बर वेष है वहां साधुता हो भी, न भी हो, यह अनिवाय॑ नहीं है । 

(४३०) प्रइन--यदि दिगम्बर वेप कोई वेष ही नहीं है तो उससे ममत्वका निषेध क्‍यों 
किया ? जो वस्तु है ही नहीं उसके ममत्त्व त्यागका उपदेश देना क्‍या वृथा नहीं है ? 

समाधान--उपदेश इसलिए दिया कि वेषी जन उसे भी एक वेष मानकर, उसमें भी ममत्व 
कर लेता है, अहंकार करने लगता है, उसके निषेधके लिए आचार्य उपदेश करते हैं। 

(४३१) प्रदन--जब दिगम्बर वेष कोई वेष ही नहीं हैं, तव उसे मानकर अहंकार तो मिथ्या 
कल्पना हुई | जो मिथ्या है, उसका क्या निषेध, वह तो स्वयं निपिद्ध है ? 

समाधान--यही वात है । निपेध वेषका नहीं हैं, न उसे वेप मानने न माननेका है । निषेध 
तो उस मिथ्या कल्पनाका ही है, जो मिथ्या कल्पना उस निर्वेष दशा दिग्रम्बरत्वको भी वेष मान 
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लेती है, फिर उसीसे अहंकार ममकार करती है। इस भ्रांति या विभाव भावसे बचनेका ही आचार्य 
उपदेश देते हैं। आत्मा ज्ञानस्वरूप है, उस स्वरूपकी विस्मृतिसे ही जीव दुखी है, भव-अश्रमण करता 
है, भ्रान्ति दूर हो जाये तो सुखी हो सकता है । इसलिये श्रान्ति छोड़नेका तथा अपने स्वरूपके ही 
ग्रहण करनेका उपदेश है । | 


(४३२) प्रश्न--जब दिगम्बरता अपनेमें कुछ है ही नहीं, तब उसका अहंकार ममकार केसे 
हो सकता है। यदि होता है और उसे न करनेका उपदेश है, तो इससे सिद्ध है कि वह कुछ वस्तुभूत 
है, तभी तो उसके अहंकारका निषेध है ? 


समाधान--दिंगम्बरता या नग्नता एकार्थवाची है। शरीरपर अन्य वस्तु न हो तो वह 
शरीराश्चित नग्नता है, तथा आत्मापर यदि रागादिका कोई आवरण न हो, वह भी अपने यथार्थ 
स्वरूपमें हो, तो वह आत्माकी नग्नता है। प्रत्येक वस्तु अपने स्वरूपमें-पर भिन्‍त होनेसे, नग्न ही 
है, अतः दिगम्बरता या नग्नता वस्तु स्वरूपको ही कहते हैं। यहाँ शरीरकी नग्नताको आत्माकी 
नग्तता मानकर, जो उसका मिथ्या--अहंकार करते है, उसका निषेध किया गया है। '“अहं' में 
अहंबुद्धि करनेका निषेध नहीं है, पर में अहुंबुद्धि' करनेका निषेध है। इससे सिद्ध है कि शरीरकी 
नग्नताको अपना वेष माने, व उसमें अहंकार ममकार करे, तो वह आत्माकी भ्राध्ति रूप विभाव 
परिणति है । अतः उसका निषेध किया गया है ।।२४३॥ 


नाना विकल्पोंको छोड़कर आत्मचिन्तन ही सर्वश्रेष्ठ कार्य है, ऐसा प्रतिपादन करते हैं--- 


अलूमलमतिजल्पैदु विंकल्पैरनल्पै- 

रयमिह परमाथेश्चेत्यतां नित्यमेकः । 
स्वरसविसरपूण ज्ञान विस्फूर्तिमात्रा--- 

न्‍न खलु समयसारादुत्तरं किज्चिद्स्ति ॥२४४॥ 


अन्वयार्थ--(अतिजल्पे:) अधिक बात करनेसे (अलस्‌) बस करो, अर्थात्‌ अधिक चर्चा बन्द 
करो तथा (अनेक: दुविकल्पेः अलमु) नाना प्रकारके विकल्पोंको भी बन्द करो; (इह नित्यम्‌ अयम्‌ 
एक: परसार्थ: चेत्यताम्‌) यह एकमात्र परमार्थ अर्थात्‌ परमतत्त्व है, उसका ही अनुभव सदा करो। 
(स्वससविसरपूर्णज्ञानविस्फूतिमान्नात्‌ समयसा रात्‌) अपने चेतन्यरसके विस्तारसे परिपूर्ण, ऐसा जो 
शान, उसकी विस्फूर्ति अर्थात्‌ उसका जिसमें उदय हो चुका है, ऐसे समयसारसे, अपने सुविद्युद्ध 
परमात्म तत्त्वसे (उत्तर) उत्कृष्ट सारभूत (किश्नित) कोई पदार्थ (न खलु अस्ति) नहीं ही है यह 
सुनिश्चित हैं। अतः सर्वोत्कृष्ट उस आत्मतत्त्वका ही चिन्तन करो--अनुभव करो ॥२४४॥ 

भावार्थ--आत्माके लिए क्या करणीय है ? क्या अकरणीय है ? वह कैसे प्राप्त होता है ? 
वह नित्य है, या अनित्य है ? इत्यादि अनेक विकल्पों अर्थात्‌ भेदों या प्रश्नोंसे युक्त जो जल्प हैं वह 
सब केवल “जल्प” हैं। ऐसे नाना प्रकारके जल्पोंके कथनोंसे कोई लाभ नहीं है। शास्त्र विशारद 
पुरुष इन चर्चाओंमें ही उलझे रहते हैं। आचार्य यहाँ कहते हैं कि चर्चाएँ तो ग्रन्थमें हमने भी 
वहुत की हैं, तथापि उन सब चर्चाओंका सार मात्र यही है कि चर्चाओंका तथा अपने दुष्ट संकल्प 
विकल्पोंका परित्याग करो । । 


रै४र अध्यात्म-अँमृत-कलेश._ 





ग्रन्थोकत वस्तु-स्वरूपको समझनेके लिए, जितने वाद--कथन या विकल्प यहाँ कहे हैं, 
उनको भी बन्द कर दो। उनमें भी आत्म-तत्त्व नहीं है, वे मात्र उसके प्ररूपक हैं। उन सबको 
छोड़कर अपने निज चतन्यके रपसे भरे हुए स्वर्सवेदन ज्ञानकी प्रवाह परम्परामें ही गोते लगाओ । 
इस आत्मतत्त्वसे अधिक समझने योग्य, जानने योग्य, ध्यान करने योग्य, तथा प्राप्त करने योग्य, 
अन्य कोई पदार्थ नहीं है। वही सारभूत है, इसीसे उसे समयसार कहा है । उसीका अनुभवकर 
आनंद प्राप्त करो। वही सर्वश्रेष्ठ कार्य है, सर्वश्रेष्ठ ध्येय हैं, सर्वश्रेष्ठ प्राप्तव्य है। उसे अनुभव 
करनेमें आत्माको स्वाधीन सुखका अनुभव आयेगा। वह मोक्ष सुखका, अतीन्द्रिय सुखका नमूना 
है। संसारके कोई भी सुख उसकी किड्चित्‌ भी बराबरी नहीं कर सकते, क्योंकि वे सब पराधीन 
हैं, काल्पनिक हैं, सुखाभास हैं। केवल दुखस्वरूप होकर भी सुखकी भ्रान्ति उत्पन्न करते हैं, अतः 
स्वयं क्लेशरूप हैं। जो इस स्वसंवेदन ज्ञानका आश्रय करते हँ--इसीमें लीन होते हैं, वे मुक्तिके 
अविनाशी, स्वाधीन, झाइवतिक सुखका बीज बो रहे हैं। शीघ्र ही उनका वह कल्पवृक्ष फलेगा । 
उन्हें केवल-ज्ञानकी प्राप्ति होगी, तथा वे आठों कर्मोकी उपाधिसे रहित होकर सिद्धावस्थाको 
प्राप्त करेंगे । 


मोक्ष पुरुषार्थ ही सम्पूर्ण पुरुषा्ोंमें श्रेष्ठ है। उसे प्राप्त करमेपर जीव अनादिकालीन 
अपनी भूलोंका परिमार्जनकर, उस निर्दोष अवस्थाको प्राप्त होता है, जिसके बाद कुछ करना शेष 
नहीं रह जाता । उस ज्ञानको प्राप्त हो जाता है, जिससे बाहिर कुछ जानना शेष नहीं रह जाता । 
उस आनंदको प्राप्त होता है, जिससे अधिक कोई आनंद प्राप्त करना शोष नहीं रह जाता । ऐसा 
तृप्त होता है कि अतृष्ति शेष नहीं रह जाती। करणीय सभी कार्योकी समाप्ति हो जानेसे वह 
कृतकृत्य हो जाता है। कोई गन्तव्य स्थान न रहनेसे लोकके शिखरमें स्थित हो जाता है । यही 
स्व की परिपूर्ण प्राप्ति है, जो समस्त पर द्रव्योंसे--उनके गुणों और उनकी पर्यायोंसे भिन्‍व, अपने 
अनन्त गुण-पर्यायोंमें विस्तार रूप है । यह ऐसी अवस्था है जिसमें अब कभी परिवर्तन नहीं होगा । 
यही अनन्त अविनाशी सुखकी प्राप्ति है। जीवकी जो अनादिकी अभिलाषा थी कि मुझे सुख 
प्राप्त हो, वह अभिलाषा पूर्ण हो जानेसे जीव निरभिलाषी हो जाता है । 


आचाय॑ कहते हैं कि सभी जीव इस अवस्थाकी प्राप्तिके उद्देश्यसे स्वसंवेदन ज्ञानका बीज 
वपन करो। सम्पूर्ण संकल्प-विकल्प तथा जल्पवाद-वितण्डा छोड़कर, एकमात्र स्वयं छुद्धात्माका 
अनुभव करो, वही तुम्हारा परमतत्त्व या परमात्मा है। उसमें लीनता होनेसे उसकी जो परिपूर्ण 
प्राप्ति हो, उसे ही परमात्मामें लीन होना कहते हैं । उससे भिन्‍न अन्य किसी ईश्वर या परमात्मामें 
लीन हो जानेकी बात मिथ्या है । परकी आत्मामें विछीन होनेसे आत्मसत्ताका नाश होगा । ऐसी 
मुक्ति जिसमें अपनी सत्ता मिट जाय, कौन वुद्धिमान स्वीकार करेगा। अतः ग्रन्थमें जो प्रथम 
नाना चर्चाएँ की हैं, नाना विकल्प उठाए हैं, वे तुम्हारे श्रमको दूर कर, यथार्थ तत्त्व समझानेके 
लिए ही उठाए हैं। अब उन सबको दूरकर अपने आत्मतत्त्वका ही अनुभव करो ॥२४४॥। 


स्वसंवेदन ज्ञान जगत॒को देखनेका एकमात्र चक्षु है-- 
इदमेक॑ जगच्चक्षुरक्षयं याति पूर्णताम । 
विज्ञानघनमानन्दमयमध्यक्षतां. नयत्‌ ॥२४५। 


सर्व-विशुद्ध-ज्ञान अधिकार ३४३ 





अन्वथार्थ--(हृदस्‌) यह ज्ञानमात्र तत्त्व (एक जगच्चक्षु:) जगतका एकमात्र नेत्र है, यह 
(विज्ञानघनम्‌ आनंदमयम्‌ अक्षय) ज्ञानके घन स्वरूप, तथा आनंदसे भरे हुए अक्षय आत्माको 
(प्रत्यक्षतां नयत्‌) प्रत्यक्ष ही दिखाता हुआ (पूर्णतां याति) स्वयं पूर्णताको प्राप्त होता है ॥२४५॥ 

भावार्थ--यह वस्तु-तत्त्वका प्ररूपक अध्यात्म-पग्रन्थ, या ज्ञानमात्र तत्त्व, स्वसंवेदत ज्ञानगम्य, 
विज्ञानघन, आनंदमय आत्माका हमें दर्शन करा देता है। उस दर्शनसे केवलज्ञानकी प्राप्ति होती 
है, अतः वह प्राणियोंके लिये आत्म-दर्शन करनेका एकमात्र नेन्न है, उसे सर्व प्रयत्नोंसे प्राप्त 
करो ॥२४५॥ | 

ग्रन्थकी समाप्तिपर उपसंहार रूपमें आचार्यश्री अन्तिम वक्तव्य देते हैं-- 


इतीदमात्मनस्तत्व॑ ज्ञानमात्रमवस्थितम्‌ । 
अखण्डसेकमचर्ल. स्वसंवेद्यमबाधितम्‌ ॥२४६॥ 


अन्वयार्थ--(इति) इस प्रकारसे, इस ग्रन्थमें (इदम्‌ आत्मनस्तत्त्वम) यह आत्मतत्त्वका 
प्रतिपादन हुआ। (झ्ञानमात्रम अवस्थितम्‌) आत्मा ज्ञान मात्र है यह सिद्ध किया गया। वह 
' आत्मा (अखण्डम एकस्‌) कभी किसीके द्वारा भी खण्डनीय नहीं है वह अपनेमें स्वयं एकरूप है 
(अबाधितश्त) किसीके द्वारा बाधाको प्राप्त नहीं है और (स्वसंवेद्यम्त) स्वयंके द्वारा अनुभवनीय है 
ऐसा आत्म स्वरूपका प्रतिपादन किया ॥२४६॥ 
भावाथं--इस ग्रन्थमें अखण्ड, अचल, शाइवतिक, स्वसंवेद्य, निर्बाध, ज्ञान-मात्र, ऐसे 
आत्मतत्त्वका प्रतिपादन किया है। इस उपसंहार वाक्यके साथ ग्रन्थकी पूर्णता आचार्यश्रीने की है। 
उसे ग्रहण करनेका व अनुभव करनेका भी उपदेश दिया है, अतः ग्रन्थके प्रारम्भमें आचार्यश्रीने 
एकत्त्व-विभकत आत्माका दश्न करानेंकी जो प्रतिज्ञाकी थी वह पूर्ण हुई । 


४8 इति सर्वविशुद्ध ज्ञानाधिकार: ४ 
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वस्तु स्वयं अनेक धमंवाली है.अतः अनेकान्त स्वरूप है । उसका विवेचन करनेकी पद्धतिको 
स्पाद्गाद कहते हैं । इस प्रकरणमें इसीका विवेचन करते हैं--- 


अन्न स्याद्ाद सिद्धय्थ वस्तुतत्वव्यवस्थितिः | 
उपायोपेयभावश्च मनाग्भूयो्थपे चिन्त्यते ॥२४७॥ 


अन्वयाथं-.. (अञ्र) अब समयसार ग्रन्थकी समाप्तिके प्रसंग पर (स्पाह्मादशुद्धचर्थ सिद्धचर्थ) 
स्पाह्गाद जो अनेकान्तवाद उसकी पवितन्नताकी प्रसिद्धिफे लिए अथवा उसके स्वरूप प्रतिपादनके 
लिए ( बस्तुत्तत्वव्यवस्थितिः ) वस्तुकी यथाथ॑ व्यवस्थाका, तथा ( उपायोपेयभावशच ) उपाय जो 
मोक्षमार्ग तथा उपेयभूत जो मोक्ष, इनका (भुयः अपि) फिरसे भी (मनाक्‌) थोड़ा (चिन्त्यते) विचार 
करते हैं ॥२४७॥। 


भावार्थ--यद्यपि शुद्धात्मतत्त्वका स्वरूप-प्रतिपादन इस ग्रन्थमें आचाय॑ श्री कुन्दकुन्द देव 
कर चुके | उनके द्वारा कथित ४१४ गाथाएँ अपने मूल उद्देश्यके अनुसार “परसे विभक्त, अपने 
ज्ञानस्वरूपसे अभिन्न, अखण्ड, एक, ज्ञानानन्द स्वरूप, नित्य, शुद्ध आत्माका स्वरूप प्रतिपादन 
करके पूण हो चुकीं । तथापि टीकाकार श्री अमृतचन्द्र आचार्यने अपनी टीकाके सारभूत अमृतमय 
तत्वकों अनेक गाथार्भोकी टीकाके अन्तमें, सुन्दर छन्दोंमें निहितकर इन अमृतमय कलशोंकी 
रचनाकी है| वस्तृत््वकी व्यवस्था अनेकान्त रूप है, एकान्त रूप नहीं है, वे इस प्रकरणमें, ऐसी 
स्याद्गाद पद्धतिसे यह सिद्ध करते हैं | यह आत्मा स्वयं द्रव्य दुष्टिसि, परम पारिणामिक भाव- 
मय--सदा काल नित्य छुद्ध है। कर्म तथा तन्तिमित्तजन्य विकार इसके स्वभावमें नहीं हैं। 
तथापि पर्याय दृष्टिसे वही आत्मा, वर्तमान दश्ामें अशुद्ध है। कर्मसंयुक्तात्मा तन्निमित्त जन्य 
कालिभासे तन्‍्मय हो रहा है। 


सम्यग्दर्शन-ज्ञान-चारित्र स्वरूप अपनी परिणतिको जब प्राप्त होता है, तब वह आत्मा 
स्वयमेव अपनी पवित्र दशाको प्राप्त करनेके छिए 'उपाय' भूत है । तदनन्तर आत्मा जैसा द्रव्य- 
दृष्टिसे पवित्र-शुद्ध था, वेसा रत्नन्नयके बलसे पर्याय रूपमें भी, अपनी कालिमाका, नेमित्तिक 
भावोंका अभावकर, सुविशुद्ध हो जाती हैं । वहीं मोक्ष हे, वही 'उपेय' है। प्रकारान्तरसे आत्मा 
ही उपायभूत हैँ तथा वही उपेयभूत हे । भेद विवक्षासे ऐसा कह सकते हैं कि आत्मा कथंचित्‌ 
उपाय स्वरूप है, तथा कथंचित्‌ उपेयभूत हे । इस अकार स्याद्वादसे वस्तुतत्वकी व्याख्या सिद्ध: 


होती हूं । 


१. शुद्धयर्था इति पाठ भेदः । 
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यद्यपि पूर्व कलशमें कहा गया था कि--आत्मनस्तत्त्वम् ज्ञानमात्रमवस्थितम्र्‌” अर्थात्‌ 
आत्म तत्त्व 'ज्ञानमात्र'” हे ऐसी व्यवस्था सिद्ध हें। वस्तु स्वरूपकी दृष्टिसे आत्माका शुद्ध स्वरूप 
यही है, तथापि पर्याय दृष्टिसे वह वर्तमानमें अशुद्ध है। उसी अशुद्धताको दुर करनेके लिए जब 
आत्मा वस्तु स्वभावकी श्रद्धा, ज्ञान, तथा अपने स्वभावमें लीनता, ऐसे सम्यग्दर्श न-ज्ञान-चारित्ररूप 
अपनी परिणति करता है । तभी वह रत्नत्नय स्वरूप पर्याय 'उपायरूप' हो जाती है, और अपनी 
. शुद्ध परिणति जो प्राप्तव्य है, 'उपेयरूप' हो जाती है। इस तरह भात्मामें उपाय भाव और उपेय 
भाव अनेकान्त रूपसे प्रसिद्ध है । 


इसीको दूसरे शब्दोंमें ऐसा भी कह सकते हैं कि वह 'तत्‌' भी है, तथा कथंचित्‌ 'अतत्‌ 
भी है। 'एकरूप' भी है तथा कथंचित्‌ 'अनेकरूप” भी है। 'नित्यरूप' भी है, और कथंचित्‌ 'अनित्य 
रूप' भी है। 'सत्‌' रूप भी है, और कथंचित्‌ 'असत्‌' रूप भी है। इसी कथनका नाम स्याद्वाद 
कथन पद्धति' है। इनका विशद वर्णन आगे करेंगे। 


पदार्थ स्वयं अनेक धर्मात्मक है, अत: उसका कथन एक साथ सम्भव नहीं है, क्योंकि ऐसी 
वचनकी असामर्थ्यं है। अतः उसके अनेक धर्मोका ऋ्रमसे ही कथन किया जा सकता है। कथनमें 
कोई श्रोता, प्रथम किसी एक धर्मके कथनसे, एकत्वका एकान्त न पकड़ लेवे, इससे उसे “कथंचित्‌ 
एक है” अथवा ''स्थात्‌ एक:” इन शब्दों द्वारा कहना पड़ता हे। इस स्यथात्‌ शब्दका ही अर्थ 
“कथ्थंचित्‌' है। 'कथंचित्‌ एक है' अर्थात्‌--किसी एक अपेक्षासे--वस्तु एकरूप है। सर्वथा एक रूप 
नहीं हूँ । स्यात्‌ या 'कथंचित्‌' शब्द साथ रहनेसे सर्वथा एकान्तपनका स्वयं निषेध हो जाता है, 
तथा वस्तु 'अनेकांत' है इसका प्रकाशन हो जाता है। प्रत्येक कथन अपने प्रतिपक्षी भावको साथमें 
लेकर ही चलता है । देखनेमें एक बार ऐसा प्रतीत होता है कि ये दोनों धर्म॑ परस्पर विरोधी हैं, 
अतः एक पदार्थमें कँसे रह सकते हैं? पर गहरा विचार करनेपर मालूम हो जाता है कि, 
तत्‌-भतत्‌, सत्‌-असत्‌, नित्य-अनित्य, एक-अनेक, ये सब विरोधीसे दिखाई देने वाले भी धरम, 
अविरुद्ध भावसे एक ही पदाथेमें एक साथ पाये जाते हैं। इसी विरोधको दूर कर अनेक धर्मात्मक 
पदार्थकी व्यवस्थाका प्रदर्शन, तथा स्याद्वाद पद्धतिसे उसीका विशद व्याख्यान, आगेके कलझोंमें 
किया गया है ॥२४७॥ 


ज्ञान-ज्ञ यके पारस्परिक सम्बन्धको देखते हुए ऐसा लगता हैं, कि ज्ञान, ज्ञयोंके प्रतिभास मय 
हैं। ज्ञान उनमें स्वयं भी कुछ भिन्‍न हे, ऐसा प्रतिभासित नहीं होता । इसका वर्णन कथंचित 'तत्‌ 
भंग द्वारा करते हैं-- 
वाह्माथें: परिपीतमनुज्झितनिजग्रव्यक्तरिक्ती भवत्‌- 
विश्रान्तं पररूप एवं परितों ज्ञानं पशोः सीदति। 
यत्तत्‌ तत्तदिह् स्वरूपत इति स्थाद्वादिनस्तत्‌ पुन- 
द्रोन्म्ग्नधनस्वभावभरतः पूर्ण. समुन्मज्जति ॥रछटीा.... 
अन्वया्थ--(बाह्याथं: परिपीतम्‌) जिस ज्ञानको बाह्य ज्ञेय पदार्थोते पी लिया हें, अर्थात्‌ 


शान-ज्ञ यसे उत्पन्न जे याकार रूप है, अतएव (उज्थ्चितनिजप्रव्यक्तिरिक्तोभवत्‌) अपनी निजको प्रक- 
है. है. 
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टताके अभावसे जो स्वयं अपनेमें शून्य है, किन्तु (पररूप एवं परितः विश्रान्तम्‌) ज्ञेयार्थोमें ही 
पूर्ण विश्वान्त है--समाप्त है, (पश्नोः ज्ञानं) ऐसा मानने वाले अज्ञानीका ज्ञान (सीदत्ति) नष्ट हो 
जाता है, अर्थात्‌ उसकी मान्यताके अनुसार, ज्ञान स्वयं अपने स्वरूपमें कुछ वस्तु नहीं रह जाता । 
(स्पाह्गदिनः तत्पुनः) स्याद्वादके सिद्धान्तके प्रतिपादक जैनोंने उसे ऐसा कहा है कि (यत्‌ तत्‌ तत्‌ 
इह स्वरूपत: तत्‌) जो पदार्थ है, वह यहाँ अपने स्वरूपसे अपने अस्तित्वमय है। अतः ज्ञान अपने 
ज्ञायक स्वरूपको लिए हुए, स्वयं तत्‌ रूपसे अवस्थित है, इसलिए वह ज्ञान--(द्रोन्सग्नघनस्व- 
भावभरतः) सदाकालसे उदयको प्राप्त अपने ठोस स्वभावसे (पूर्ण) परिपूर्ण (समुन्मज्जति) उदय- 
को प्राप्त होता है । वह बाह्य ज्ञेयोंसे भिन्‍त, उनका प्रकाशक, स्वयं अपनी पूर्ण सत्तावाला है, यह्‌ 
स्वरूपसे 'तत्‌' का वर्णन हुआ ॥२४८॥ 


भावार्थ--कुछ वादियोंका कथन है कि ज्ञानकी उत्पत्ति ज्ञेयसे है, क्योंकि ज्ञान ज्ञेयके 
आकार ही उत्पन्न होता है, इसलिए वह ज्ञेयको प्रकाशित करता है। फलत: ज्ञेय ही ज्ञानके 
अस्तित्वका मापक है, ज्ञान स्वयंमें कुछ नहीं है । 


ऐसी मान्यतामें वादी स्वयं ज्ञानरहित अज्ञानी ही सिद्ध हुआ। उसे पशु शब्दसे कहा गया, 
यह पशु शब्द वज्ञानीप्रनेका प्रतिरूप है। एक उदाहरणरूप है--जैसे पशु स्वयं अपने स्वरूपको नहीं 
जानता, ऐसे ही ज्ञानके स्वरूपको अज्ञानीने अपना स्वरूप ही नहीं जाना, तव पशुकी तरह भज्ञानी 
हुआ, ऐसे अज्ञानिताके बर्थमें पशु शब्दका यहाँ प्रयोग है। जब ज्ञान स्वयं कुछ नहीं है, वह 
पदार्थाकार है, पदार्थसे ही उसकी उत्पत्ति है, तब स्वरूपसे रहित अभाव ही सिद्ध हुआ । उसे 
ज्ञेय पदार्थ ही अपनेमें अन्तर्लीन कर गए, तब ज्ञानका ही अभाव हुआ | 


जैनमतके अनुसार प्रत्येक पदार्थ अपने अनाद्यनन्त स्वरूपको स्वयं रखनेवाला है। अतः 
जो पदार्थ है--वह अपने स्वरूपसे स्वयं अस्तित्वरूप है। वह अपने अनन्तकालीन स्वभाव-सत्ताके 
कारण पूर्ण ही ज्ञात होता है। 


(४३३) प्रइन--ज्ञे यके आधारपर ही ज्ञानका बोध होता है | यदि ज्ञेय न हो तो ज्ञानका 
कोई स्वतन्त्र अस्तित्व दिखाई नहीं देता। अतः ज्ञानका ज्ञयसे भिन्‍न स्वतन्त्र अस्तित्व मानना 
कल्पना मात्र है ? 


समाधान--नज्ञान पदार्थको, ज्ञयकों जानता है। पदार्थ, ज्ञेय, ज्ञानके द्वारा जाना जाता 
है । इन दोनोंका यही पारस्परिक ज्ञय-ज्ञायक सम्बन्ध है। ऐसा कोई ज्ञेय नहीं हैं, जो किसी 
न किसी ज्ञानका विषय न हो । इसीप्रकार ऐसा कोई ज्ञान नहीं है, जो किसी न किसी ज्ञेयको 
विषय न करता हो । इनका ऐसा ही पारस्परिक संबंध हैं । इसलिए ऐसा प्रंत्तीत होता है कि ज्ञान 
ज्ञेयाकार है, वस्तुतः वह ज्ञयाकारका ज्ञायक मात्र है। ज्ञान ही ज्ञेयके अस्तित्वको बतलाता है। 
ज्ञेयका बोध, अपने ज्ञायक ज्ञानके अस्तित्वको बतलाता है, इस तरह वे एक दूसरेके अनुमापक हैं । 

इसका यह अर्थ कंदाधि नहीं है कि ज्ञानकी स्थिति ज्ञेयके आधीन हो, या ज्ञेयकी स्थिति 
ज्ञानके आधीन हो, कोई किसीके आधीन नहीं है। ज्ञान अपने रूपमें स्वतन्त्र आत्म तत्त्व है, या 
आत्माका ग्रुण है। समस्त संसारके ज्ञेय अपनेमें स्वतन्त्र सत्तात्मक वस्तु अपने स्वभावसे हैं । कोई 
पदार्थ अपनेमें प्रका प्रवेश नहों रखा, अतः स्वरूप दृष्टिसे अद्वेत रूप ही हैं ।. 
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(४३४) प्रश्न--निविकल्प समाधिगत साधु जब समस्त ज्ञेयोंसे विमुख हो जाते हैं, तब ज्ञान 

. ज्ञेयाकारोंसे भिन्‍न रहता है। ऐसी स्थितिमें आपका यह कथन संगत नहीं है कि 'ऐसा कोई ज्ञान 
नहीं है जो किसी न किसी ज्ञयको विषयन करता हो |' यदि ऐसा मान लिया जायगा तो 
/निविकल्प समाधि” का अभाव हो जायगा ? 


सप्ताधान--इस निर्विकल्प समाधिमें पर ज्ञेयोंका अभाव रहता है, पर वह स्वात्मज्ञानी 
है। स्वज्ञे यकी ही उस समय अनुभवत्ता है। आत्मा स्वयं भी तो ज्ञेय है। अतः स्वज्ञ यका ज्ञायक 
उस कालमें रहनेसे ज्ञान ज्ञे य रहित नहीं हुआ । 


...._ (४३५) प्रदन--यद्यपि यह कथन सत्य हे कि आत्मा भी ज्ञेय है, पर वह अन्य ज्ञाताओंका 
ज्ञेय बन सकता है । स्वयंका ज्ञ य स्वयं बननेकी बात तो संगत प्रतीत नहीं होती। जैसे नेत्र स्वयंको 
न देख सकते हुए भी अन्य पदार्थोको देखता है। उस नेत्रको अन्य दृष्टाओंके नेत्र ही देख सकते हैं । 
ज्ञान स्वयं अन्य व्यक्तियोंके ज्ञानका ही ज्ञेय बन सकता है स्वयं तो ज्ञान रूप ही है ? 


समाधान--ऐसा नहीं हैँ । ज्ञान दीपकको तरह स्व-पर प्रकाशक है। जैसे दीपकके प्रकाश- 
में सम्मुख स्थित पदार्थ प्रतिभासित होते हैं, उनको देखने के लिए दीपक आवश्यक हें, परल्तु स्वयं 
दोपकको देखेने के लिए अन्य दीपकका लाना आवत्रश्यक नहीं होता। वह अपने अस्तित्वको भी _ 
स्वयं प्रकाशित करता है । इसी प्रकार ज्ञानके जानने के लिए कोई अन्य ज्ञान आवश्यक नहीं है । 
यदि ज्ञान, स्व-पर प्रकाशक न हो तो "मैंने घट जाना हे' ऐसी प्रतीति नहीं हो सकती । ज्ञानने घट 
जाना होगा, पर ज्ञानने क्या जाना यह आपको कैसे मालूम होगा ? चूँकि हमारा ज्ञान, जिन 
पदार्थोका भी बोध करता है--उस ज्ञानको भी वह ज्ञानी स्वयं जानता है कि मैंने अमुक पदार्थका 
: बोध किया । जैसे घट स्वको नहीं जानता कि मैं घट हूँ, तो वह परको भी नहीं जानता। अतः 
सिद्ध हें कि जो स्व का प्रकाशक होगा वही परका प्रकाशक होगा, जो स्व का अजानकार होगा 
चह परका भी अजानकार होगा । 

(४३६) प्रश्त--दीपक क्या स्व को जानता है कि मैं दीपक हूँ ? तथापि परका प्रकाद्षक है । 
अतः उक्त नियम संगत नहीं हूँ ? 


ससावधान--नियम तो संगत ही है । स्व पर प्रकाशकत्वके रूपमें ज्ञानस्वरूप बतानेके लिए 

दीपकका दृष्टान्त तो प्रकाशकका दृष्टान्त था, ज्ञानकी दृष्टि से दीपक न्‌ स्व को जानता है न परको 
जानता हैं। वह स्व-परको प्रकाशित कर रहा है, पर उसे जानता नहीं है । जानता तो ज्ञानी 
ही है। सभी पदार्थ अपनी-अपनी मर्यादामें हो अपने गुण पर्याय समवेत हैं। इसी लिए उन्हें स्वरूप 
को अपेक्षा 'भद्वेत' कहा गया है । 

. (३७) भ्रश्त--अद्वेतवाद” क्या आप स्वीकार करते हैं? तब तो ज्ञानद्वेत-अरह्माहदेत- 
शब्दाइत-शून्याह्ेत आदि सभी अद्वेतवादियोंका कथन ही सत्य मानना चाहिए ? 
.. समप्ताधान--ऐसी हमारी मान्यता नहीं हे । अद्वेतवादी सभीको . तद्ूप मानते हैं । जेसे ज्ञान- 
हत सभीको ज्ञानरूप मानता हे उसके लिए ज्ञेय कुछ नहीं है सभी ज्ञानरूप हैं । ब्रह्माद्वैतवादो 
बा ही मानते हैं--ब्रह्मके अछावा और कुछ है ही नहीं। जो कुछ हे वह चच एक 
रुप ही हैं । मऊ, 
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पर जेन मान्यता ऐसी नहीं है। जैनोंका अद्वेतवाद कर्थंचित्‌ अद्व तवाद है। उनकी दृष्टिमें 
कोई भी पदार्थ अपनेमें, अपनेसे भिन्न, अन्य सत्ताओंकों समाविष्ट नहीं करता । न अन्य कोई 
पदार्थ उसे अपनेमें समाविष्ट कर सकते हैं। अतः सर्व ही स्वतंत्र होनेसे, कथंचित्‌ अब तरूप ही 
हैं। तथापि वे कथंचित्‌ हं तरूप भी हैं; क्योंकि यह लोक, जीव-पुद्गल आदि पद द्रव्योंका आधार 
है। ये सब हैं, अतः कर्थचित्‌ द्वंत है। सामान्य सत्ता.व विशेष सत्ताकी दृष्टिसे एक पदार्थ भी * 
कर्थंचित्‌ अद्वेत, व कथंचित्‌ द्ेतरूप है। अतः सिद्ध है कि--वस्तुतः ज्ञान, शेयके आधार पर सत्ता 
नहीं रखता । वह स्वयं सत्ताशील है। इसी प्रकार ज्ञेय, स्वयं सत्ताशील पदार्थ हैं, ज्ञानके कारण 
उनकी सत्ता नहीं है। इसीको यह कहा ग़या है कि जो तत्‌' है, भर्थात्‌ जो कोई पदार्थ है, वह 
स्वरूपसे तत्‌ है। इस नियमके अनुसार ज्ञान अपने स्वरूपसे ही ज्ञान रूप है। ज्ञयोंके आधीन नहीं 
है। ऐसा वह ज्ञान अपने स्वरूपके परिपृर्ण उदयको प्राप्त है ॥२४८॥ 


ज्ञान स्वरूपसे तत' रूप है, तथापि वह पररूपसे 'अतृत' रूप भी है, ऐसे स्याद्वाद द्वारा 
उसकी परभिनन्‍्नता सिद्ध करते हैं-- 


बिश्व॑ ज्ञानमिति प्रतक्‍्यं सकल दृष्ट्‌वा स्वतच्वाशया 
भूत्वा विश्वमयः पशुः पशुरिव स्वच्छन्दमाचेष्टते । 
यत्तत्‌ तत्‌ पररूपतो न तदिति स्याद्वाददर्शी पुनः 
विश्वाद्‌ भिन्‍नमविश्वविश्वधटितं तस्य स्वत स्पृशेत्‌ ॥२४९॥ 


अस्वयार्थ-- (पशुः) अज्ञानी (विश्व ज्ञानम्‌) यह सम्पूर्ण जगत ज्ञानमय ही है (इति प्रतक्‍य) 
ऐसी तकंणा करके, (सकल स्वतत्वाशया) समस्त जगत्‌ स्वतत्त्व ही हे, उससे भिन्न नहीं है, ऐसे 
अभिप्रायसे (हष्ट्वा) देखकर या मानकर, (विश्वमयः भूत्वा) स्वयं विश्वकूप बनकर, (पशुरिव) 
पशुओंको तरह (स्वच्छन्दम्‌ आचेष्टते) स्वतंत्र विचरण करता है। (स्पाह्वाददर्शी पुनः) स्याद्वादकी 
दृष्टिसे पदार्थकी देखने वाला, ऐसा नहीं देखता, वह देखता है कि (यत्‌ ततु ततृपर रूपतः न ततु 
इति) जो ज्ञान स्वरूप है वह अपनेसे भिन्‍न ज्ञे यरूपसे नहीं है, ज्ञान रूपमें ही है । वह आत्मतत्त्व 
या ज्ञानतत्त्व (विहवादभिस्तम्‌) विश्वके अन्य समस्त पदार्थोसे भिन्‍त (अविश्वविश्वघटितमु) स्वयं 
विश्वरूप न होकर भी अपने ही द्वारा सब विश्वका ज्ञायक, (तस्य स्वतत्त्वं) उसके, याने अपने 
स्वतत्त्वको (स्पृशेत्‌) स्पर्श करता है !।२४५॥ 

भावायें--पहिले कलुशमें यह बताया गया था कि जो वस्तु है, वह स्वरूप से अभिन्‍न, 
ज्ञानमात्र वस्तु आत्मतत्त्व है। वह द्रव्यरूपसे स्वतंत्र है। पर ज्ञेयोंके आधारपर उसका अस्तित्व 
नहीं है । स्वयंके रूपमें स्वश्नत्तावालो है । अतः वह 'तत्‌' रूप है। इस कलझमें यह तत्त्व आया कि 
जेंसे उसका स्वरूपसे अस्तित्वं है, वेसा पर रूपसे अस्तित्व नहीं है। यह उसका 'अतृत” रूप भी है। 


एकान्तवादी कोई ऐसा मानते हैं कि ज्ञान ही ज्ञेयके अस्तित्वकों बनाता है, अतः ज्ञान ही 
ज्ञान है, ज्ञोय उनसे भिन्‍त कुछ नहीं है। सारा विश्व मेरे ज्ञानमय. है, अर्थात्‌ समस्त विश्व मुझसे 
ही एकाकार है, मुझसे भिन्‍न कुछ नहीं है। ऐसा ज्ञानका अद्वेत, एकान्तरूपसे स्वीकार करके अपने 
को विश्वमय मानकर, स्वच्छन्द पापाचाररूप प्रवृत्ति करते हैं। उनके लिए पर-बन, परस्त्री, आदि 


स्याद्राद अधिकार ३४९, 
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ज्ञेय स्वतत्त्व ही हैं। अतः उनके ग्रहणमें पाप ही नहीं रहेगा । ये अपने वस्तु तत्त्वके अशञानके कारण 
पशुकी तरह स्वछल्द आचारी हैं । 

अनेकान्तवादी 'स्व' वस्तुको अपने ज्ञानकी मर्यादा रूप स्वीकार करते हैं, ज्ञेय पदार्थ-- 
ज्ञान पदार्थसे, (जो स्व्रतत्त्व है) सर्वथा भिन्‍त, विश्वरूप हैं। में तो विश्वसे सवंथा भिन्‍त हूँ । स्वतः 
के नाना गुणपर्याय रूप विश्वता मेरी है, मेरेमें है, पर मैं स्वयं अविश्वरूप हूँ, ऐसा मानकर पररूप 
से भिन्‍त अपनी सत्तामें निष्ठ, जो ज्ञान तत्त्व, उसे ही उपादेय मानकर, अन्य ज्ञेयोंको ज्ञेय मानकर, 
अपने स्वभावका ही स्पर्श करना है, यही मुक्तिका मार्ग है। परके साथ एकाकारता संसार परि- 
अमणका ही मार्ग है । 

(४३८) प्रदन--यदि ज्ञान है तो सब दिखाई देते हैं । यदि ज्ञान न हो तो अन्य पदाथे हैं- 
या नहीं, यह कैसे निर्णय होगा ? अतः ज्ञानहूप ही सबको मानना चाहिए ? जैनों द्वारा कथित 
* घद-व्य व्यवस्था, बौढों द्वारा प्रतिपादित पदार्थ व्यवस्था, नेयायिकों द्वारा कथित प्रमाण-प्रमेय 
व्यवस्था, वेशेषिक मतानुयाइयों द्वारा प्रतिज्ञात द्रव्प गुण-कर्म व्यवस्था, नास्तिकों द्वारा कथित 
भूत-चतुष्टय व्यवस्था, ये स्वमत कथित तत्त्व, सब ज्ञानफ्रे ही अन्तगंत हैं, ह्लान प्रतिभाससे बाहिर 
कुछ नहीं है, अतः अद्वेतवादीका कथन सत्य प्रतीत होता है ? . 


समाधान--यह सत्य नहीं है । यह सही है कि ज्ञानके कारण सबका अस्तित्व दिखाई देता 
है, तथापि क्या ज्ञान उन पदार्थोंका भी ज्ञाता है, जिनका स्वयं का अस्तित्व हो नहीं है ? यदि 


उनका अस्तित्व नहीं है और ज्ञान उन्हें जानता है, तो वह ज्ञान मिथ्याज्ञान ही कहा जायगा। 
ज्ञान ज्ञ यका निर्णायक है, पर स्वयं तद्गप नहीं है। अन्य समस्त वादियों द्वारा कथित, प्रतिज्ञात, 
या कल्पित तत्त्वोंकी व्यवस्था, जैसी वे वादी बताते हैं, वह सही है या सही नहीं है, यह सब 
निर्णय करना ज्ञानका काये है, पर स्वयं ज्ञान तद्गप नहीं है । किन्तु 'अतद्गूप' है। 

प्रत्येक पदार्थ अपने स्वयंके आधारसे अपनी सत्ता रखता है । ज्ञानकी सत्तामें उसकी सत्ता 
नहीं है। न उसको सत्ता ज्ञानकी सत्ता है। अतः ज्ञानाह्वतवादी का कथन यथार्थ नहीं है। प्रत्येक 
पदार्थकी सत्तामें, पर पदार्थकी सत्ताका अभाव है। इसीसे उसकी सत्ता स्वतन्त्र व सुरक्षित है। 
अतः जो 'तत्‌ है वह पर रूपसे 'तत्‌' नहीं है यह कथन सम्यक्‌ हो है ऐसा मानना चाहिए ॥२४०॥ 


ज्ञान-एकाकार है या अनेकाकार ? ऐसा प्रइन होनेपर वौद्ध मातानुयायी उसे अनेकाकार 
मानते हैं, एकत्वका खंडन करते हैं, उतका मत सत्य नहीं है। यहाँ युक्ति पृवंक यह सिद्ध करते हैं 
कि ज्ञान कथंचित “एक” स्वरूप है-- . 
(५ ल्‍्< ८ चित्रोल्ल 
वाह्याथेग्रहणस्वभावभरतो. विश्वग्विचित्रोल्लसजू- 
ज्ेयाकारविशीर्णशक्तिरमितस्त्र॒ुद्यनू पशुनश्यति । 
एकद्रव्यतया सदाप्युद्ितिवा भेदअ्रमं॑ ध्वंसयत्‌ 
एके ज्ञानमबाधिताजुमव्ं पश्यत्यनेकान्तवित्‌ ||२५०॥| 
अच्चया्थ--(बाह्मार्थग्रहगस्वभावभरत्त:) वाह्मय पदार्थोका ग्रहण करना ऐसा स्वभाव ज्ञान 
का है, उस स्वभावके कारण वह (विश्वक्‌ विचित्रोल्लसत्‌ ज्ञेयारारविज्यो्ंशदित:) सर्व प्रकारसे 
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अनेकानेक रूपमें उठने वाले नाना ज्ञेय पदार्थोके विविध आकारोंमें परिणत होनेसे वह ज्ञान, 
भिन्‍न रूप में होकर अपने एकाकारको खो देता है। इस प्रकार (अभितस्त्रुद्यन) सब ओरसे अपने 
एकाकारसे टूटता हुआ (पशुनं्यति) अज्ञानी स्वयं अपने ज्ञान स्वभावका नाश करता है । (अने 
कान्तवित्‌) स्थाद्वादके सिद्धान्तकों स्वीकार करनेवाला जैन (भेदश्रमं ध्वंसयन्‌) शेयाकारोंके ग्रहण 
करने मात्रसे ज्ञानमें भेदका जो भ्रम हुआ है, उसे नष्ट करता हुआ, (सदाप्युदितया एकद्रव्यत्तया) 
नित्य ही उदयको प्राप्त ज्ञानपर्यायोंमें एक द्रव्यरूपतासे (अबाधितानुभवनं) निर्बाध है एकत्ताका 
अनुभवन जिसका, ऐसे (एक ज्ञान) ज्ञानकी एकरूपताकों (पदरयति) देखता है ॥२५०॥ 


भावार्थ--किसी एकान्तवादीका मत है कि ज्ञान पर्यायें नाना पैदार्थेके ग्रहण स्वभावके 
कारण, नानारूप हैं। ये नाना ज्ञानक्षण अपने नानात्वको सिद्ध करते हैँ, अतः ज्ञान अनेक हैं, एक 
नहीं है । 

स्याद्गादी जैन आचार्य कहते हैं कि ज्ञान तत्त्व, स्वयं एक आत्मतत्त्व है। वह द्रव्य रूपसे 
सदा एक है। ज्ञेयाकारके ग्रहण करनेसे जो ज्ञानकी विविध पर्यायें होती हैं, वे पर्यायें अनेक हैं 
तथापि उन सब पर्यायोंमें अनुस्यृत ज्ञान, द्रव्याथिक नयसे एक ही है। ज्ञानका नानात्व पर्याया- 
पेक्षया कहना असंगत नहीं है, पर द्र॒व्यापेक्षया उसकी एकता का कथन भी संगत है, अतः एकान्तसे 
ज्ञानको अनेक कहना, द्रव्यूपसे उसकी एकताको न स्वीकार करना, एकान्तवाद है। ऐसा एकान्त- 
वादी सौगत स्वयं अपनेको ज्ञानाकारकी एकतासे भिन्‍न करता हुआ, भिन्न-भिन्न समयोंमें ज्ञान- 
क्षणोंको उत्पन्नध्वंसी मानकर, स्वयं अज्ञानी हुआ, अपने कथित तत्त्वकी सत्यताको नष्ट करता हुआ, 
स्वयं नष्ट होता है । 


वस्तुत: आत्मा स्वयं द्रव्य रूपमें अनाद्यनन्त है। ज्ञान उसका लक्षण या स्वभाव है । 
यद्यपि पर्याय परिवर्तन उसमें नाना ज्ञेयाकारोंके ग्रहणसे होता हे, तथापि मूल द्रव्यकी एकताका अभाव 
नहीं होता । अत: आत्मा या ज्ञान तत्त्व “कथंचितु एक” भी है, तथा कथंचित्‌ अनेक है ॥२५०॥ 
ज्ञान स्वरूप आत्मा सर्वथा एकान्ततः एक ही नहीं है; उसकी पर्यायें भी उससे अभिन्‍न ही 
हैं, अतः “कथंचित्‌ अनेक भी” हैं। सवंथा एकत्व को ही स्वीकार करने वालेका पक्ष खण्डित कर 
उसकी कंथंचित्‌ अनेकताकी वास्तविकता बताते हैं-- 
ज्ञेयाकारकलड्ड मेचकचिति प्रक्षाऊून॑ कल्पयनू- 
एकाकारचिकीर्पया स्फुटमपि ज्ञान पशुर्नेच्छति । 
. वचित्येष्ण्यविचित्रतामुपगतं ज्ञानं स्वतः क्षालितं 
पर्यायेस्तदनेकतां परिम्शन्‌. पश्यत्यनेकान्तवित्‌ ।२५१॥ 
अन्वया्थ---ज्ञेघाका रकलड्ूमेचकचिति) ज्ञानमें आए जो ज्ञेयके आकार वे ज्ञानके कलूडू 
हैं, दोष हैं (एकाकारचिकीषंया) उन्हें एकाकार करनेकी इच्छासे (प्रक्षालनं कल्पयन्‌)उन ज्ञेयाकार 
रूप कलड्ेंको प्रक्षाऊन करने की-दूर करनेकी कल्पना करता हुआ (स्फुट्मपिज्ञानं) स्पष्ट रूपसे 


अनेकाकार रूप अनुभवमें आने वाले भी ज्ञान को (पशु: नेच्छति) वह एकान्तवादी स्वीकार नहीं 
करता । (अनेकान्तवित्‌) अनेकान्त स्वरूप पदार्थका ज्ञाता स्पाद्बादी (वेच्ित्येषपि) पर्यायाथिक नयसे 
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अनेकाकार होते हुए भी (अविचिन्नताम्‌ उपगतम्‌) द्वव्याथिक नयसे एकाकारता को प्राप्त है तथा 
ऐसा होनेपर भी (पर्याथे:) पर्यायों की अपेक्षा (त्तदनेकताम्‌ परिम्रृुशन्‌) वह अनेकताका परामर्श 
करते हुए भी (ज्ञानम) ज्ञान मात्र तत्त्व, (स्वतः क्षालितमु) स्वतः पवित्र है निष्कलड्ू है। (इति- 
पश्यति) ऐसा अनुभव करता है ।॥२५१॥ 


भावार्थ--जिस वादीका मत ऐसा है कि अपने ज्ञानमात्र आत्माको सिद्ध किया सो वही 
यथार्थ है, वह एकाकार ही है। ज्ञेयके जाननेसे ज्ञानमें शेयाकार जो दिखाई देते हैं, वे ज्ञानके 
स्वरूप नहीं हैं, वे विकल्पात्मक होनेसे उस ज्ञानके कलंक हैं । उनका प्रक्षालून करके ज्ञानको शुद्ध 
'बनाइए तो वह ज्ञानरूप निविकल्प शुद्धवस्तु अनुभवमें आयगी। 


आचाय॑ कहते हैं कि भाई ! ज्ञेयको जानना ही तो ज्ञान का स्वभाव है । सचेतन और 
अचेतनमें यही अन्तर है कि सचेतन ज्ञायक होनेसे स्वरूपका व परज्षेयोंका प्रकाशक है, यह 
स्वपर-प्रकाशकत्व उसका कलंक नहीं, गुण है। कोई भी ज्ञात अपने इस स्वरूपसे वब्न्चित नहीं 
होता। अतः यद्यपि द्वव्याथिक दृष्टिसि वह अपनी विविध पर्यायोंमें एकाकार है, तथापिन्ज्नेयके 
जाननेके निमित्तसे होनेवाली उसकी पर्यायें भी, उसके स्वरूपसे भिन्‍न नहीं हैं, अतः उन पर्यायोंकी 
अपेक्षा वह अनेकाकार भी है। जो अचेतन पदार्थ, ज्ञानके शेय बनते हैं, उनमें स्वपर प्रकाशकत्व 
नहीं है, अतः वे स्वयं द्रव्य-पर्यायकी अपेक्षा, एकाकार व अनेकाकार होते हुए भी, अपनेको उभय- 
रूपमें अनुभव नहीं करते । 


(४३९) प्रदन--ज्ञानमें ज्ेयाकार स्वयं स्वभावसे नहीं है। वे ज्ञानमें ज्ञेयके निमित्तसे आते 
हैं। अतः शेयाकाररूप परिणमन, ज्ञानका विकारी परिणमन है। उसे स्वभावरूप नहीं कहना 
चाहिए। अतः ज्ञेयाकार कलंक ही है। ज्ञान परकी निरपेक्षतामें अपने एकाकाररूप ही है, अतः 
एकाकारता ही सत्य है, विविधाकारता ज्ञानका दोष है ? 


समाधान--यद्यपि ज्ञेयके निमित्तसे ही श्ञानमें ज्ञेयाकारता झलकती है, तथापि वह ज्ञानकी 
स्वच्छताका ही प्रतिफल है। जैसे स्वच्छ दपंणमें ही संम्मुख आगत विविध वर्णके पदार्थ झलकते 
हैं, उन झलकनेवाले पदार्थ प्रतिबिम्बोंसे दर्पण काला-पीला नहीं हो जाता, वह तो स्वच्छ ही रहता 
है। स्वच्छताके अभावमें प्रतिबिम्ब दिखाई ही नहीं देते । इसी प्रकार ज्ञानकी जितनी स्वच्छता 
होगी उतने ही अधिकाधिक पदार्थ अपने सम्पूर्णरूपसे उसमें झलकेंगे । ज्ञानका स्वरूप ही ज्ञेयको 
जानना है। यदि श्ेयको न जाने तो ज्ञानके स्वरूपका ही अभाव हो जायगा | अत: ज्ञानमें शेया- 


कारता कलंक नहीं है, किन्तु स्वभाव ही है। यदि स्वभावको ही विकार मान लिया जाय तो 
स्वभावका अभाव हो जायगा । 


(४४०) प्रदन--यदि विविध ज्ञेयाकाररूप परिणमन ज्ञानका स्वभ्षाव है, तो संयमी साघको 
विविध विकल्पोंका त्यागकर, निविकल्प समाधिके लिए शास्त्रोंमें प्रेरणा क्यों को गई है ? 


समाधान--अल्पज्ञ या छद्यस्थ जीवका उपयोग एक समयमें एक पदार्थकों ही ग्रहण करता 
है। जब वह किसी अन्य पदार्थंपर उपयोग ले जाता है तो वह ज्ञानका विकल्प आत्माकों अपने 
स्वरूप संचेतनमें बाधक हो जाता है । संयमीको आत्मसंवेदन आवश्यक है, अतः अन्यत्रसे उपयोग 
हटाकर स्वात्मस्वरूपको ही शेय बनाना उचित है। यह आत्मध्याव कर्मनिर्जराका हेतु है। उससे 


श्षर अध्यात्म-अमृत-कलूश 


ही चारों घातिया कर्मोका नाश होता है और केवलज्ञान प्रकट होता हैं। केवलज्ञानका स्वरूप 
अखिल शेयाकाररूप परिणमन होकर भी, अपने एकाकारपनेमें रहना है । 

(४४१) प्रइन--जब ज्ञानकी विशुद्धता केवल स्वज्ञे यमात्रको जाननेमें है, अन्य ज्ञेयपर उप- 
योग जाना विकल्प है, और विकल्पोंसे दूर रहना ही उचित माना गया है, तव केवलीका केवल- 
ज्ञान भी इसी प्रकार होता चाहिए कि वह स्वको जाने, परको किचित्‌ भी न जाने। क्‍या जो 
सामान्यजनके लिए दोषास्पद है वह विशिष्ट जनके लिए दोषास्पद नहीं है ? यह तो बड़े पुरुषोंका 
पक्षपात और सामान्य जनका अनादरमात्र ही कहा जायगा । न्याय तो समान ही होना चाहिये ? 

समाधान--ऐसा नहीं है| परिस्थिति भेदसे निर्णय भेद होते हैं। सबको समानाधिकारकी 
व्यवस्था सवकी समानता होनेपर ही होती है। बालक और युवा दोनोंकी भोजनकी मात्रा समान 
नहीं होती । हीनाधिक होती है । रोगी-निरोगी दोनोंको समानतासे औषधि नहीं दी जाती । समा- 
नताका न्याय समान व्यक्तियोंपर छागू होता है, असमानपर नहीं होता । असमानता ही उसका हेतु 
है । सामान्यजन छद्यस्थ (अल्पज्ञानी) हैं। उस समथ उनके ज्ञानके विकल्पोंके साथ रागादिके भी 
विकल्प सम्भाव्य हैं। अतः रागादिसे बचनेके लिए तथा स्वात्म-संचेतनके लिए उन्हें परश्ञयोंसे 
पराझुमुख करना आवश्यक है। उनके बिना रागादि भी दूर नहीं होंगे, और स्वरमणरूप-स्वात्म- 
निष्ठ चारित्र भी न होगा । इसके बिना कर्मनाश न होगा, तथा करममंके नाशके बिना कैवल्थकी 
उत्पत्ति भी न होगी। इनमें इस प्रकारका कार्य-कारण भाव है। 


छलद्यस्थको सम्पूर्ण संकल्प-विकल्पोंका त्यागकर स्वात्मनिष्ठ बनना चाहिए। उसका उपयोग 
यदि वहाँसे च्युत होकर परनिष्ठ होता है, तो स्वात्मनिष्ठताका अभाव तो तत्काल होता है तथा 
यदि परके ऊपर इष्टानिष्ट विकल्प कषायोदयसे आ गए, तो रागादिकी उत्पत्ति हो सकती है, जो 
कि ज्ञानको अज्ञानरूप परिणमन कर देती है । परन्तु जब कैवल्य हो जाता है तब उसके पूर्व, राग 
हेष, मोहका सर्वथा अभाव हो जाता है। अतः वहाँ परज्ञेयोंके विपयभूत होतेपर भी, व रागादिकी 
उत्पत्ति होटी है, न स्वात्मनिष्ठासे जीव च्यूत होता है। 





(४४२) प्रइदत--केवलीका ज्ञान केवल ज्ञान! कहा जाता है, अतः वह केवल! अकेला ज्ञान 
मात्र ही रहना चाहिए। ज्ञेय निमित्तक शेयाकार रूप होता ज्ञानकी केवलताका विधातक है ? 


 ससाधान--ऐसा नहीं है कि यदि ज्ञान ज्ञेयोंको जान के तो उसकी 'केवलता' को बाधा 
है। वह समस्त ज्ञेयोंसे सर्ववा भिन्‍न तो था ही, पर रागादिके साथ होनेसे उसका “कैवल्य” 
अप्रकट रूप था। रागादि विकारोंसे रहित होनेपर वह ज्ञान अब केवल ज्ञान मात्र ही रहा । अतः 
उसे “केवल ज्ञान” कहनेमें कोई वाधा नहीं है । 


ज्ञानमें जेयाकारता, उसकी स्वच्छता, निर्लपता, स्व-पर प्रकाशकता रूप स्वभावका प्रकट- 
पता ही है, विकार नहीं है। जैसे दर्पण जितना स्वच्छ होगा, उसमें सन्मुख स्थित पदार्थ उतने ही 
स्पष्ट रूपमें प्रतिविम्वित होंगे । मलिन दर्पणमें पदार्थ मलिन ही दिखाई देंगे | अस्पष्ट प्रतिभास ही 
उनका होगा। यदि दर्पण विलकुल खराव हो तो कुछ प्रतिविम्ब ही न दिखाई देगा। इसी प्रकार 
ज्ञान जितना स्वच्छ होगा उसमें उतने ही स्पष्ट जेग्राकार झलकेंगे। अस्वच्छ होगा तो पदार्थ 
अस्पष्ट प्रतिभासित होंगे। जैसे स्वच्छ दर्पणमें प्रतिविम्वात्मक विविध प्रतिभास होनेपर भी, 
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दर्पणकी स्वच्छतामें कमी नहीं आती, बल्कि वह स्वच्छताका ही प्रमाण हे । इसो प्रकार ज्ञानमें 
ज्ञेयाकार प्रतिभास कलडूः नहीं है, किन्तु ज्ञानकी स्वच्छताका ही वह प्रबल प्रमाण है। 


यह कथन तो केवलीके केवलज्ञान' को ही निर्दोष सिद्ध करता है। रागादि रहित होना 
ही ज्ञानकी केवलुता है। इस प्रकार ज्ञान स्वरूप आत्म-द्रव्य कथंचित एक होते हुए भी, पर्यायकी 
अपेक्षा अनेक भी है। 


ज्ञानमात्र आत्मा स्वयं स्वद्रव्यकी अपेक्षा अस्तिरूप है, सत्‌ है, परके कारण उसका अस्तित्व 
नहीं है, ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 


प्रत्यक्षालिखितस्फुटस्थिरपरद्॒व्यास्तितावज्चितः 
ख्द्गव्यानवकोकनेन परितः शून्य! पशुनश्यति । 
स्वद्रव्यास्तितया निरूप्य निपु्ण सद्यः समुन्मज्जता 
स्यादवादी तु विशुद्धयोधमहसा पृर्णोमवि्त जीवति ॥२५२॥ 


अन्वयार्थ--(प्रत्यक्षालिखित-स्फुट-स्थिर-पर व्यास्तिता-वड््चितः) प्रत्यक्षमें, ज्ञानमें आगत, 
स्फूट स्थिर जो ज्ञेगाकार, उसकी अस्तितासे ठगाया हुआ, (स्वद्रव्यानवलोकनेन) स्वद्रव्यको न 
देखता हुआ (परितः शून्य:) सब ओर से शूृन्यताको प्राप्त हुआ, (पशुः) अज्ञानी पुरुष (नश्यति) 
स्वयं नाशको प्राप्त होता है। (स्पाद्वादी तु) अनेकान्तवादी (सद्यः समुन्सञ्जता) शीघ्र उत्पत्ति है 
जिसको ऐसे (विशुद्धबोचमहसा) सुस्पष्ट सुविशुद्ध ज्ञानके तेजसे (स्वद्रच्वास्तितया) अपने आत्म- 
द्रव्यके अस्तित्वके द्वारा (निपुर्ण निरूष्य) वस्तुका स्पष्ट निरूपण करके (पुर्णोश्रवन्‌) स्वयं अपनेमें 
परिपृर्ण होता हुआ (जीवति) जीवित रहता है ॥२५२॥ 


भावार्थ--ज्ञानमें आये ज्ञेयाकारोंको स्पष्ट देखकर उनके अस्तित्वसे ही ज्ञानका अस्तित्व 
माननेवाला अज्ञानी, अपने अस्तित्वको न स्वीकारते हुए स्वयं अस्तित्वरहित हुआ अपना नाझ 
करता है। अनेकान्तवादी जैन अपने स्वास्तित्वसे ही प्रत्येक पदार्थका अस्तित्व मानता है, अतः 
आत्माका अस्तित्व भी, स्वद्गव्यापेक्षया ज्ञानात्मक स्वीकार करता है। ज्ञेयाकारोंके आधीन ज्ञान 
नहीं है, किन्तु जेसे ज्ञेय अपने स्वतन्त्र अस्तित्वको लिए हैं, उसी प्रकार ज्ञानभी उनका मात्र ज्ञायक 
है। उसका अस्तित्व ज्ञेयाकारोंके आश्रित नहीं है, किन्तु स्वयं स्वतस्त्र द्रव्यरूपमें अस्तित्व है ऐसा 
वस्तुका स्पष्ट निरूपण करके अपने ज्ञानभावोंके तेजसे स्वयं प्रकाशित तथा पूर्ण होता हुआ 
स्वद्रव्य जीवित ही सिद्ध हो जाता है, नष्ट नहीं होता । 

जिसका अस्तित्व है, वह जीवित है, तथा जिसका अस्तित्व नहीं है वह मृत है । ऐसी 
सामान्य व्याख्या सर्वंत्ाधारण जानते हैं। स्थाह्मादीकी दृष्टिमें आत्मा स्वयं ज्ञानमात्र वस्तु अपने 
अस्तित्वसे स्वयं है। परको जानना उसका गुण है। जाननेसे हो उसका अस्तित्व स्पप्टरूपसे जाना 
जाता हू, न कि ज्ञेयोंके अस्तित्वसे । ज्ञानका अस्तित्व स्वयं ही है, वह ज्ञेयाकारोंके कारण कल्पित 
नहीं है, ऐसा अनेकान्तवारप्का मत है ॥२५२॥ 

४५ 


३२५४ अध्यात्म-अमृत-कलश 


स्वास्तित्वमें परको नास्ति है, ऐसा प्रतिपादत करते हैं--- 
सर्वेद्रव्यमयं प्रपद्य पुरुष दुर्वासनावासितः 
स्वद्रव्यभ्रमतः पशु! किल परद्रन्येपु विश्राम्यति | 
स्थाद्वादी तु समस्तवस्तुषु परद्रव्यात्मना नास्तिनां 
जानन्निर्मलशुद्धबोधमद्दिमा स्वद्रव्यमेवाश्रयेत्‌ |२५३॥ 


अन्वयार्थ--(दुर्वासवावासित: पशुः) मिथ्याविश्वासकी वासनाओंसे पूर्ण अज्ञानीजन (पुर) 
इस आत्माको (सर्वव्रव्यमयं प्रपद्य) सर्वेद्रव्यमय मानकर, (परद्रव्येषु किल) समस्त पर ज्ञेयरूप 
द्रव्योंमें (स्वद्रव्यश्रमतः) में ही यह सब रूपमें हैँ ऐसी म्रांतिसे, उन द्रव्योंमें (विश्वाम्यति) स्थित 
होता है। (स्पाह्मादी तु) अनेकान्तवादी तो (समस्तवस्तुषु) सम्पूर्ण वस्तुओंमें (परद्रव्यात्मना 
नास्तितां) परद्रव्यकी नास्तिता द्वी है ऐसा (जाननू) जानकर, (भिर्मलशुद्धबोघमहिसा) निर्मल शुद्ध . 
ज्ञानकी महिमा वाला (स्वद्रग्यमेवाअयेत्‌) अपनी निज सत्तात्मक आत्म द्वव्यका ही आश्रय करता 
है। परमें अपनी सत्ता विलीन नहीं करता ॥२५श॥ 

भावारथ--ब्रह्मादतवादी कहते हैँ कि “सर्व ब्रह्ममयं जगत्‌” सारा जगत्‌ ब्रह्म स्वरूप है। 
“पुरुष एवदं सर्व” तथा “अहं बहा एवास्मि” मैं स्वयं ब्रह्मस्वरूप हुँ। ऐसा कहकर यह सिद्ध 
करता है कि जगतके समस्त पदार्थोके रूपमें मेरा स्वयंका अस्तित्व है। उनमें ही मेरी सत्ता है। 
ऐसी अ्रांतिसे अपना स्वरूप खोकर परमें ही विलीन हो जाता है। अथवा सारे जगत्‌को अपनेमें 
विलीन करता है। ऐसी उसको ढुर्वासना, मिथ्यादर्शनके उदयमें चली आ रही है । 

सिथ्यादर्शनके उदयमें जो पदार्थ जेसा है, वेसा यथार्थ दर्शन उसे नहीं होता । अतः ज्ञान- 
मात्र आत्मवस्तुको परज्ञेयोंके साथ मिलाकर, उसका अस्तित्व समाप्तकर, वस्तुतः स्वयंके अज्ञानके 
कारण परमें विीन होता है। अनेकान्तवादी कहते हैं कि 'स्व' आत्मा ज्ञानमात्र, पदार्थ, ज्ञायक- 
स्वरूप, अपना स्वतस्त्र अस्तित्व रखता है, उसी प्रकार ज्ञानके हारा जाने गए समस्त जगतृके 
पदार्थ भी अपनी-अपनी स्वतन्त्र सत्ताको लिए हुए स्थित हैं। जैसे घटकी सत्ता पटके आधीन नहीं 
हैं, इसी प्रकार ज्ञानकी सत्ता ज्ञेयके तथा ज्ञेयकी सत्ता ज्ञानके आधीन नहीं । सर्वद्रव्य निज-निज 
सत्तात्मक हैँ, अतः स्वद्रव्यका आश्रय करना चाहिए उसमें “परद्रव्यका वास्तित्व ही है” ॥२५३॥ 

स्वक्षेत्रापेक्षया ही वस्तुका अस्तित्व है । ऐसा दिखाते हैं--- 

भिन्‍नक्षेत्रनिषण्णवो ध्यनियतव्यापारनिष्ठ: सदा 
सीदत्येव वहिः पतंतमभितः पश्यन पुमासं पशुः । 
स्वक्षेत्रास्तितया निरुद्रभस। स्यादूबादवेदी पुन--- 
ल्‍् के [िक| 
स्तिष्टत्यात्मनिखातवोध्यनियतव्यापा रशषक्ति भेचन्‌ ॥|२५४॥ 

अन्वयाये--(भिन्‍्न-क्षेत्र-निषण्ण-बोध्य-नियतव्यापारनिष्ठ:) अपनेसे भिन्‍न प्रदेशोंमें स्थित 
जो जे ये, उनको जानने रूप जो नियत अपना सन्निकर्ष आदि व्यापार, उसमें स्थित (पशुः) बज्ञानी 
(पुर्मांस) आत्माको (अभितः वहिः पतंत॑) सब प्रकारसे बाह्य पदार्थो्में पड़ता हुआ, (पदयन्‌) देखता 


स्यांह्ाद अधिकार श्ष्प्‌ 





हुआ, मानता हुआ (सदा सीदति एव) नाशको प्राप्त होता सदेव दुखी होता है। (स्पाह्मादवेदी 
पुनः) जो अनेकान्तवादी है वह (स्वक्षेत्रास्तितया) आत्मा स्वक्षेत्रमें ही अपेना अस्तित्व रखता है, 
अतः उससे (निरुद्धरभसः) रोक लिया है परमें जानेका अपना वेग जिसने, तथा (आत्मनिखात- 
बोध्यनियतव्यापारशक्तिभंवन्‌) अपनी आत्मामें प्रतिबिम्बित जो ज्ञयपदार्थंके आकार, उनको 
जाननेका जो व्यापार, ततु शक्ति रूप होता हुआ (तिष्ठति) स्थित रहता है ॥र५था। 


भावाथथे--नेयायिक मतानुयायी ऐसा मानते हैं कि ज्ञान सन्निकर्ष जन्य हैँ । अर्थात्‌ जब 
आत्मा मनसे जुड़ती है, तब मन इंद्वियोंसे जुड़ता हे, तथा इंद्वियाँ पदार्थोसे जुड़ती हैं; क्योंकि इंद्वियाँ 
प्राप्यकारी हैं, अर्थात्‌ पदार्थोको प्राप्त होकर पदाथोंको जानती हैं, तब ज्ञानकी उत्पत्ति होती है। 
ऐसी मान्यताके कारण, अपने आत्म प्रदेशोंसे भिन्‍्त जो परक्षेत्री ज्ञेय, उनमें प्राप्यकारी होनेसे 
परक्षेत्र गमन रूप क्रियाके कारण, ज्ञानका अस्तित्व परक्षेत्रके आधीन स्वीकार करना ही, स्वक्षेत्र 
प्रदेश स्थितिसे बाहर आत्माका पतन स्वीकार हुआ । इससे स्वक्षेत्रापेक्षया वस्तुका अस्तित्व न 
माननेसे अपना नाश ही किया । 


अनेकान्तवादी आचार्य कहते हैं कि पर पदार्थ परक्षेत्रमें ही अपना अस्तित्व रखते हैं, और 
ज्ञानमात्र आत्मा अपने निज प्रदेशोंमें ही अपना अस्तित्व रखती है। पर पदार्थोंको जानना ज्ञानका 
स्वभाव है अतः परको परक्षेत्र स्थित वह देखता है, तथापि स्वक्षेत्रकी मर्यादामें ही स्वयं रहता है । 
परमें संबंध करनेके लिए अपना क्षेत्र छोड़कर नहीं जाता, अतः उनमें प्राप्यकारित्वका निषेध है। 
यदि नेत्रादि इन्द्रियाँ अपने क्षेत्रकों छोंड़ुंकर परपदार्थसे जुड़ान करनेके लिए जायें, तो 
मनुष्य उतने काल उन इन्द्रियों रहित वृक्षके कोटरके समान खोखला दिखाई देना चाहिए। सो 
ऐसा होता नहीं है । ज्ञान ज्ञेयको जानता है, इसका अथं यह है कि जैसे सम्मुख स्थित पदार्थ 
अपने-अपने क्षेत्रके अस्तित्वमें रहते हुए भी, दपंणमें प्रतिबिम्बित होते हैँ। वहाँ न पदाथे दरपंणमें 
आता है, न दर्पण पदार्थमें जाता है, तथापि उन पदार्थोसे भिन्‍त ही आकार दर्पंणमें दिखाई देता है 
जो दपंणाकार ही है। इसी प्रकार ज्ञानमें प्रतिविम्बित अर्थाकार ज्ञानके ही तत्समानाकार हैं। 
ज्ञान उनको जानता है। इसे ही 'शेयकों जानता है' ऐसा कहा जाता है। अपने-अपने स्थानको 
छोड़कर न ज्ञान ज्ञेयमें जाता है और न ज्ञेय ज्ञानमें जाते हैं । दोनोंमें उभय प्रकारसे भी प्राप्य- 
कारित्व नहीं है; तथापि ज्ञान-ज्ञेयका परस्पर ऐसा हो संबंध है कि स्व-स्व क्षेत्रोंमें स्थित रहकर ही 
ज्ञान उन्हें जानता है, और वे ज्ञान द्वारा जाने जाते हैं । 
' इस प्रकार दोनोंका अस्तित्व स्वक्षेत्रापेक्षया अपने-अपनेमें हे, किसीका अस्तित्व दूसरेके 
कारण नहीं है, न वे एक दूसरेमें विलीन होते हैं ॥२५४॥ 


अव यह बताते हैं कि स्वक्षेत्रमें परक्षेत्रका चास्तित्व ही है-- 
स्वक्षेत्रस्थियये.. प्रथम्विधपरक्षेत्रस्थिताथोंज्ञनात्‌ 
तुच्छीभूय पशु) प्रणश्यति चिदाकारान्‌ सहार्थदेमन्‌ । 
स्पाह्ादी तु बसन्‌ स्वधासनि परक्षेत्रे विदल्तास्तितां 
त्यक्तार्थापि न तुच्छतामचुभवत्याकारकर्षी परान्‌ ॥२७५॥ 





३५६ अध्यात्मं-अमुंत-क लेदों 





अन्वयार्थ--(स्वक्षेत्रस्थितये) अपने क्षेत्रमें ही अपनी स्थितिकों सिद्ध करनेके लिए (पृथक्‌- 
विधपरक्षेत्रस्थित-अर्थ-उज्ञ्षनात्‌) अपनेसे पृथकू--भिन्‍न है प्रकार जिनका, ऐसे पर क्षेत्रमें स्थित 
पदार्थोंकों छोड़ता हुआ, (पशुः) अज्ञानी (अ्थें: सह चिदाकारान्‌ वसन्‌) उन पदार्थोके साथ-साथ 
ज्ञानमें प्रतिविवित ज्ञेघयाका रोंको, जो चेतन्यके ही आकार हैं, उनको भी पर समझ कर छोड़ता 
हुआ (तुच्छोभूय प्रणइय्गति) स्वयं रिक्त होकर नष्ट होता है। (स्पाद्ादी तु) स्थाह्ादी जेन (स्वधा- 
सनि निवसन्‌) अपने चेतन्य पुझ्ज स्वरूपमें स्वयं निवास करते हुए (परक्षेत्रे नास्तितां बिदनू) पर 
पदार्थोंके प्रदेशोंमें अपनी नास्तिता स्वीकार करता हुआ (त्यक्तार्थ: अपि) परको स्व॒नहीं बनाता 
तथापि (परान्‌ आकारकर्षी) पर पदार्थोके आकारको चैतन्यमें प्रतिविबित करता हुआ (न तुच्छताम्‌ 
अनुभवति) अपनेको अभाव रूप नहीं अनुभव करता, किन्तु स्वक्षेत्रमें अपना अस्तित्व देखता 
है ॥२५५॥ 

भावार्थ--कुछ परवादी लोग ऐसा मानते हैं कि ज्ञानका स्वयं स्वक्षेत्र है। वह अपने क्षेत्रमें 
अपना अस्तित्व रखता है। ज्ञानमें जो ज्ञेयाकारका प्रतिविम्ब होता है वह ज्ञानमें परका प्रवेश है । 
ज्ञानमें दिखाई देने वाले ज्ञेयाकार, ज्ञान स्वरूप नहीं हैं। इसलिए जैसे ज्ञानके स्वक्षेत्रके निर्णयके 
लिए, परक्षेत्रोय समस्त ज्ञेयभूत पदार्थोका पुथक्‌ करना इष्ट हैं, इसी प्रकार ज्ञानमें आये आकारों 
का भी पृथक्‌ करना इष्ट है। वह ज्ञानका स्वरूप नहीं है, पर रूप है, ऐसी उसकी मान्यता है। 
इस प्रकारकी मान्यतासे वह ज्ञानके स्वरूपका नाशकर, स्वयं ज्ञानरहित होकर, अज्ञानी होकर 
अपना ही नाश करता है। 


स्याह्गाद विद्याके अधिपति आचार्य कहते हैं कि जो पदार्थ ज्ञानसे भिन्‍त अपनी पृथक्‌ सत्ता 
रखते हैं, वे परक्षेत्रीय पदार्थ हैं--यह तो निःसंदेह है, परन्तु उनके सन्मुख होनेपर जो दपंणकी 
तरह ज्ञानमें ज्ञ यनिमित्तक आकार दिखाई देते हैं, वे पर नहीं हैं, वे ज्ञाकके ही आकार हैँ । ज्ञानका 
स्वरूप ही स्वपरका बोध करना है । अतः उनका वोध आत्माका स्वरूप ही है । वे विकार नहीं हैं, 
किन्तु ज्ञानके ही स्वरूप हैं। परके समानाकार रूप परिणत होना ज्ञानका स्वभाव ही है अतः 
वे चिदाकार परक्षेत्री नहीं हैं, स्वक्षेत्री हैं। ऐसी मान्यताके कारण स्याद्वादी परपदार्थकों छोड़ते हुए 
भी चेतान्याकारोंमें अपना स्वरूप देखकर स्वयं रिक्त नहीं होता । अतः उसके स्वक्षेत्रका नाश नहीं 
होता, उसमें परक्ष त्रका अभाव ही हैं ॥२५५॥ 

(४४३) प्रशन--ज्ञानका स्वरूप तो स्वयं स्वच्छ दपेणके समान स्वतंत्र है। उसमें आने वाले 
ज्ञेयाकार ज्ञानका स्वरूप नहीं हैं, वे ज्ञे के आकार हैं, अतः उनके कारण ज्ञान विकारी ही है ? 

समाधान--इस प्रशनका समाधान पूर्वमें कर चुके हैं फिर भी कहते हैं--ज्ञ याकार ज्ञानमें 
नहीं आते, वे ज्ञ यभूतपदार्थोमें ही रहते हैं । ज्ञान तो ज्ञे याकारके समान परिणत होता हे, अतः वे 
ज्ञानके ही आकार हैं, ज्ञानसे भिन्‍न नहीं हैं । 

(४४४) प्रइत--वें आकार स्वयं ज्ञानमें अस्तित्व रूप स्वभावसे नहीं हैं। पदार्थ सन्मुख होने 
पर उत्पन्न होते हैं और उसके अभावमें नष्ट हो जाते हैं। अतः जो आते जाते हैं, अर्थात्‌ उत्पन्न 
नष्ट होते हैं, वे स्वभाव नहीं हो सकते | स्वभाव तो त्रंकालिक होता है। ऐसा आप कह चुके हैं ? 

_ समाधान-नयह सही है कि स्वभाव त्रेकालिक रहता हे। पदार्थ सन्‍्मुख न होनेपर भी, 
ज्ञानमें जशेयाकार भले ही दिखाई न दें, पर इतने मात्र से ज्ञेयको जाननेकी उसकी शक्ति रूप स्वभाव 
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का नाश नहीं होता । यही कारण है कि सर्वज्ञ (पूर्णज्ञानी) के ज्ञानमें, जो चराचर पदार्थ, तीनों 
कालोंकी पर्यायोंको लिए दिखाई देते हैं, वे अनन्तकाल तक दिखाई देते हैं कभी विनष्ट नहीं होते । 


(४४५) प्रइन-पर वे अनादिसे तो दिखाई नहीं देते थे । केवल ज्ञान होनेके बाद ज्ञानमें वे 
आकार उत्पन्न हुए हैं। पदार्थ यदि परिवतंनशील है, तो वे आकार भी परिवर्तनशील होना चाहिए। 
सदा एकसे अनन्तकाल केसे दिखाई देते रहेंगे ? 


ससाधान--यह सही है कि अनादिकालसे वे दिखाई नहीं देते थे, इसका कारण यह है कि 
अनादिकालसे ज्ञान संपूर्ण नहीं था, जीव सर्वज्ञ नहीं था, अल्प ज्ञानी था, अतः क्षयोपशमानुसार 
अल्प पदार्थ दिखाई देते थे । सम्पूर्णश्ान होनेपर उसे पदार्थोकोी अतीत-वर्तमान और अनागत 
पर्यायेंकी सभी स्पष्ट प्रतिभासित होने लगीं। वे पर्यायें परिवर्तनशील हैं, यह सत्य है। ज्ञान भी उनकी 
परिवर्तत शीलताको देखता है, इसीसे सत्य है । यदि परिवर्तंतशीलको अपरिवत्तंनशील देखे तो वह 
ज्ञान सत्य न होगा । तथापि जो-जो प्रिणमन पहिले समय केवल ज्ञानमें दिखाई दिए वे सदाकालू 
वेसे ही दिखाई देते रहेंगे । उनमें हेर-फेर नहीं होगा । अतः अनन्तकाल तक ज्ञान सदा एक-सा 
है यह सिद्ध है । 


(४४६) प्रइत--भले ही ज्ञान पूर्वावस्थामें सीमित ही हो, तथापि उसका स्वभाव तो जैसा है 
वेसा सदासे रहना चाहिए ? 


समाधान--ज्ञान सदा से ऐसे ही समस्त पदार्थको जाननेके स्वभाव वाला ही है, इसमें 
सन्देह नहीं है, तथापि वह स्वभाव शक्तिरूपसे, सदासे विद्यमान होते हुए भी, कर्मोपाधिके 
निमित्तसे, उस ज्ञानकी विक्रृंत पर्याय थी । विकारके कारण दूर होनेपर, मेघरहित सूर्यकी भाँति 
वह पूर्ण प्रकट हुआ, और स्वभावतः सबको जानने लगा। 


(४४७) प्रश्त--कर्मोद्यकी अवस्थामें जीवर्मों रागादि उत्पन्न होते हैं, उन्हें विकार कहा 
गया है, वे जोवके स्वभाव नहीं माने गये, आगममें ऐसा लिखा है | ऐसी स्थितिमें आत्म भिन्‍न पर 
पदार्थके निमित्तसे होनेवाले, नैमित्तिक आकार, ज्ञानके स्वभाव कैसे होंगे ? रागादिकी तरह वे भी 
विकार माने जाने चाहिए ? 


समाघाच--तक ठीक नहीं है, वह वस्तुस्थितिका वोधक नहीं है। मिथ्यात्वादिके उदयमें 
ज्ञान, मिथ्या ज्ञानरूप परिणत होता है, अतः वह निमित्तजन्य भाव, विकारभाव है। पदार्थोकि 
निमित्तसे ज्ञानमें विक्ृृति उत्पन्न नहीं होती, अतः वह अविक्ृृत ज्ञान स्वभाव ही है । जो-जो 
निमित्तजन्य हों, वे सब विकार हों, ऐसा नियम नहीं हें । 


पदार्थके शुद्ध परिणमनमें भी कालादि प्रद्रव्योंका निमित्तपना है। जीवके म॒क्ति प्राप्तिकी 
अवस्थामें ऊध्वंगमन स्वभावतः है, उसमें धर्म द्रव्य निमित्त है। ऊध्वंगमन स्वभाव होनेपर भी 
लोकके आगे धर्मका अभाव है, अतः जीव वहाँ ही स्थित हो जाते हैं। उसकी गति रुकनेमें धर्म 
द्रव्यका अभाव तथा अधर्म द्रव्यका सख्भाव निमित्त है, तथापि मुक्‍तात्माका वहाँ रुकना, स्वभाव 
हो है विभाव नहीं है । धर्म-अधर्म द्वव्यमात्र उदासीन निमित्त हैं। उक्त उदाहरणोंसे सिद्ध है कि 
परपदार्थेके निमित्तसे उत्पन्न हुए भी, ज्ञानके चेतन्याकार, ज्ञानके ही आकार हैं, अतः स्वक्षेत्रो हैं 
परक्षेत्री नहीं । 


३५८ अध्यात्म अमृत्त-कलंशं 


>> 


ज्ञान तो परको जानता हुआ भी स्वक्षेत्रों है। वह कभी स्वक्षेत्रका त्याग नहीं करता, उसमें 
पर क्षेत्रकी नास्ति है। दोनों अपने-अपने प्रदेशरूप क्षेत्रमें, अपना-अपना अस्तित्व रखते हैं। पर- 
क्षेत्रका उनमें नास्तित्व ही है ॥२५५॥ 
आत्मा स्वकालकी अपेक्षा अस्तिरूप है ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
पूर्वालम्बितवोध्यनाशसमये ज्ञानस्थ नाश विदन्‌ 
सीदत्येव न किज्चनापि कलयन्‌ अत्यन्ततुच्छः पशु) | 
अस्तित्व॑ निजकालतो5स्य कलयनू स्याद्वादवेदी पुनः 
कप ८ 0 कप लड़ 
प्‌णस्तिष्ठति वाह्यवस्तुपु मुहभूत्वा विनश्यत्स्वापि ॥२५६॥ 


अन्वयार्ण --(पुर्वालम्बितबोध्यनाशसमये) ज्ञानने पहिले जिस पदार्थका आलंबन किया था, 
उस भेयके विनाक्ष कालल्‍में (ज्ञानस्थ नाश विदन्‌) ज्ञानका भी नाश मानता हुआ कोई वादी, 
(किज्चन अपि न कलूयन्‌) चेतन-अचेतन पदार्थको न स्वीकार करता हुआ, (अत्यस्ततुच्छ:) अत्यन्त 
निःस्वभाव पदार्थंकों मानता हुआ (पशुः) अज्ञानी, (सीदत्येव) नष्ट ही होता है। दुखी होता है। 
(स्थाद्वादवेदी पुनः) स्थाद्वादका अवलूंवन करने वाला जैन (बाह्म वस्तुषु मुहुः भृत्वा चिनषत्स्वपि) 
वाह्म ज्ञेय पदार्थोके पर्याय दृष्टिसे वार-बार उत्पत्ति-व्यय रूप होते हुए भी, (निजकालत्तः भस्य 
अस्तित्वं कलयन्‌ू) स्वकालकी अपेक्षा ज्ञानका अस्तित्व स्वीकार करता हुआ, (पुर्ण: तिष्ठति) 
अनाचनन्‍्त स्थितिको प्राप्त होता है ॥२५६॥ 

भावायें--परिणमनशील प्रत्येक पदार्थ अनाद्यनन्त है। ज्ञान अथवा ज्ञान स्क्‍भावी आत्मा 
भी अनायनन्त है, उसमें भी सदा पर्याय परिणमन होता ही है। अपने समस्त परिणमनोंमें अन्वय- 
रूपसे अनुगत, प्रत्येक द्रव्य अनन्त काल तक स्थायी है, कभी नष्ट नहीं होता । वे पर्यायें भी स्व- 
कालमें अपना अस्तित्व रखती हैं, उन सभी पर्यायोंका समुदायात्मक द्रव्य है। उन्तकी स्थिति 
स्वकालकी अपेक्षा अस्तिरूप ही है । 

कोई वादी ऐसा मानते हैं कि जिस पदार्थकों ज्ञानने अपना ज्ञेय बनाया, उस ज्ञेयके नष्ट 
होने पर, ज्ञानका भी नाश हो जाता है। ऐसी मान्यता स्वीकार करनेसे पदार्थ और ज्ञान दोनों 
नष्ट हुए तब निःस्वभाव पदार्थ स्वीकार करने वाला, स्वयं भी उसी नियमके आधार पर नष्ट 
हुआ । अपने अस्तित्वको भी स्थिर न रख सका, अतः स्वयं नाशको प्राप्त हुआ। 


स्याद्गाद नयके वेत्ता जेन ऐसी मान्यताका तिरस्कार करते हुए कहते हैं कि परिणमन ज्ञान 
में हो, या पदार्थमें हो, उस परिणमनसे वस्तुका नाश नहीं होता । वह तो उन पर्यायोंमें अनुगत 
सदा रहता है। साथ ही यह भी जानना चाहिए कि प्रत्येक पदार्थ की स्थिति, अपने स्वरूपसे 
स्वयं स्वतंत्र सत्ता स्वरूप है। किसी की सत्ता परके कारणसे नहीं है। इस नियमके अनुसार ज्ञानका 
अस्तित्व भी ज्ेय पदा्थंके आवीन नहीं है। ज्ञान ज्ञेय दोनों अपने-अपने समयमें, अपनी-अपनी 
पर्यायोंकी अपेक्षा, अपना-अपना अस्तित्व रखते हैं। स्वकालकी अपेक्षा अस्तित्वका यही अर्थ है । 

ऐसा कथंचित, द्रव्यापेक्षया, पदार्थकी शाइवतिकता, (नित्यता), और पर्यायकी अपेक्षा 
अनित्यता, उभय धर्म पदार्थमें रहते हैं। इसीसे पर्याय नष्ट होनेपर भी द्रव्य अपनेमें परिपूर्ण सत्ता 
वाला रहता है। आत्माकी नित्यता भी इसमें स्पष्ट है | 





स्याह्मद अधिकार ३२ए९, 


(४४८) प्रइन--ज्ञान और ज्ञेयमें निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध है । यदि ज्ञेय न हो तो ज्ञान 
किसका होगा । अत: ज्ञानकी स्थिति ज्ञेयके आधीन ही है ऐसा मानना चाहिए ? 

ससाधान--ऐसा नहीं है। ज्ञान और ज्ञेय दोनों अपना स्वतंत्र अस्तित्व रखते हैं। 
ज्ञेयभूत पर्यायका अभाव हो जाता है, पर ज्ञानमें ज्ेयाकारका अस्तित्व तदत्तत्तर स्मरण रूपमें 
रहता है। यदि इसे स्वीकार न किया जाय तो स्मरण! सिथ्या मानना पड़ेगा। 'स्मृति' प्रमाण 
है, मिथ्या नहीं है, उसे मिथ्या माननेसे प्रइनोत्तर ही संभावना को प्राप्त नहीं हो सकता | प्रइतकर्तता 
अपने शब्दोंसे प्रश्त करता है, वे शब्द पर्याय हैं, बोलते-बोलते ही नष्ट हो जाते हैं । उत्तरदाता 
उनका स्मरण करके हो, उस प्रइनका उत्तर देता है। अन्यथा नहीं दे सकता । 


उत्तरदाताके शब्द भी तत्काल विलीन होते हैं, तब उत्तरदाताके समाधान करनेके अनन्तर 
कालमें हो, तह्िषयक ज्ञानका अभाव होनेसे, प्रश्नकर्त्ताका समाधान भो समाप्त हो जायगा । संसार 
मोक्षके सभी उपदेश, स्मृतिके आधार पर ही होते व ग्रहण किए जाते हैं। अतः ज्ेयके अमावमें 
ज्ञानका भी अभाव हो जायगा, यह बात मिथ्या है। ज्ञानका अस्तित्व सिद्ध था तब ज्ञेयके निमित्तसे 
उसमें ज्ञेयाकारता आई। यदि उसका अस्तित्व स्वयं असिद्ध होता, तो शैयाकारता किसमें आती ? 
निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध होनेपर भी ज्ञान-ज्ञेव दोनों एक दूसरेके उत्पादक नहीं हैं । स्वकालूकी 
अपेक्षा दोनों सत्‌रूप हैं । 


आत्मा या ज्ञान में, कालकी अपेक्षा नास्तित्व ही है-- 


अर्थालम्बनकाल एवं कलयन्‌ ज्ञानस्य सच्य॑ बहि- 
जैयालम्बनलालसेन मनसा अम्पन्‌ पशुनश्यति ॥ 

नास्तित्वं परकालतो5स्य कलूयच्‌ स्पाद्मादवेदी पुन- 
स्तिष्ठत्यात्मनिखातनित्यसहजज्ञानैकपुझ्ली भवन्‌ ॥२५७॥ 


अन्वयार्थ-- (ज्ञानस्थ सत्त्व) ज्ञानकी सत्ता (अर्थाल्स्बनकाल एवं) पदार्थंके अवलम्बनके 
कालमें ही है (इति करूयन्‌) ऐसा मानता हुआ कोई वादी (बहिल्लेयालस्ववलालसेन भतसा) वाह्य 
ज्ञेय पदार्थोको प्राप्त करनेकी लालसासे (अ्राम्पन्‌) बाह्य वस्तुओंमें हो म्रमता हुआ (पशुर्नश्यति) 
भज्ञानी चष्ट होता'है। (स्पाह्ादवेदी पुनः) स्याह्माद विद्याका वेत्ता तो (अस्थ) इस प्रकार (परकारुतः 
नास्तित्वं कलयन्‌) पर पदार्थंकी जो पर्यायें वे ही हैं 'परकाल”, उनका ज्ञानमें नास्तित्व ही स्वीकार 
करता है। तथा (आत्मनिखातनित्यसहजज्ञानैकपुल्ञीभवन्‌ तिष्ठति) अपनी आत्मामें हो आरोपित 


जो द्रव्य रूपमें नित्यता, उससे सहज ही आत्मा ज्ञानका पुंज है, ऐसा मानता हुआ अपनी स्वतस्त्र 
सत्तामें रहता है ॥२५७॥ 


भवार्थ--एकान्तवादी पर ज्ञेय पदार्थों की पर्यायोंके आधीन ज्ञानकी सत्ता स्वीकार करता 
है। उसका यह कथन सव्वथा विरुद्ध है। क्योंकि ज्ञानकी सत्ता अपने ही कारण स्वयं है। पर 
पदार्थों को पर्यायोंका उसमें नास्तित्व हो है । परके आधीन अपनी, या अपने ज्ञानकी, सत्ता मानने 
वाला, अपने स्वरूपको ही पराधोन मानता हुआ, वाह्म पर पदार्थेक्े प्राप्त करनेकी लालसामें 
अमग करता हुआ, अपनेको स्वयं ज्ञान शून्य मानकर नष्ठ होता है । 
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स्थाद्गाद विद्याके वेत्ता कहते हैं कि परका अस्तित्व पर कालसे है। स्वका अस्तित्व 
स्वकालसे है, अर्थात्‌ पर द्रव्य अपनी पर्यायोंमें ही प्राप्त है, ज्ञान पर्यायोंमें नहीं, इसी प्रकार ज्ञानकी 
पर्यायोंमें ही ज्ञान द्रव्य, आत्त द्रव्य है, पर पर्यायोंमें नहीं। स्याद्वाद ऐसी वस्तु स्वरूप ज्ञयोंकी, 
आत्म स्वरूप ज्ञानकी, स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार करता है, अतः वह आत्मामें ही उकेरे गए, अपने 
शाइवतिक स्व्राभाविक्र ज्ञानके समूह रूप, अपनी स्थितिमें सदा रहता है । 

(४४०) प्रइन--पदार्थका प्रत्यक्ष होनेपर ही आत्मामें प्रत्यक्ष प्रमाणकी उपलब्धि होती है। 
अर्थके अभावमें किसका प्रत्यक्ष ज्ञान होगा ? कहा है कि 'अर्थस्यासंमवेडभावात्‌ प्रत्यक्षेषपि प्रमाणता' 
बर्थात्‌ पदार्थके अभावमें, पदार्थकी प्रत्यक्षताका अभाव है। तब प्रत्यक्षकी प्रमाणता पराधीन 

ही मानना चाहिए ? 

समाधान--ऐसा नहीं है। किसी पदार्थ विशेषका प्रत्यक्ष, उस पदार्थकी उपस्थितिमें हो, 
तो उस ज्ञानकों तात्कालिक पर्याय होगी । ज्ञान केवल पर्याय मात्र नहीं है। ज्ञानकी पर्यायोंके सदा 
बदलते रहने पर भी ज्ञानका अभाव नहीं होता। वह शाइ्वतिक है । ज्ञानमें पदार्थके कारण 
ज्ञेखाका रताको उत्पत्ति होना, स्वयं ज्ञानकी स्वतन्त्र पर्याय हैं, वे ज्ञानके अस्तित्वकी सूचक हैं । 
ज्ञानकी पर्याय, ज्ञानका स्वकाल है। पदार्थकी पर्याय परपदार्थका स्वकाल हैं। किन्तु ज्ञानके लिए, 
पर पदार्थकी पर्याय 'पर” काल है, उसका ज्ञानकी पर्यायमें नास्तित्व ही है, अतः स्याद्रादी पर! 
कालका नास्तित्व स्वीकार कर, 'स्वकाल' के अस्तित्वकी ही घोषणा करता है ॥२५७॥ 


जिस प्रकार द्रव्य, स्वद्रव्य-स्वक्षेत्रस्वकालसे अस्तित्व वाला है, उसी प्रकार 'स्वभाव' से 
ही भात्माका भी अस्तित्व है ऐसा प्रतिपादन करते हैं-- 
विश्रान्तः परभावभावकलनात्‌ नित्य॑ बहिवस्तुपु 
नश्यत्येव पशुः स्वभावमहिमस्येकान्तनिरचेतनः || 
स्स्मान्नियतस्वभावभवनज्ञानादिवभक्तो भवन्‌ 
स्याद्वादी तु न नाशमेति सहजस्पष्टीकृतप्रत्यय/ ॥२५८॥ 
अन्वयायथं--(पशुः) अज्ञानीनन (परभावभावकलनात्‌) आत्म स्वभावसे भिन्‍न परभावोंमें 
आ-माको स्वीकार कर, अर्थात्‌ ग्रहणकर (बहिव॑स्तुपुनित्यं विश्वान्तः) वाह्य वस्तुओंमें ही सदा 
अपने स्वभावकों देखता है, तथा (स्वमहिम्नि एकान्तनिदचेतन:) अपनी महिमामें कुछ भी नहीं 
जानता हुआ (नश्यति एवं) स्वरूपसे भ्रष्ट ही होता है। अर्थात्‌ स्वरूपका स्वयं नाश मानता है । 
(स्पाह्मादी तु) अनेकान्तयवादका आदर करनेवाला व्यक्ति (सह॒जस्पष्टोक्ृतप्रत्ययः) सहज हो प्रकट 
किया है स्वज्ञान, तवा (नियतस्वभावभवनज्ञानांतू) अपने निश्चित स्तभावरूप परिणत ज्ञानसे 
(सर्वेस्मात्‌ विभक्तों भवन) सभो पदार्थेसि अपनेकों विभक्त करता हुआ, या स्वयं विभक्त होता 
हुआ, (न नाहम्‌ एति) नष्ट नहीं होता है ॥२५८॥ 
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भावार्थ--शरीरादि जड़ द्रव्योंमें, अथवा आत्म भिन्न परात्माओंमें, स्वत्वपनेकों स्वीकार 
करनेवाला एकान्तवादी, आत्म-स्वभावकों यथार्थ स्थितिको न जाननेवाला मूढ़, वाह्म वस्तुओंमें 
अपनापन मानकर आत्मघात करता है। आत्माके ज्ञानस्वरूपको भूलना ही जात्मघात है। यही 
सबसे बड़ा पाप है। ज्ञानी अनेकान्तवादी अपने, सहज ज्ञान स्वभाव रुपमें अपना अस्तित्व देखता 
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की 


हुआ, तथा शरीरादि जड़ द्रव्योंमें अपने स्वभावकी नास्ति देखता हुआ, कथंचित्‌ “अस्तिनास्तिरूप”! 
अनेकान्त स्वरूप आत्माको देखता है, वह नाशको प्राप्त नहीं होता । 


(४५०) प्रइन--आत्माके स्वभावका अजानकार, परमें आत्म स्वभावको मानने पर भी नष्ट 
केसे होता है ? स्वभाव तो त्रिकाली है, उसका कभी नाशः नहीं होता । -यदि होता है तो वह 
स्वभाव केसे, माता जाय ? 


उत्तर-स्वभाव तो प्रत्येक प्राणीका ज्ञान-दशनरूप अनाद्यनन्त है। यह निःसंदेह है। वह 
कभी नष्ट भी नहीं होता, उसकी विस्मृति अज्ञानीकों है। बह पर.स्वभावको अपना स्वभाव मान 
लेता है इसीसे उसे नष्ट कहा गया । 0 । 


(४५१) प्रइन--स्वभावकी भूल और परभावमें आत्मवद्धिको उसका भ्रम माना .जा सकता 
है, न कि स्वभावका नाश? घरमें रखे हुए धतको भूल जाने वाला निर्धन नहीं हो जाता। धन तो 
उसके पास है, मात्र ऋमसे अपेनेको निर्धन मान लेता है ? 


समाधान--वस्तुत: तो उसका भ्रम हो है। स्वभाव नष्ट होता नहीं हैं वह॑ तो भूलता ही 
है। तथापि उस भूलके कारण ही तो दुखी है। अपने धनको विस्मरण करने वाला, निर्धनताऊे 
कष्टको तो भोगता ही है। धनी होकर भी निर्धनताके कष्टको भोगने 'वाले धनीमें--और धन- 
रहित निर्धंतताके कष्टको भोगने वाले उस निर्धनके कष्टोंमें समानता ही है। इसलिए उसे कंष्ट 
कहनेमें कोई बाधा नहीं है । ह 2 


इसी प्रकार अपने स्वभावकी जिसे , खबर नहीं है, परमें. ही विश्वान्त है, उस परावलम्बीको 
भी अपने स्वभाव परिणमनके अभांवमें कष्ट भोगना पड़ता है। अतः वह भी कष्ट है, ऐसा कहनेमें 
कोई बाधा नहीं है। भ्रम दूर हो जानेपर जेसे वह तात्कालिक निर्धन अपना धन प्राप्तकर 


# शव: १8५ छः के 








स्वभाव जन्य आननन्‍्दका भोक्ता--परावरूम्बनं जन्य अपने कष्टेकों मिटा देंता है। 
(५५२) प्रइत--स्वरूप तो था, खोया नहीं था फिर उसकी उपलब्धिका क्या प्रइन ? 


समाधान--स्वरूप जो भूछा था वह दुष्टिमें आ गया, . इसीको स्वरूपोपलब्धि कहा गया 
_है। भूली वस्तुका मिल जाना ही उपलब्धि है। संसारी जीवके समस्त दुखोंका मूल हेतु.ही यह 
है कि अपने स्वरूपसे एकाकार होकर भी, वह परमें स्वरूपक्रे भ्रमके... कारण, .परमें ही भटक रहा 
था।. दुखके कारण भूत अपने इस. अज्ञान भावमें.ही उसे सुखकी कल्पना थी । .निज स्वरूपको 
भान होनेपर वह काल्पनिक सुख, जो यथार्थमें दुखका रूप ही था, मिट गया, त्तथा. स्वत्तन्त्र स्वाव- 
लस्वी सुखकी प्राप्ति. उसे हो गई। यही स्वरूपोपलब्धि है। तब उसे ज्ञात होता.है कि मेरा 
स्वभाव, ज्ञान-दर्शन चैतन्य है, परके प्रति रागादिभाव मेरे स्वभाव नहीं हैं, वे परभाव हैं | मुझे 
परभावोंमें स्वभावका अ्रम-था, अतः ,स्वरूपसे: अस्तित्व और परसे नास्तित्व रूप, ऐसे अनेकान्त 
रूप स्वतत्वके बोधके अभावमें अज्ञानी था । वह. अज्ञानदशा ही उसका विनाश था स्वभावसे, यही 
बात्ताका अस्तित्व है ॥२५८॥ $ 


अब पर भावको अपेक्षा वस्तुका नास्तित्व स्वोकार नः करने वाला एकान्तवादी, स्वच्छन्दा- 
चारो बनकर अपना.अ हित करता है, ऐसा प्रतिपादन करते हैं--- 
४६ 


श्र ... अध्यात्म-अमृत-कलश 





अध्यास्यात्मनि सर्वभावभवन शुद्धस्वभावाच्च्युत:१ | 
सर्वेत्राईप्यनिवारितों गतभयः स्वैरं पशु) क्रीड़ति ॥ 
स्यादूवादी तु विशुद्ध एवं लसति स्वस्य स्वभाव॑ भरा- 
दारूढ़ः परभाव भाव विरहव्यालोकनिष्कंपितः ॥२५९॥ 


अन्वयार्थ--(आत्मनि) निजात्मामें (सर्वंभावभवन अध्यास्थ) सम्पूर्ण विश्वके समस्त पदार्थो- 
को आरोपित कर, (शुद्धस्वभावात्च्युत:) अपने शुद्ध स्वभावसे भ्रष्ट हुआ, (पशुः) अज्ञानी (गतभयः) 
निर्भय होकर (सर्वत्रापि अनिवारित.) सभी इन्द्रिय विषयभूत भोगोपभोगके पदार्थोमें वेरोक ठोक 
(वेरं क्रीड़ति) स्वच्छन्द क्रीड़ा करता है । (स्पाह्वादी तु) जो अनेकान्तवादी है वह (परभावभाव- 
विरह॒व्यालोकनिष्कंपित:) परभावसे रहित अकंप रूपसे अवछोकन करता हुआ, (भरात्‌ स्वस्यस्व 
भावमारुढ़:) पूर्ण बलसे अपने स्वरूपका आरोहण करता हुमा अपनेको (विशुद्ध एव लसति) 
निर्मल ज्ञान स्वभावी ही अवलोकन करता है ॥२५०॥ 


भावाय॑---कुछ मतानुयायी सारे विश्वको ब्रह्ममय मानते हैं। प्रकारान्तरसे--अपने आत्माको 
अपने स्वरूपमें अवछोकन न करके, जगतृके रूपमें अपनेको देखते हैं । इसका फल यह होता है कि 
ऐसे एकान्तवादी, स्वच्छन्द होकर, निर्भय होकर, पापादिके फलोंसे भय न करके, पंचेन्द्रियोंके 
विपयोंमें लिप्त हो जाते हैं। वे न्याय अन्यायका, पुण्य पापका भी, विचार नहीं रखते | सब संसार 
ब्रह्महप ही है, अतः उन सबका भोगोपभोग ब्रह्मका ही भोग है। ब्रह्मसे भिन्‍न कोई अन्य पदार्थ 
ही नहीं है। न पुण्य है, न पाप है, न स्वर है, न नरक है, ऐसे मिथ्या विचारोंसे अनिवारित 
रूपसे पाप पंकमें लिप्त हो जाते हैं । स्वचतुष्टय स्वरूप आत्माका पता उनको नहीं है। परको ही 
आत्म रूप मानकर, उनमें मगन हो जाते हैँ, अतः अपनेको पापमय बनाते हैं। 
स्याद्गादी स्वपरका विवेकी होता है। ऋृत्य-अकृत्य का विवेकी होता है। अतः वह परसे 
भिन्‍न, स्वचतुष्टय स्वरूप अपने आत्माका बोधकर, स्वद्रव्यमें स्वप्रदेशोंमें, स्वपर्यायोंमें, तथा 
स्वभावमें ही अपना रूप देखता है । अपने विशुद्ध ज्ञानदर्शन स्वभावमें हो आरूढ़ होकर, अकृत्योंसे 
दूर होकर, स्वोपलब्बिको प्राप्त होकर, संसार परिश्रमणसे बचता है, तथा स्वात्मानन्दको प्राप्त 
होता है। 
माहुँत मतमें “छहों द्रव्य अपनी-अपनी स्वतन्त्र सत्ताको लिए हुए हैं”” यह स्पष्ट प्रतिपादित 
है। कोई द्रव्य किसीकी सत्तामें प्रवेश नहीं कर सकता। सत्ता कभी समाप्त नहीं होती और न 
असतूसे पदायंकी उत्पत्ति होती है। इस पृथक्‌ सत्ता वाले अन्य द्रव्योंकी आत्मासे कभी एकता न 
हुई, न है, न होगी | इतना ही नहीं, आत्मसत्तामें जिनका पर निमित्तसे, नेमित्तिक भावके रूपमें 
जन्म है, ऐसे रागादि विकार भी, आत्मस्वभाव न होने पर ही माने गये हैं, जैसे छोहमें जलके 
देत्यसे जो जंग लग जाता है, वह लोहेके नाशका कारण बनता है। इसी प्रकार कम-नोकमंके 
निमित्तसे मात्मामें जो रागादि-क्रोधादिभाव होते हूँ, वे आत्माकी स्वभाव परिणतिके घातक ही हैं। 
आत्मा जेसे अन्य पड़ द्रव्यान्तरोंसे पृथक्‌ है, इसी प्रकार रागादिसे भी पृथक्‌ है। अपने 
ज्ञान स्वभावकी जिनको पहिचान नहीं है, तथा रागादि क्रोधापि रूपतामें ही जिनने आत्म दर्दान 


१, स्॑ंस्वमावच्युतः इंति पाठान्तरम्‌॥ 


स्याह्षाद अधिकार ३६३ 
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किया है, वे रागादिके अवलम्बनभूत पदार्थोसे अपनी एकता देखें, तो इसमें आश्चययंकी कोई बात 
नहीं है। यह मिथ्यात्वकी ही महिमा है। ऐसे मिथ्यामति पुरुष अनात्मज्ञानी है, अतः आत्महितके 
मार्गसे अपरिचित हैं। संसारके नाना विषय भोगोंमें आसक्त हैं, इसे ही आत्मानन्द दशा मानकर 
स्वयं अनैतिक बनकर, अनैतिकताका ही प्रचार करते हैं। ऐसे व्यक्ति जगत॒के लिए भी भयानक हैं | 


अनेकान्तवादी अपने ज्ञानानंद स्वरूप आत्माके स्वभावसे परिचित हैं, श्रद्धावान्‌ है। अतः 
आत्महितके विरुद्ध रागादि भावोंसे, तथा उसके आलम्बनभूत समस्त पर द्रव्योंसे भिन्‍त, अपने 
स्वरूपकी मर्यादामें ही रहता है, इसलिए कर्मबन्धनसे मुक्त हो जाता है। यह अपनेमें परभावोंकी 
नास्तिका वर्णन हुआ । 

आत्माको क्षग-भंगुर माननेव।ले अज्ञानी पुरुषोंके द्वारा भी स्वात्मोपलब्धि नहीं की जाती, 
इसका विवेचनकर कथंचित्‌ नित्यताका समर्थन करते हैं-- 


प्रादर्भाच-विराम-मुद्रित वहजू शानांशनानात्मता- 
निन्ञानात्‌ क्षणभंगसंगपतितः प्राय: प्रशुनंश्यति । 
स्याद्गादी तु चिदात्मना परिसशंश्चिद्स्तु नित्योदितं 
टंकोत्कीर्णघनस्वभावमहिमर ज्ञानं भवन जीवति |॥२६०॥ 


अस्वयार्थ--(पशु :) क्षणिकवादी अज्ञानी पुरुष (प्रादुर्भावविराममुद्रितवहजज्ञानांशनानात्मता 
निर्जनातु) प्रतिक्षण उत्पत्ति तथा विनाश्षको प्राप्त, अतः प्रवाहशील ज्ञानपर्याथोंकी विविधताके 
बोधसे, (क्षणभद्धसड्भरपतितः) पदार्थको क्षणिक स्वीकार करनेवाला है, अतः (प्रायः नद्यति) 
प्रायः ही नष्ट होता है। (स्पाद्वादी तु) स्याद्वादी अभेकान्तवादी, (चिह्वस्तु) चेतन्यस्वरूप भात्माको 
(चिदात्मना नित्योदितं परिश्रशन) अपने चेतन्यंस्वरूपसे नित्य ही उदयको प्राप्त है', ऐसा विचार 
करता हुआ स्वयं (टंकोत्कीणंघनस्वभावसहिमज्ञानं भवन) टाँकीसे उकेरी गई पाषाण रेखाके 
समात, घनतस्वभावरूप नित्य प्रकाशमान है महिमा जिसकी, ऐसे ज्ञानस्वरूप होत्ता हुआ (जीवति) 
जीवित रहता है। अर्थात्‌ सदा अविनाशी रहता है ॥२६०॥ 


भावाथे--क्षणिकवादी ऐसा मानते हैं कि पदार्थ प्रतिक्षण नया-नया ही उत्पन्न होता है । 
उत्त नवीन-नवीन पर्यायोंमें प्रवहणशील कोई नित्य द्रव्य नहीं है। अनेक पर्यायोंमें पदार्थ ही विभिन्‍न 
हैँ। उनके मध्य जो सामान्य द्रव्यकी मान्यता है, वह काल्पनिक है, वास्तविक नहीं है । व्यक्तियाँ 
हैं, वे अनेक हैं उनमें एक-सा-पत्ता है पर एकपना नहीं है। एक-सा-पना दृष्टिके भ्रमसे है। जंसे 
नाना बिन्दुएँ समीपताके कारण, अपना पृथक्रूप प्रदर्शित नहीं करतीं, किन्तु एक रूकीरका रूप 
. अदर्शित करती हैं, तथापि लकीरका ज्ञान भ्रमात्मक है, बिन्‍्द्ुएँ सत्य हैं । जेसे उनमें सामानन्‍्य-नित्य 
एक रूप कोई द्रव्य नहीं है, इसी प्रकार उन ज्ञानोंके क्षण प्रवाहमें, अन्तरंगमें कोई द्रव्य रूप एक 
आत्मा नहीं है। 

इस भ्रकारकी पदाथ्॑ व्यवस्था माननेवाले अज्ञानों पुरुष, स्वयं अपनी आत्माका अभाव 
मानकर, स्वयं नाशको प्राप्त हैं। नाना ज्ञानांशोंमें एक चैतन्यस्वरूप आत्मा स्वयं प्रत्यभिज्ञानसे 
अनुभव गोचर है। उसके अभावमें यह कौन विचार कर रहा है कि पदार्थ क्षणक है--आत्मा 
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नहीं है ?, ऐसे व्यक्ति आत्माके अभावको स्वीकारकर स्वयं मुक्ति पथसे दूर; संसार परिभ्रमण 
करके, अपनेको दुख सागरमें डुबाते हैं । 

अनेकान्तवादी कहते हैं कि इन नाना ज्ञानपर्यायोंमें यह आत्मा स्वयं चेतन्यरूप नित्य ही 
प्रकाशमान है। स्मृतिन्नान-प्रत्यभिज्ञान-अनुमाव--तथा स्वानुभवके द्वारा उसका बोध सहज ही 
किया जा सकता है, वह भात्मा अनाइनन्त है। यद्यपि सदाकाल एकरूप नहीं रहती तथापि नाना- 
पर्यायोंके प्रवाहमें स्वयं गतिशील होकर भी अपना अस्तित्व सदा रखती है। 

वह आत्मा अपने ज्ञानस्वभावसे परिपूर्ण ठोस द्रव्य है। वह शून्य नहीं है । अपनी: ऐसी 
महिमामें ज्ञानी सदाकाल अपना जीवन देखता है ॥२६०।। 

आत्मा सर्वथा नित्य: ही है ऐसा भी एकान्त नहीं है किन्तु 'कथंचित्‌-अनित्यस्वरूप' भी है 
यह प्रदर्शित करते हैं-- ह 


टंकोत्कीर्णविशुद्धयोधविसराकारात्मतच्वाधया 
वांछत्युच्छलदच्छचित्परिणतेभिन्न॑ पशु किज्चन | 
ज्ञानं नित्यमनित्यतापरिगमेउप्यासादयत्युज्ज्वल॑._ 
स्याद्वादी तदनित्यतां परिमृशंश्चिद्वस्तुवृत्तिक्रमात्‌ ॥२६१॥ 
अन्वयार्थ--(पश्चुः) कोई अज्ञानी पुरुष एकान्त नित्यवादी (टंकोत्कीर्णविद्युद्धधोधबिसरा- 
कारात्मतत्त्वाशया) टॉकीसे उत्कीर्णके समान नित्यविशुद्ध, जानसे विस्तृत, आत्मतत्त्के अभिप्रायकी 
इच्छोसे (उच्छलद॒च्छचित्‌परिणतेभिन्नं) उठती हुई स्वच्छ ज्ञानपर्यायोंसे पुथक्‌ (किन्वन) कोई एक 
सर्वथा नित्य॑वस्तु (वाऊछति) स्वीकार करता है। (स्थाह्वादी तु) अनेकान्तवादी तो (चिह्वस्तुवृत्ति- 
क्रमाव) चेतन्य वस्तुकी समय-समयकी जो परिणतियाँ, उनके क्रमके कारण (तदनित्यतां परिमृशन्‌) 
उसकी अनित्यताका भी परामर्श कंरता हुआ, (अनित्यतापरिगमे5५) अनित्यताको स्वीकार करके 
भो (नित्य॑ उज्ज्वलं) नित्य स्वच्छ (झानम्‌ आसादयति) ज्ञानकों ही स्वीकार करता है ॥२६१॥। 
भावायं--एकान्त नित्यात्मवादी अनात्मज्ञ है। उसने नित्य टंकोत्कीर्ण, कभी भी परिवर्तन- 
को प्राप्त न होनेवाले ऐसे आत्माको स्वीकार किया है, जो समय-समय होनेवाली चेतन्य- 
परिणतियोंसे सर्ववा भिन्‍न है । अर्थात्‌ आत्मा अपरिणमनशील है,--नित्य है,--सदा एकस्वरूप 
ही रहता है। ऐसा एकान्त नित्य आत्माका स्वरूप माननेवाले एकान्तवादीसे, स्थाह्मादी कहते हैं 
कि भाई ! आत्मा इस प्रकार एकान्त नित्य नहीं है। उसमें जो समय-समयपर चैतन्य परिणतियाँ 
क्रमण: प्रकट होती हैं, वे उस आत्माकी हो वृत्तियाँ हैँ। वे आत्मासे भिन्‍न स्वतन्त्र निराधार 
काल्यनिक नहीं है । इन वृत्तियोंस वह आत्मा अनित्य भी है। वह कथंचित्‌ नित्यानित्यरूप ही 
स्पप्टढ्पसे प्रतिभासित हैं। एकान्त नित्यकूप नहीं है। इस कलश द्वारा “कर्थाचचत्‌-अनित्य/! 
पक्षका समर्थन किया ॥१६१॥ ' 
ज्ञानमात्र आत्मतत्त्वकी अनेकान्तात्मकता को उपसंद्वार द्वारा संकोच करते हैं-- 
इत्यज्ञानविमृदानां ज्ञानमात्र अ्साधयन्‌ | 
आत्मतचमनेकांतः स्वयसेवालुभूयते (२६२॥ 


स्ाद्गाद अधिकार ३६५ 
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अन्वयार्थ--(अज्ञात विघुढ़ानां) अपने निजात्म तत्त्वके परिज्ञानमें श्रमशील जीवोंके लिए 
(आत्म तत्त्व) आत्म तत्व (ज्ञान सात्र) ज्ञान मात्र है। (इति प्रसाधयन) ऐसा सिद्ध करता हुआ 
(अनेकांन्त:) अनेकान्त (स्वयसेवानुसूयते) स्वयं अनुभव द्वारा प्रकाशित होता है ॥२६२॥ 

भावाथे--एकान्तवादी जन आत्मतत््वको यथार्थ नहीं जानते, चाहे वे नित्येकान्तवादी 
हों, या अनित्यैकान्तवादी हों । जिन्हें आत्मतत््वकी यथार्थंताका बोध नहीं है उन्हें स्वयं अपना 
बोध नहीं है । वे स्वयं आत्मा होकर भी अपने ही स्वरूपके ज्ञानमें भ्रमशील हैं । 

स्थाह्मादी आचार्य ऊपरके कलझोंमें आत्माकी सभी प्रकारकी एकान्त मान्यताओंका खण्डन- 
कर चुके हैं, अत: उपसंहार स्वरूप इस कलझमें कहते हैं कि “आत्मा ज्ञानमात्र” है। ज्ञानसे भिन्‍न 
आत्मा नहीं है। ज्ञान ही उसका स्वरूप है। -चैतन्य वृत्तियाँ जो परिवर्तित दीखती हैं वें सब 
आत्मा की हैं। आत्मासे उन वृत्तियोंकी भिन्‍न माननेपर वे वृत्तियाँ निराधार किसमें रहेंगी ? इस 
तरह दोनोंका अभाव होगा । फलत: वृत्तियाँ और वृत्तिमान्‌ दोनोंका सामञ्जस्य है, ऐसा स्वीकार 
करना ही आत्मतत्वका सम्यकबोध है, ऐसा जानता चाहिए ॥२६२॥ 


अनेकान्त शासन अनुल्लंघ्य है-- 
एवं तत्त्वव्यवस्थित्या स्व व्यवस्थापयन्‌ स्वयम । 
अलंध्यशासनं जेनमनेकांतो. व्यवस्थितशः ॥२६३॥। 


अन्वयार्थ-- (एवं) पूर्वोक्त प्रकारसे (तत्त्वव्यवस्थित्या) तत्त्वकी व्यवस्थासे (स्वंस्वयंच्यव्स्था- 
पयनु) स्वयं-आत्मतत्त्वकी व्यवस्था करता हुआ, (अलंघ्यशासनम्‌) जिस उपदेशका उलंधन युक्ति- 
कं-आममके द्वारा नहीं हो सकता, ऐसा (जैन शासन) यह जन शासन (अनेकान्त:) स्वयं अनेकान्त 
स्वरूप है यह (व्यवस्थितः) सिद्ध हुआ ॥२६३॥ 
भावाथं--पूर्वोक्त प्रकारसे आत्माका ज्ञानमात्र स्वरूप प्रसिद्ध किया है, इससे आत्माकी 
कथंचित्‌ नित्यता भी प्रसिद्ध है, और उसे कथंचित्‌ अनित्यता भी प्राप्त है। यह प्रसिद्ध हुआ। 
संसारमें सभी तत्त्व नित्यानित्य हैं । उनमें आत्मा भी एक तत्त्व है, वह भी नित्यानित्य स्वरूप है 
ऐसा जिनेन्द्रका उपदेश है। यहं अनेकान्त स्वरूप उपदेश, वस्तु स्वभावके अनुरूप होनेसे अल॑घ्य 
जैसा वस्तुका स्वरूप हो, उसको उसी प्रकार प्रतिपादन करना ही सत्य है। जो सत्य है वह 
अलुध्य हैं। उसका खण्डन नहीं किया जा सकंता | यही कारण हैँ कि अनेकान्तात्मक जैन शासन 
अलंध्य है । 
जो वस्तु-स्वरूपका सही प्रतिपादन नहीं करते, अंनेकान्त स्वरूप वस्तु 'होने पर भी उसका 
एकास्तरूपमें प्रतिपांदंन करते हैं, उ्तका प्रतिपादन वस्तु मर्यादाके- विपरीत होनेसे अवास्तविक है, 
अतः उल्लंध्य हैं, खण्डनीय हे । इस प्रकार तत्‌-अतत्‌, नित्यानित्य, भावाभाव आदि चौदह भंगों 
द्वारा वस्तु स्वरूप प्रतिपादक जेन शासन, अनेकान्त स्वरूप, स्वयं सुप्रतिष्ठित है ॥२६३॥ 
(४५३) प्रदन--प्रत्मेक द्वव्यमें अमन्तगुण और उनकी भ्षनन्त पर्यायें हैं। आत्मद्रव्यमें भी 
अनन्तगुण हैं, तब आत्माको केवल ज्ञानमात्र या ज्ञानस्वरूप ही क्यों. कहा जाता है ? 


समाधान--जश्ञान असाधारण गुण हें जो आत्माके सिवाय अन्य द्ब्योंमें नहीं पायां जाता, 
अतः आत्माको ज्ञानमात्र कहा हे। आत्माकी पहिचानके लिए ही इस. असाधारण धर्मके द्वारा 
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उसका विवेचन किया है। ज्ञानमात्र शब्दका अर्थ, ज्ञानके सिवाय अन्य धर्मों या गुणोंका निषेध नहीं 
समझना चाहिए । वस्तुकी पहिचान उसके असाधारण गुण द्वारा ही होती है। अमूर्चतत्व, सप्रदेशत्व 
अस्तित्व-वस्तुत्व, आदि सामान्य धर्म भी आत्मामें हैं, पर ये अन्य द्रव्योंमें भी पाये जाते हैं, अतः 
इनसे आत्म-द्वव्य, अन्य पाँच द्रव्योंसे भिन्‍न पहिचाननेमें नहीं आता । उसे उसके विश्ञेष गुण द्वारा 
पहिचाननेके लिए ज्ञान स्वरूप कहा गया है । 

(४५४) प्रदन--लक्षणेका ज्ञान कर लक्ष्यको जाननेका व्यायाम क्यों करना चाहिए ? मुख्य 
वस्तु तो लक्ष्य है उसीका बोध करना उचित है ? 

समाधान--बात तो ऐसी ही है । साध्य आत्मा ही है, यथापि उसे अन्य पाँच द्रव्योंके मध्यमें 
पहिचाननेका क्या उपाय है ? लक्षणके बिना अनात्मज्ञानी आत्माकों केसे पहिचान सकेंगे । जेसे 
कोई हीरा व कांचखण्डका भेद ज्ञान करना चाहे तो दोनोंका भेद उसे उनके लक्षणोंसे ही पहिचानना 
होगा । इसी प्रकार जीव तथा अजीब दोनोंके विशेष लक्षण जाने बिना अजीवका त्याग--जीवकी 
उपादेयता कैसे जानो जा सकेगी ? इसलिए जीवका विशेष लक्षण "ज्ञान! है ऐसा निरूपण किया। 

(४५५) प्रइन--आत्माको लक्ष्य और ज्ञानको लक्षण बताया, परन्तु ये दोनों तो पृथक्‌-पृथक्‌ 
हैं नहीं । ऐसी स्थितिमें दोनों या तो अनजाने रहेंगे, या दोनों जाने हुए होंगे। जो आत्माकों 
जानेगा वह ज्ञानको जानेगा, इसी प्रकार जो ज्ञानको जानेगा वह आत्माको जानेगा। इन दोनोंमें 
अभेद एक सत्तात्मकता होनेके कारण, लक्ष्य-लक्षण भाव नहीं बन सकता ? 

समाधान--लक्षण दो प्रकारके होते हैं, भात्मभूत और अनात्मभूत । इनमें आत्मा और 
ज्ञानमें आत्मभूत लक्षणपना है। ज्ञानरूप लक्षण प्रसिद्ध है। उस प्रसिद्ध लक्षणसे अप्रसिद्ध लक्ष्य 
आत्माकी सिद्धि की जा सकती है। दोनों एक सत्ताक होने पर भी, गुण गुणीकी अपेक्षा उनमें 
भेद है। अतः ज्ञान गुणके द्वारा उससे अभिन्न अग्रसिद्ध आत्माकी पहचान हो जाती है । जितनी भी 
अन्य शक्तियाँ हैं वे भी यद्यपि ज्ञानसे अभिन्‍न सत्ताक हैं, तथापि स्वरूपभेद उनमें भी पाया जाता 
है, अतः ज्ञानस्वरूप आत्मा स्वयं स्वसंवेदन ज्ञानका गोचर होता है ॥२६३॥ 


आत्मामें अनेक शक्तियाँ पाई जाती हैं, तथापि आत्मा ज्ञानमात्रताका त्याग नहीं करता-- 
इत्याद्यनेक-निजशक्तिपु. निर्भरो5पि 
यो ज्ञानमात्रमयतां न जहाति मावः | 
एवं क्रमाक्रमविवरत्तिविवर्तचित्रं 
७ ० चिदिह 
तदू द्र॒व्यपयंयमयं चिदिहास्तु वस्तु |२६४॥ 
अन्वयार्थ--(इत्याद्यनेकनिजशक्तिषु निर्भरः अपि) इस प्रकार अपने गुणपर्यायोंसे कथंचित्‌ 
भिन्‍न व अभिन्‍न रूप, नाना जक्तियोंका केन्द्र होने पर भी, (यो भावः:) जो आत्मा (ज्ञानसात्र- 
सयतां) अपने ज्ञानमात्र स्वरूपसे तादात्म्यपनेको (व जहाति) छोड़ता नहीं है। (एवं क्रमाक्रमवि- 
वत्ति विवतंचित्र) इस प्रकार क्रमवर्त्ती तथा अक्रमवर्ती जो पर्याय, गुण, धर्म, उनके द्वारा व्तनशील, 


तानाप्रकारकी विचित्रताको लिए हुए, (द्रव्यपयंयमयं) द्रव्य-पर्यायरूप (तद्‌ चिद्‌ वस्तु इह अस्ति) 
वह चेतन्यवस्तु यहाँ प्ररूपित की गई है ॥२६४॥ 
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भावार्थ--द्रव्य, गुण, पर्याय समुदाय रूप है। गुण सहभावी हैं, अतः वे एक साथ, अनन्त 
संख्यामें, उसमें अक्रमसे पाये जाते हैं। पर्यायें ऋमवर्त्ती हैं, अर्थात्‌ एक गुणकी एक पर्याय एक 
बारमें होगी, दूसरी पर्याय दूसरे समयमें होगी, तथापि अनन्त गुणोंकी अनन्त पर्यायें एक साथ ही 
होतो हैं। 

इस प्रकार क्रमवर्तित्व-अक्रमवर्तित्व रूपसे नानाप्रकारके रूपोंको धारण करनेवाला, यह 
चैतन्य स्वरूपवाला आत्मा है। वह ज्ञानरूपताका त्याग नहीं करता, अतः आत्माको “ज्ञानमात्र' 
कहना सुसंगत है ॥२६४॥ 

जैनो नीतिके स्वीकार करने वाले ही ज्ञानी बनते हैं-- 

हे 
नकांन्तसड्भतदूशा स्वयसेव बरतु- 
तच्व्यवस्थितिमिति पग्रविलोकयन्त: । 
स्याद्मादगुद्धिमधिकामधिगम्य॒ संतो 
जशानीसमवंति जिननीतिमलंघयन्तः ॥२६५॥ 
अच्वयार्थ--(सनन्‍्तः) सज्जन पुरुष (नेकान्तसंगतहशा) अनेकान्त युक्त अपनी दृष्टिसे 
(वस्तुतत्त्वव्यवस्थितिम्‌ स्वयमेव) वस्तुकी यथार्थ व्यवस्थाकों स्वयं ही (प्रविलोकयन्तः) देखते हुए 
तथा (स्थादादशुद्धिमु अधिकांसधिगम्य) स्याह्गाद रूप अनेकान्तकी विशुद्धिको अधिकाधिक प्राप्त 
करके (जिननीतिम्‌ अलंघयन्तः) जैनमार्गको स्वीकार कर (ज्ञानीभवन्ति) ज्ञानी बनते हैं ॥२६५॥ 
भावायं--अनेकान्त दृष्टिसे पदार्थ व्यवस्थाको देखना जेनी नीति है। अतः जो व्यक्ति 
अनेकान्त दृष्टिसे पदार्थकों देखते हैं वे जिननीतिमें निपुण बनते हैं, उनका ज्ञान परिशुद्ध बनता है। 
अतः वे वास्तविक ज्ञानी हैं ।२६५॥ 

(४५६) प्रइन--अनेकान्त दृष्टि जेती नीति हो सकती है, त्तथापि वही सत्य है ऐसा केसे 
जाना जाय ? | 

सम्ाधात--जैसा वस्तुका स्वभाव है, उसे ही जैनीदृष्टि देखती है, अतः वही सत्य है। ऐसा 
स्वीकार करना योग्य है । 

(४५७) प्रश्न--जैनी नीति तो अनिर्णयात्मक है। वस्तुके किसी एक निश्चित रूपका प्रदर्शन 
नहीं करती है। दोनों ओर झुकती है । अतः संशयके झूलेमें झूलता हुआ जैननीतिवेदी, कैसे प्रामा- 
णिक साना जा सकता है ? 

- समाधान--पदार्थ अनन्त धर्मात्मक है। वे सभो घमम, अपेक्षा दृष्टि से परस्पर विरोधी 
जैसे भी दिखाई देते हैं, तब जैन दृष्टि उन्तमें समन्वय करती है, अतः वह वस्तुकी नियामक है, 
इसलिए उसे प्रामाणिक मानता चाहिए। 

(४५८) प्रश्न--परस्पर विरोधो एक साथ नहीं रह सकते, अतः वस्तु जिस धर्मवाली हो 
उसी रूप उसे कहना चाहिए। नित्यको नित्यरूप; अनित्यकों अनित्यरूप, एकको एक रूप अनेकको 
अनेक रूप ही कहना चाहिए । एक ही वस्तुमें नित्यानित्य, एकानेक, ऐसे परस्पर विरोधो धर्मोका 
समत्वय कैसे चलेगा ? यह समन्वय काल्पनिक है, अस॒त्य है। उनकी परस्पर विरोध रूप स्थिति 


ही सत्य है[? 
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- ससाबाद--पदार्थमें रहनेवाले अनन्त धर्म, वास्तवमें विरोधी नहीं हैं, उनमें शाव्दिक विरोध 
सा प्रतिभासित होता है । जो पदार्थ द्रव्य दृष्टिसे' नित्य प्रतीत है, वही समय समय पर होने- 
वाले अपने परिणमनोंसे अनित्य प्रतीत होता है। अपेक्षा भेदंसे दोनों धर्म उसमें अविरोध रूप 
हैं। जो विरोधी हैं वे एक साथ नहीं रह सकते, पर जो एक साथ अपेक्षा भेदसे रहते हैं उन्हें 
विरोची कँसे कहा जाय ? जो सामान्य से एक हैं, वही भपनी विशेषताओंके भेदमें अनेक रूप हैं। 
सामान्य-विद्येप अपेक्षा भेदसे है, उन दोनोंमें भी अविरुद्धपना है। यह समन्वयदृष्टि ही वास्त- 
विक सत्य है । अविरोधी रूपसे पाए जाने वालोंमें विरोध मानना ही काल्पनिक है । असत्य है। 

(४५५) प्रइत--वस्तु स्वरूपका प्रतिपादन जैनी अनेकान्त पद्धतिमें उलझ जाता है। उसकी 
उलझन दूर कर उसे किसी एकरूपमें ही वर्णन करना चाहिए, वही सत्य होगा ? 

समाधान--ऐसा नहीं है । वस्तु स्वयं अपने अनेक गुण पर्यायोंमें है । उसे ऐसा ही बताना 
सत्य है। वस्तु वस्तुतः उलझी नहीं है, वह तो अनेक धर्मात्मक ही है। अपनेमें युल्झी है, स्पष्ट 
है | उसे विवक्षा भेदसे समझा जा सकता है। उसके समझनेका प्रयत्न करना श्रेयस्कर है। न 
समझना अज्ञान भाव है। अज्ञानी ही उलझा है। जैनो नीति वस्तुके आधार पर चलती है, उसे 
स्वीकार करना, सुलझना है उलझना नहीं । 

वस्तु एकान्तरूप है नहीं, तथापि उसे वस्तु स्वरूप मानकर अपनेको सुलझा हुआ . मानना 
अज्ञान भाव है। अतः जैसी वस्तु अनेक धर्मात्मक है, उसे उसी रूपमें स्वीकार करना ही सत्य है, 
यही जैनी नीति है। उस पर चलने वाले सज्जन ही यथार्थ ज्ञानी हैं ॥२६५॥। 
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जो अपनी ज्ञानमात्र भूमिकाको आश्रय करते हैं वे ही सिद्धि को प्राप्त करते हैं-- 


ये ज्ञानमात्रनिजभावमयीमक॑ंपां- 
भूमि श्रयन्ति कथमप्यपनीतमोहाः । 
ते साधकंत्वमधिगम्य भवन्ति सिद्धाः 
मूढ्ास्त्वमृमनुपलम्य परिभ्रेमन्ति ||२६९६)॥। 

अन्वयार्थ--[थे) जो मुनिजनत (कथमपि अपनीतसोहा:) किसी भी उपायसे अपने मोहभाव 
को दूर करके (झञानसात्र-नित-भावभयीं) ज्ञानमात्र अपने आत्मभाव स्वरूप (भूमिम्‌) शुद्धोपयोगरूप 
भूमिकाको (अकंपां आश्रयन्ति) निश्चल रूपमें आश्रय कर लेते हैं, स्वीकार कर लेते हैं, अर्थात्‌ 
उसमें एकाकार हो जाते हैं, (ते) वे ही (साधकत्वम्‌ अधिगम्य) यथार्थ .रत्नत्रय स्वरूप साधकपनेकों 
प्राप्त करके, (सिद्धाः भवन्ति) सिद्धपद प्राप्त करते हैं। (मृढास्तु) जो मोही जीव हैं वे (अम्‌सनु- 
पलस्य) इस भूमिकाको प्राप्तन करके (परिश्रसन्ति) संसारमें परिभ्रमण ही करते हैं। सिद्धिको 
प्राप्त नहीं होते ॥२६६। 

भावार्थ--जिन जीवोंके मिथ्यात्व है, वे विपरीत दृष्टि हैं, अनात्मज्ञ हैं । आंत्माके दर्शन- 
ज्ञान स्वभावको वे नहीं जानते । वे चेतन्यमात्र आत्मतत्त्वके ज्ञानके बित्ता अपने उपयोगकी अशुद्ध- 
भूमिकामें विचरण करते हैं, अतः अशुद्धात्माको प्राप्त कर संसारमें दोषेकाल तक परिभ्रमण ही 
करते हैं । ह सा 5६ 

किन्तु जो ज्ञानी जीव मोहभावका त्याग कर, पराश्रयके निमित्तसे उत्पन्न रागादि, क्रोधादि, 
विकार भावोंसे अपनेको सिन्‍्त करते हैं, तथा उत समस्त परावरूम्बंनोंको छोड़कर अपनी शुद्ध 
ज्ञानमय आत्म भूमिकाका आश्रय करते. हैं, उसमें अपनी अविचलित स्थिति बनाते हैं, अर्थात्‌ उस 
शुद्धोपयोगकी भूमिकासे चलायम।न नहीं होते, वे हो महापुरुष मुक्त होते हैं, सिद्धिपनेको प्राप्त कर 
सिद्ध परमात्मा बनते हैँ। शुद्धोपयोग दशा ही वह साधक दक्षा है, जो आत्माको पवित्र बनाती 
तथा पूर्ण सिद्धिको प्रदान करती है। | 

- ४६०) प्रइन--ज्ञान आत्माका स्वभाव है--लक्षण है, गुण है। आत्मा त्रिकालमें भी ज्ञान- 

रहित होती नहीं है ४ यदि हो जाय तो लक्षणके अभावसे, लक्ष्यभूत आत्माका भी अभाव हो 
जायगा। आपने उन्हें एकसत्तात्मक बताया है, अतः सदा ज्ञानमय अवस्था उसकी निश्चय रूपमें 
ही है। ह तव उसके मुक्त होनेमें क्या बाधा है ? उसे :ज्ञानहप भूमिकाका आश्रय करनेका उपदेश 
देनेका फिर क्या प्रयोजन है? 

समाधान--यह सत्य है कि आत्मा ज्ञानस्वभावी है, तथापि वहु अपने स्वभावकी अजान- 


कारोसे अज्ञानी है, ज्ञानाभावसे अज्ञानी नहीं है। वह अपनी निजनिधिको भूछा है, उसकी अजान- 
४७ ्््णि 
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कारी है, इससे वह अज्ञानी है। उसे उपदेश देकर उसके ज्ञानस्वभावकी खबर कराते हैं, अतः 
उपदेश सार्थक है, व्यर्थ नहीं है । 

(४६१) प्रइव--जब उसकी निज ज्ञाननिधि उसके पास सदा है, तब वह भूल कैसे सकता है ? 

समाधात--जेसे कोई अपने घर में रखी हुई, गड़ी हुई, सम्पत्तिको भूल जाय, तब तक वह 
अज्ञानी ही है। दरिद्रताका दुःख भोगता हैे। निधिका पता लग जाने पर उसे प्राप्त कर दरिद्वता 
का नाश करता है। इसी प्रकार ज्ञानी अपनी निधिको मोहके नशेमें भूला है । मोहका नशा उतरने 
पर उसे निज निधिका पता लगता है, तव वह उसका आश्रय कर, सम्यग्ज्ञानी बनकर, संसारके कष्टसे 
पार हो, मोक्ष जाता है। इसीसे उसे अपने स्वरूपमें स्थिर होनेका उपदेश दिया गया है ॥२६६॥ 

शुद्धोपपोगकी भूमिका प्राप्त करनेका उपाय बताते हैं-- 


स्याह्रादकीशल-सुनिश्चलसं यमाभ्यां 
यो मावयत्यहरद्ः स्वमिहोपयुक्तः । 
ज्ञानक्रियानयपरस्परतीव्र. मैत्री 


पात्रीक्ृत: श्रयति भूमिमितां स एकः ॥२६७॥।। 

अन्वयार्थ--(य:) जो भव्यप्राणी (स्थाह्मदकोशलूसुनिश्चिलसंयसाम्याम्‌) अनेकान्त स्वरूप 
जिनवाणीके अम्याससे उत्पन्त सम्यग्ज्ञान द्वारा, तथा भिरंचल आत्मसंयमके द्वारा (इह उपयुक्तः) 
इस स्वात्मामें उपयोग स्थिर करके (अहः भहः स्वम्‌ भावयति) बार-बार उस स्वात्माकी भावना 
करता है ।(ज्ञानक्रियानयपरस्परतीद्रमेत्रीपात्रीकृत:) ज्ञाननय तथा क्रियानय दोनोंकी परस्पर तीत्र 
मित्रताका पात्र बना हुआ (स एकः) वही एक भव्य (इसां भूसिम) इस शुद्धोपयोगकी भूमिकाको 
(श्रयति) प्राप्त करता है । 

'भाषाथँ--पूव्वमें यह प्रतिपादित कर आए हैं कि उपयोग तीन प्रकारंका , होता है-- 
१. अशुभोपयोग--जो विषय कषायोंमें जानेवाछा ज्ञानका उपयोग है वह अशुभोपयोग है, जो पाप- 
प्रकृतियोंके बन्धका कारण बनता है। २. शुभोपयोग--विषय कषायसे रहित वीतरागी देव-गुरु व 
तत्प्ररूपित वाणीके प्रति अनुराग, पुण्यवन्चका कारण, शुभोपयोग है। तथा ३. शुद्धोपघोग---इन 
दोनों प्रकारके उपयोगोंसे रहित वीतरागी जो उपयोगकी प्रवृत्ति वह शुद्धोपयोग है। यह उपयोग ही 
संसारके समस्त बन्धनोंको काटकर सिद्धि पदका प्रदाता है। यह भूमिका कैसे प्राप्त होती है 
उसका यहां वर्णन किया गया है । 

जो भव्यप्राणी स्याद्वाद विद्याके अभ्याससे, तत्त्वका यथार्थ निर्णय कर चुका है, तथा तदनु- 
रूप संयमका अभ्यासी है। ज्ञाननय और क्रियानय, दोनों नयोंके वशीभूत ज्ञान-चारित्रका जिसने 
स्वयंको पात्र वना लिया है, वही भव्य, क्रमशः शुद्धोपपोगकी भूमिकापर आरूढ़ होता है। वह 
अपने स्वरूपकी उपलब्धिको प्राप्त हुआ है। उसके कमंबन्धन स्वयं ही कट जाते हैं ॥२६७॥ 

(४६२) प्रश्न--यह जाना कि अनेकान्तवाणीका अभ्यासी विद्वान ही आत्मस्वरूपका दरशंन 
करता है। अतः स्याद्गादकी कुशलतासे आत्मोपलब्धि हो जाती है, वही शुद्धोपयोगी है | उपयो4की 
शुद्धता उपयोगके शुद्धलच्यसे है, पर इसके साथ चारित्रकी बात जोड़ी गई है, उसकी क्या उप- 
योगिता है ? उस संयमसे तो केवल देहदाह ही होता है ! 








३७३ अध्यात्म-अमुत-कर्लेश्श 


(४६८) प्रइन--क्या साधुको नग्न होना आवश्यक हे ? गृहस्थ भी सर्वपरिग्रहका त्यागो क्‍यों 
नहीं हो सकता ? 


समाधान--सर्व परिग्रहका त्यागी, स्त्री-पुत्र कुटुम्वादिसे भी रागद्वेष न रखेगा । धन-गृह- 
खेत आदि परिग्रहसे भी सम्बन्ध त्याग देगा | रुपया, पैसा, सोना, चाँदी, बत॑न, वस्त्र आदिका भी 
त्याग करेगा । इस अवस्थामें वह स्वयं दिगम्बर होगा, गृहस्थ दशा उसकी स्वयं समाप्त हो 
जायगी । गृहत्यागी ही अपरिग्रही है । गृहस्थ हो और अपरिग्रही हो ऐसा नहीं हो सकता । 


(४६९) प्रशन--गृहरहित ही साधु है, ऐसा मान लिया जाय तो जिनके गृह ही नहीं है, ऐसे 
पशुपक्षी तथा वनवासी सभी व्यक्ति साधु संज्ञाको प्राप्त हो जायेंगे । तब क्या उनको भी शुद्धोप- 
योगकी प्राप्ति होगी ? यह तो असम्भव लगता हे ? 


समाधान--जरूर असम्भव है । उसका कारण यह हूँ कि परिग्रहकी अप्राप्ति एक बात 
हैं और परिग्रहका त्याग दूसरी बात है। दोनोंमें महान अन्तर है । उसे इस प्रकारसे समझना 
चाहिए--एक भिक्षुक है, जिसके पास एक कानी कौड़ी भी नहीं है । रहनेको भवन नहीं है । खानेको 
अन्न नहीं हे । भिक्षा वृत्तिसे घर-घर माँगकर पेट भरता हे । दिनभर याचना करता रहता है । 
एक दूसरा व्यक्ति धनवान्‌ है, सभी प्रकारके सुखभोगकी सामग्री है, पर उसने संसारके तत्त्वका 
बोध कर, उस सबका त्याग कर दिया है और साधुता स्वीकार कर ली है। न उसे घरकी चाह 
है, न भोजनके लिए चाहना है, न धनकी इच्छा हैं । गृहस्थ द्वारा अत्यन्त आदरसे जो प्रासुक शुद्ध 
आहार, उसे बुलाकर दिया जाता है, उसे ग्रहण कर, सम्पूर्ण समय ज्ञान-ध्यानमें व्यतीत करता 
है। अप्राप्तिके, तथा प्राप्त त्यागके उदाहरण स्वरूप ये दो व्यक्ति हैं। इनका महान्‌ अन्तर स्वयं 
स्पष्ट है। 

(४७०) प्रदन--क्या दिगम्बरताके साथ साधुताकी व्याष्ति नहीं है ? 


समाधान--है, पर उभय व्याप्ति नहीं हैं । इसका स्पष्टीकरण भी इस प्रकारसे जानना 
चाहिए--जो-जो साध हैं वे नियमसे सबब परिग्रह के त्यागी होनेसे दिगम्बर हो होंगे, ऐसी व्याप्ति 
है । तथापि जो नग्न होंगे वे सव साधु ही होंगे ऐसी व्याप्ति नहीं है। व्याप्ति समव्याप्ति भी होती 
हैं और विपमव्यक्ति भी होती है। जैसे अग्निका गुण उष्णता हे उसमें गुण-गुणीका सम्बन्ध है 
अतः इन दोनोंमें समव्याप्ति है) आत्माका गुण ज्ञान है, अतः दोनोंमें गुण-गुणी होनेसे समव्याप्ति 
है, अर्थात्‌ दोनों ओरसे व्याप्ति है जो इस प्रकार है-- 

१. जहाँ-जहाँ अग्नि है, वहाँ-चहाँ उष्णता है | जहाँ-जहाँ उष्णता है, वहाँ-वहाँ अग्नि है। 

२. जहाँ-जहां जीव है, वहाँ-वहाँ ज्ञान है । जहाँ-जहाँ ज्ञान है, वहाँ-वहाँ जीव है। 

जो गुण-गुणी रूप नहीं हैं, उन दो वस्तुओंमें, या भिन्‍न कार्य-कारणोंमें, विपम व्याप्ति पाई 
जाती है । जेसे--अग्निसे धूम्र उत्पन्न होता है, इन दोनोंमें कार्यकारणभाव है। जहाँ आग होगी 
वहाँ धृम्र भी होगा, ऐसी व्याप्ति नहीं है । पर जहाँ धूम्र होगा, वह अग्निसे ही उत्पन्न होगा, ऐसी 
व्याप्ति पाई जाती है । दिगम्बरता और साधुतामें इसी प्रकार॒की विषम व्याप्ति हेँ। साथुताके 
साथ दिगम्बरता अनिवार्य होती है, पर दिगम्बरताके साथ साथुता हो भी--और न भी हो, यह 
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सम्भव है। साधुता हृदयकी वस्तु है, और दिगम्बरता शारीरिक है। साधुता आत्माके भावको 
कहते हैं, जब कि नग्नताका सम्बन्ध देहसे है । इस प्रकार दोनोंमें स्पष्ट अन्तर है। 

जो अन्तरंगमें साधुताको अर्थात्‌ वीतरागताको स्वीकार करता है, वह बाह्य परियग्रहको 
ग्रहण ही नहीं करता। यदि पूर्व गृहीत हों तो उन्हें त्याग कर देता है । फलतः वह स्वयं दिगम्बरता 
को प्राप्त हो जाता है । ह 

यह निश्चित हुआ कि स्याद्वाद वाणीके प्रभावसे जिसने आत्मतत्त्वको जाना है, तथा आत्म- 
: संयमन करके परके प्रति रागादिभावोंका त्याग किया हे, ऐसा भाव संयम, जिस साथधुको प्राप्त 
हुआ है, वही शुद्धोपेयोगी बनता है । ऐसे भावसंयमीमें बाह्यसंयम स्वयं पाया जाता है। बिता द्रव्य- 
संयमके भावसंयमकी प्राप्ति असम्भव है। द्रव्य असंयम हो, और भाव संयम प्राप्त हो जाय, ऐसा 
त्रिकालमें नहीं होता। इसीसे आचार्यने ज्ञान-नय और क्रिया नयकी तीक्र मेत्री होनेपर ही, 
शुद्धोपयोगकी भूमिका प्राप्त होनेकी स्थितिका प्रतिपादन किया है ॥२६७॥ 


। शुद्धोपयोगी ही आत्मस्वरूपमें स्थित होता हे इसे स्पष्ट करते हैं-- 
चित्पिण्डचण्डिमविलासिविकासहासः 
शुद्धप्रकाशभरनिर्मरसुप्रभातः । 
आनन्दसुस्थितसदासखलितैकरूप- 
स्तस्पेव चायमुद्यत्यचलाचिरात्मा |२६८।॥॥ 


अन्वयार्थ--(चित्पिण्डचण्डिसविलासिविकासहासः) चैतन्यके समूहकी प्रौढ़ता विशालताके 
विलाससे विकसित हे प्रसन्नता अर्थात्‌ स्वच्छता जिसकी, तथा (शुद्धप्रकाशभरनिर्भरसुप्रभातः) 
शुद्ध जो प्रकाश अर्थात्‌ विशुद्ध ज्ञान, उसके समूहसे भरा हुआ है उदय जिसका तथा ( आनन्‍्दसु- 
स्थितसदास्खलितेकरूपः) स्वात्मानन्दमें भले प्रकार स्थित और स्थिर, जो कभी चलायमान न हो, 
ऐसा ही है एक रूप जिसका, तथा (अचलाचि:) निष्कंप है दीप्ति जिसकी, ऐसा (आत्मा) आत्मा 
(तस्थेव चायमुदयति) उसी शुद्धोपयोगी मुनिको प्रकट होता है ॥२६८॥ 

भावार्थ--शुद्धोपयोगी पुरुष ही चेतन्यकी स्वच्छताका दर्शन करते हैं। उनको शुद्ध केवल- 
जानका उदय होता है, जो उनके जीवनका नया प्रभात है। वे ही आनन्दामृतका सदा रसपान 
करते हुये अनन्तकाल व्यतीत करते हैं। उत्तकी आत्मा निष्कंपरूपसे अपनी अनन्त शक्तिरूप 
प्रकट होती है। जो जीव शुभाशुभोपयोगकी भूमिकासे ऊपर उठकर, अपने उपयोगको रागादि 
क्रोधादि विकारीभावोंसे भिन्‍न, अपने चैतत्य स्वरूपमें स्थिर करनेके सत्पुरुषार्थभं सफल होता है, 
उस शुद्धोपयोगोको, अनन्त चेतन्यका दर्शन, केवल ज्ञानकी प्राप्ति, वीतरागताका अनन्तसुख, तथा 
झ्सी अवस्थामें सदा स्थितिरूप अनन्त शक्ति, ऐसे अनन्त चतुष्टयकी प्राप्ति होती है। अर्थात्‌ इन 
चारों गुणोंका विकास शुद्धोपपोगका फल है। * 

गत शु चतुर्थ गुणस्थानमें भी प्रकट हें त्तव क्या वहाँ भी 
अनन्त चतुष्टयकी प्राप्तिकी सम्भावना हैं ? 
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समाधान--नहीं, वहाँ वस्तुतः शुद्धोपयोग नहीं है । 

(४७२) प्रइन--वस्तुतः शुद्धोपयोग नहीं है तो क्या शुद्धोपपोगका उपचारमात्र हेँ ? यदि 
उपचार है तो उसका क्या हेतु हू ? 

समाधान-- शुद्धोपयोग' शब्दमें शुद्ध और उपयोग दो शब्दोंका मेल है। इनकी व्युत्पत्ति 
तीन प्रकारसे होती है-- ह 

'साध्यभृते शुद्धे आत्मनि यः उपयोगः सः शुद्धोपयोग:' 

१. शुद्ध जो आत्मा, उसके ऊपर विचार करने वाला जो उपयोग, उसे भी शुद्धोपयोग कह 
सकते हैं । ऐसा शुद्धोपयोग अन्नत सम्यक्त्वीको भी हो सकता है । इसके उपयोगका विषय (रूच्ष्य 
शुद्धात्मा है । 

'शुद्धाववासो उपयोगः रागादि विरहितः सः शुद्धोपयोगः' हे 

२. शुद्ध अर्थात्‌ रागादि विकार रहित उपयोगकी जो श्रवृत्ति उसे भी शुद्धोपयोग कहते हैं । 
यह शुद्धोपयोग पूर्ण रागादि रहित ग्यारहवें-बारहवें गुणस्थानोंमें होता है। तथापि सप्तमादि गुण 
स्थानोंमें ध्यान अवस्था है अत: वहाँ साधुके स्वात्मनिष्ठ होने, एवं बुद्धि पूर्वक रागादि न होनेसे 
वहाँ भी शुद्धोपयोग इस अर्थमें कहा गया है। वह वस्तुतः संयमीके ही होता है ऐसा प्रवचनसा रमें 
कहा गया है । 

शुद्धः पूर्णन्षानरूप: उपयोग: सः शुद्धोपयोगः 

३. शुद्धात्म भगवान्‌ केवली, उनका जो विशुद्ध केवल ज्ञान रूप उपयोग, वह शुद्धोपयोग 
ऐसा शुद्धोपयोग केवलीके प्रकट हुआ, जो पूर्ण शुद्धोपपोगका फल कहा गया हैं। 

दब्द शुद्धोपपोग है, पर उसके तीन भिन्न-भिन्न अथ॑, भिन्‍न-भिन्‍न गुणस्थानोंकी अपेक्षासे 
किये जाने चाहिए । 

(४७३) प्रदलन--आपने चतुर्थ गुणस्थानमें प्रथम अर्थ॑ंवाल्ला शुद्धोपपोग बताया तथा दूसरे 
अर्थवाला ग्यारहवें-वारहवेंमें बताया तव पंचम गुणस्थानसे दसम गुणस्थान तक क्या शुद्धोपयोग 
किसी आर्थमें भी नहीं है ? तब वहाँ क्‍या शुभोपयोग ही सम्भाव्य है ? 

समाधान--ऐसा नहीं है । पंचमादि दशमपय्यन्‍त सभी गुणस्थान, सम्यग्दुष्टिके ही गुणस्थान 
हैं, अत: चतुथंगुणस्थानमें पाया जानेवाला शुद्धोपयोगका अर्थ इन गुणस्थानोंमें भी सुघटित है। 

(४७४) प्रइन--क्‍्या चतुर्थ आदि गुणस्थानोंमें केवल शुद्धात्माका' विचार है, इसलिये 
शुद्धोपयोग है ? या उनके उपयोगमें स्वयं भी शुद्धता है ? 

समाधान--अब्नती सम्यग्दृष्टिके अनन्तानुबन्धी राग कम हुआ हे। पंचमादि गुणस्थानवर्त्ती 
जीवोंको अनन्तानुवन्धी, अप्रत्याख्यान, प्रत्याख्यान सम्बन्धीरागका यथायोग्य रीतिसे अभाव हुआ 
है, अतएव उनके उपयोगमें उतनी-उतनी विशुद्धता आंशिकरूपमें प्रकट हुई है--अतः अंशांशभावमें 
उनका उपयोग भी कथंचित्‌ वीतरागी हूँ । वहाँ शुभोपयोग प्रारम्भ होकर बढ़ता जा रहा है, 
तथापि दूसरी हृष्टिसे विचार करें तो आंशिक अशुद्धता भी वहाँतक पाई जाती हे । 

0 (४७५) प्रशत--शास्त्रकारोंने शुद्धोपयोग शब्दका व्यवहार उपशमक-क्षपक श्रेणीमें स्थित 
जीवोंमें ही किया है । तव आपकी ऊपरकी व्याख्या कैसे सुसंगत है ? 
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समाधान--शास्त्रकारोंने जो शुद्धोपयोग शब्दका व्यवहार किका है, वह उन श्रेणिगत 
गुणस्थानोंमें ध्यातावस्था होनेसे, बुद्धिपुवंक रागादिके अभावसे, उन्हें शुद्धोपपोगी भी कहा है 
और उन्हें वीतरागी भी कहा है। तथापि जैसे वीतराग शब्दका उ पयोग, पुर्णवीतरागी ग्यारहवें- 
बारहवें गुणस्थानमें ही “छद्मस्थवीतराग” के नामसे किया है, उसी प्रकार “शुद्धोपयोगी” शब्दका 
उपयोग भी, पूर्णताके अर्थमें, इन ही दोनों गुणस्थानोंमें सम्भाव्य हे । 


(४७६) प्रइन--जिनके वुद्धिपुवंक राग नहीं हे उन्हें शुद्धोपयोगी कहते हैं। इस व्यास्यासे 
ऐसा प्रतीत होता है कि वे कुछ अवुद्धिपृवंक, अज्ञानपुवंक भी रागादि क्रियाएँ करते हैं । क्या श्रेणीमें 
भज्ञान जनित क्रियाएँ भी होती हैं ? यदि नहीं, तो बुद्धिपूर्वक-अबुद्धिपृर्वक शब्दोंका क्‍या अर्थ है ? 


ससाधान--जिनका उपयोग ध्यानमें एकाग्र हे, ऐसे श्र णीगत जीवके उपयोगमें, ऐसा राग 
नहीं है जो उनकी जानकारीमें भावे । इसे ही “बुद्धिपूवंक” रागका अभाव कहते हैं । तथापि 
उत्तकी जातकारीके बिना भी, कमके उदयागत मन्द राग विद्यमान है, उसे ही अवुद्धिपुर्वक राग! 
कहते हैं। जिलके ध्यातकी एकाग्रता नहीं है--उतमें कर्मोदयसे जो राग आता है, वह जानकारीमें 
भी अपनी स्थुरृताके कारण आ जाता हे। अतः वहाँ प्रथम अर्थंमें शुद्धोपपोग शब्दका प्रयोग हूं । 
अथवा आंशिक शुद्धिके कारण भी उसे आंशिक शुद्धोपयोग माना जा सकता हे । तथापि श्रे णीगत 
ध्यानस्थ जीवोंको, मन्‍्दोंदयकी स्थितिमें भी, शानकी वर्तमान प्रयोग दक्ामें होनेवाला क्रमबद्धित 
शुद्धोपयोग हे । वह अनन्त चतुष्टयकी उत्पत्तिमें प्रबल हेतु हे। भतः यह कहना सुसंगत है कि 
शुद्धोपपोगका फछ ही अनन्त चतुष्टय हे ॥२६८॥ 


ऐसे शुद्धोपपोगकी कामना करते हैं-- 


स्याद्वाददीपितलुसन्म हसि प्रकाशे 
शुद्धस्वभावमहिसन्युदिति सयीति । 

कि बन्धसो क्षपथपाति भिरन्यभार्वे- 
नित्योदयः परमयं स्फुरतु स्वभाव। ॥२६९॥। 


अस्वयार्थ--(स्पाद्वाददीपितलूसन्म॒हसि प्रकाहो) स्याद्राद वाणीके द्वारा प्रकाशित है 
शोभायमान महान्‌ प्रकाश जिसका, ऐसे (शुद्धस्वभावभहिस्तनि मयि उदिते सति) शुद्ध स्वभावकी 
महिमाका जब मेरे उदय हो गया हे तब, (बच्ध सोक्षपथपातिभि:) बंध-मोक्षके मार्गमें जिनका 
प्रवेश हें, ऐसे (अन्यभावे:) अन्य भावोंसे (किम्‌) मुझे क्या प्रयोजन है ? (परं जय॑ स्वभावः) केवल 
वही सुविशुद्ध श्रेष्ठ भाव (नित्योदय: स्फुरतु) नित्य ही उदय रूप प्रकाशमान रहो ॥२६०॥ 


भावार्थ--भगवान्‌ जिनेद्धकी अनेकान्तमयी वाणीका श्रवणकर, या उसका वार-बार 
अभ्यास कर, मुझे शुद्धात्माकी महिमाका प्रकाश प्राप्त हुआ है। अब मुझे इस च्चासे क्या लाम 
कि वंध कैसे होता है, और सोक्ष कैसे होता है ? इन भावोंका प्रयोजन पूर्वर्मे था, पर जब केवल 
ज्योतिको प्रकट करनेकी सक्षात्‌ हेतु भूत शुद्धात्माकी महिमा प्रकट हो गई, तो इसे ही निविकल्प 
होकर अंगीकार करना चाहिए । विकल्प तो शुभाशुभ रूप हैं, और वे शुभाशुभ वंधके ही कारण 
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बनेंगे । अत: उनका अभाव ही हो, त्था यह परमभाव जो प्रकट हुआ है, वह अविच्छिन्न रूपसे 
मुझमें प्रकाशित रहे यही कामना हें । 


(४७७) प्रइन--जिनवाणी अनेकान्त मय हे । इस कलझ्षमें उसी अनेकान्त स्याद्वाद वाणीके 
द्वारा दीपित प्रकाशकी महिमा बताई गई हें। यह स्याद्वाद अनेक नयात्मक हे, नय विकल्पात्मक हैं,. 
तब नयोत्पादक स्थाद्वादका तिरस्कार क्यों किया गया ? वया नयात्मक विकल्प शुद्धात्माकी प्राप्तिमें 
वाघक हैं ? यदि ऐसा नहीं हैं तो निविकल्प होनेकी वात कहां तक उचित हें ? 

समाधान--नयके विकल्प वस्तुकों समझनेमें साधक हैं। साधनों द्वारा जब साध्य वस्तु 
प्राप्त हो गई, तव साध्यको छोड़कर फिर साधनों पर दृष्टि छे जाना लाभदायक नहीं है। हानि- 
कारक ही है । अतः उन विकल्पोंको दूर करनेकी भावनाका उपदेश दिया है । साधन उपग्रोगी हे, 
पर तव तक उसकी उपयोगिता हे जबतक साध्यकी प्राप्ति नहीं हुई ॥२६९॥ 5 

इसी विपयको नीचेके कलशमें स्पष्ट करते हैं-- 


चित्रात्मशक्तिसमुदायम योड5्य मा त्मा 

सद्य! प्रणश्यति नयेक्षणखंडयमानः । 
तस्मादखण्डमनिराक्ष तखंड मंक- 

मेकांतशान्तमचलं॑ चिदह महो5स्मि |॥२७०॥ 


अन्वयार्थें--(चित्नात्मद्क्तिससुदायसग्रः) विविध प्रकारकी निज शक्तियोंसे सम्पन्न (अयस्‌ 
आत्मा) यह भात्मा, (नयेक्षणखण्ड्यसानः) विविध नयोंकी दृष्टिसि देखनेपर खण्ड-खण्ड रूप 
प्रतिभासित होती हुई, सच्य: (प्रणशयति) तत्काल विनशती हे । (तस्मात्‌) इसलिए वस्तुतः (अहं) 
में (अखंडम्‌) परसे अखण्डनीय, (अनिराकृत खण्डम्‌) किन्तु अपने समस्त खण्डोंसे अभिन्न, (एकम) 
एक सत्ताक (एकान्तज्ञान्तम) सर्वथा शञान्त (अचलं) स्थिर (चिन्महः अत्मि) चेतन्यका प्रकाश 
हूँ ॥२७०॥ 

भावार्थ -आत्मा विविध प्रकारके अनन्त गुण पर्यायोंका, एकमात्र अखण्ड-पिण्ड होते हुए 
भी, एक-एक गुण पर्यायकी प्रमुखता रूप नयोंसे देखनेपर, खण्ड-खण्ड रूप प्रतिभासित होनेके कारण 
उसकी अखण्डता नष्ट होती दीखती है । जिस नयकों अपेक्षा उसे देखा जाय; उस काल उतनी ही 
दिखाई देगी | उसका समस्त अखण्ड रूप उस काल हलक्ष्यमें नहीं आयगा | द्रव्य दृष्टिसे देखनेपर 
द्रव्य मात्र प्रतीत होगा । प्रदेश भेदकी दृष्टिसे देखनेपर उसके असंख्य प्रदेशमात्र दृष्टिमें आयेंगे । 
पर्यायकी दृष्टिसे देखनेपर छुद्धाशुद्ध पर्याय रूपता ही प्रतीतिमें आयगी | ज्ञानादि गुणोंसे देखनेपर 
ज्ञानादि मात्रता रूप ही प्रतिभासित होगी । इस प्रकार द्रव्य-क्षेत्रकाल भाव रूप एक-एक नयसे 
एक-एक रूप प्रतिभासित होगा । 

गुणोंमें या पर्यायोंमें भी, जिस गुणकी विवक्षा होगी, या जिस पर्यायकी विवक्षा होगी, ततृ- 
गुण या ततुपर्याय रूप ही उसका दर्शन होगा । अनाद्यनन्त समस्त गुण पर्यायोंसे अभिन्‍न, अखण्ड 
रूप आत्मा, इन नय दृष्टियोंमें नहीं आयेगा । अतः नय दृष्टियोंको, तथा उसके विकल्पोंको, दूर- 
कर में एकान्त, शान्त, निविकल्प, खण्ड-खण्डपनेसे रहित, अखण्ड अचल चेतन्यके प्रकाश रूप हूं । 
मेरे इस स्वरूपमें कभी भी चंचलता नहीं है ॥२७०॥ 
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ज्ञान-श्ञे यका अभिन्‍नपना प्रदर्शित करते हैं-- 
यो«्यं भावों ज्ञानमात्रो5हमस्मि 
जशेयो ज्षेयज्ञानमात्रः सः नेव | 
ज्ञेयों शेयज्ञानकल्लोलवल्गज्‌ 
शानश्ञेयज्ञातृमद्वस्तुमात्रः ॥२७१॥ 


अन्वयार्थ--(यः अयम्‌ भावः) यह जो मैं भाव स्वरूप पदार्थ हूं, सो (अहम ज्ञानसात्रम्‌ 
अस्पि) मैं ज्ञानमात्र पदार्थ हूं। उसे (ज्ञेयज्ञानसात्र:स नेव) सिफ ज्ञेयोंका जानने वाला ज्ञानमात्र 
है ऐसा नहीं जानना । कित्तु (झेय: ज्ञेयज्ञानकल्लोलवल्गन्‌) ज्ञेय पदार्थोंके ज्ञानाकार रूप, कल्लोलों- 
को स्वीकार करने वाला, वह (ज्ञान-शेय-ज्ञातृमत्‌ वस्तुम्तान्न:) स्वयं ज्ञान रूप, स्वयं ज्ञेय रूप, और 
स्वयं ज्ञायक रूप, तीनोंसे अभिन्‍न है, ऐसा अर्थ करना चाहिए ॥र७१श॥ 


भावारथ--“आत्मा ज्ञानमात्र है” ऐसा पूर्व कलशमें कहा गया था। इसका केवल यह अर्थ 
नहीं है कि ज्ञान, शे य पदार्थोका ज्ञायक मात्र है, किन्तु जगत॒के समस्त ज्ञेयोंका ज्ञानमें जो तदाकार 
रूप प्रतिभासित होता है, वे सब ज्ञानको ही कल्लोलें हैं। जेसे समुद्रकी कल्लोले--समुद्र रूपताका 
परित्याग नहीं करतीं, वे समुद्ररूप ही हैं। इसी प्रकार ज्ञेयाकार रूप प्रवत्तित ज्ञानकी समस्त 
कललोलें ज्ञानरूप ही हैं । 


ज्ञान उन सबका ज्ञाता है, अतः ज्ञान उनका ज्ञायक हुआ । आत्मा उनसे अभिन्‍त हैं अत्त: 
स्वयं ज्ञाता है, स्वयं ज्ञान है, और स्वयं ज्ञे यरूप है । फलतः यह ज्ञान-ज्ञ य-ज्ञातारूप वस्तु स्वयं है । 
अर्थात्‌ स्वयं ज्ञाता भात्मा, स्वयंके ज्ञान द्वारा, स्वयंको भी ज्ञेयरूप बनाता है। स्वयंकी इस 
त्रिविधतामें, बाह्य ज्ञेय पदार्थ, आत्मासे भिन्‍न ही रहते हैं। उन ज्ञेयोंका आत्मामें प्रवेश नहीं होता, 
किन्तु ज्ञ याकार जैसी ज्ञानकी ही विविध पर्यायें हैं। जिन्हें ज्ञान कल्लोल कहा गया है, ज्ञान उन्हें 
स्वीकार करता है, यही उनका जानना है। आत्माका अनुभवन करने वाला अपनेको उसीप्रकार 
अखण्ड रूप अनुभव करता है, इसलिये आत्मा ज्ञान मात्र है” ऐसा कहा गया है ॥२७१॥ 

अनुभव दशामें होनेवाली उस विविधताके रहने पर भी मेरे सहज स्वभावकी स्थितिमें 
कोई अन्तर नहीं आता-- 


क्वचिल्लसति मेचकं, क्वचिन्मेचकामेचकर 
- 'बबचित्पुनरमेचकं, सहजमेव तत्त्वं मम। 
तथापि न विमोहयत्यमलमेघसां तल्मनः 
परस्परसुसंहतग्रकटशक्तिचक्र स्फुरत्‌ ।२७२॥ 


. अच्चयार्थ--(मस सहजसेवतत्त्व) मेरा सहज ज्ञानस्वरूप तत्त्व ही (क्वचिस्मेचकं छसति) 
कभी विविधरूप दिखाई देता है (क्वचित्‌-पुनरमेचकं) कभी एकाकार टंकोत्कीर्ण स्वरूप दिखाई 
देता है, तथा (क्वचिन्मेचकामेचक) कभी एकानेक रूप प्रकाशमान होता है, (तथापि) तो भी (परस्प- 
रसुसंहृतप्रकटशक्तिचक्रंस्फुरत्‌) परस्परमें तादात्म्य रूप सुगठित अपनो प्रकट शक्ति समूह रूपमें 

४८ 
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प्रकाशमान वह आत्मतत्त्व, (अमलसेंघरसां सनः) निर्मल बुद्धिवाले सज्जनोंके मतको (न विसोहयति 
भ्रम उत्पन्त नहीं करता ॥र७र।॥। | 

भावार्थ--ज्ञान स्वपर प्रकाशक है । उसका विपय कभी 'स्व' होता है, कभी पर! होता 
हैं और कभी स्वपर दोनों होता हें) जब स्वरूप मात्रका बोध करता हैँ तब उसमें एकाकारता 
दीखती है, अतः उसे 'अमेचक' कहा गया है। वही ज्ञान जब नाताप्रकार पररूपोंको लक्ष्यमें लेता 
हैं, तव उन समस्त ज्ञेयोंके निमित्तसे नानारूपता भी उसमें दिखाई देती है। तब उसे 'भेचक' शब्द 
द्वारा कहा गया है । जव ज्ञान स्व-पर दोनोंका एक साथ बोधक होता है तब मेचक और अमेचक 
उभयरूप प्रकाशित होता है 


ऐसा होने पर भी निर्मल स्याद्वादानुप्रेरित वुद्धिवाले ज्ञानीनन, उसकी एक रूपता और 
विविध खझुपतासे भ्रममें नहीं १ड़ते । वे जानते हैं कि वे सब ज्ञानके ही रूप हैं। उन रूपोंके रहते 
हुए भी ज्ञान अपनी ज्ञानहूपताका परित्याग नहीं करता । वह ज्ञानरूपता ही मेरा सहज तत्त्व 
हैं! जिन विविध पदार्थेके निमित्तसे उनमें विविधता दिखाई देती हे वे विविध पदार्थ, मेरी ज्ञान- 
रूपतासे भिन्‍न हैं। वे मेरी एकरूपताको खण्ड-खण्ड नहीं कर सकते | में स्वयं अखण्ड चेतन्य रूप 
ही हूँ। मेरी सभी शक्तियां मुझसे तादात्म्य रूप हैं। ह 


पञ्चवर्णके रत्नको 'मेचकरत्न' कहा गया है । इस अथंके अनुसार मेचकका अर्थ विविधा- 
कारता किया हैँ, और अभेचकका एकाकार किया गया हे! इसीके अनुसार एक-अनेकाकारताको 
मेचकामेचक शब्दसे प्रयोग किया गया है। दूसरे प्रकारसे 'मेचक' का आर्थ 'चित्रित' भी हूँ । इस 
अर्थकी भपेक्षा आत्मा संसारी दकामें सकर्मा है, अशुद्ध हैं, तव भेचक' श्व्दका प्रयोग होता 
है । वही आत्मा जब सम्यरदृष्टि, संयमी वन जाता है, तव शुद्धाशुद्ध दशारूप होनेसे, उसे मेचका- 
भेचक कहा जा सकता हूँ । और जब कर्मक्ष यसे सर्वथा शुद्ध वन जाता हैँ तब उसे 'अमेचक' कहा 
जा सकता हैं। तथापि ज्ञानी जीव उन सब दशाओंमें परमार्थसे एक सहज तत्त्वका दर्शन 
करता हैं ॥२७श।॥। 
स्पाहदा नयसे प्रदक्षित आत्माके वेभवको बताते हैं-- 
इतोगतमनेकर्ता द्धदितः सदाप्येकता 
मितः क्षणविभंमुरं भ्रुवमितः स्देवोदयात्‌ । 
इत। परमबिस्तृत॑ शतमितः गरदेशेर्निजे 
रहो सहजमात्मनस्तदिदमदूभ्॒त॑ वेमवस ॥२७३॥ 


अन्वयायं--आत्मतत्त्व (इत्तोमतमनेकताम) एक तरफ नाना पर्यायकी दृष्टिसि देखा जाय 
तो अनेक रूप दिखाई देता है, तथा (इत्तः सदा अपि एकनाम्‌ दघत) दूसरी तरफ द्रव्यमात्रकी 
दृष्टिसि वही एकह्पताको धारण करता हे। वही आत्मा (इत्तः क्षणविभंगुरं) पर्यायाथिक की दृष्टि 
में क्षण-क्षणमें परिवर्ततशील दिखाई देता हे । तथा (इतः सर्देवोदयात्‌ श्ल॒वं) अनाचनन्त स्थायी 
गुणोंक्री, या द्रव्यकी दृष्टिसे देखें, तो उनका उदय आत्मामें सदेव पाया जाता हैं। अतः भात्मा 
ल्रुव है। नित्य है। (इतः परमविस्तृतं) यदि उसे नाना पर्यायोंकी दृष्टिसे देखें तों उसका विस्तार 
भ्नादि-अनन्त परम विस्तृत है, तथापि (इतः निज: प्रदेश: घृतम) यदि अपने प्रदेशोंकी संख्याकी 
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अपेक्षा देखें तो उतना ही अविस्तृत है। लोकाछोकका ज्ञाता हे अतः तत्रमाण विस्तृत हे अथवा 
निज प्रदेशमात्र है, अतः अविस्तृत है (अहो) इस प्रकार अहो ! (तदिदम्‌ सहज आत्मनः वेभवस्‌ 
अद्भुतम्‌) यह आत्म तत््वका सहज वेभव आइ्चयकारी हैँ ॥२७३॥ 
भावार्थ--आत्मतत्त्व स्वयं एक है, तथापि असंख्य प्रदेशी है, अतः उसे अनेक भी कह 
सकते हैं। वह एक द्रव्य ही है, तथापि अनन्त पर्याय स्वरूप है, इसलिए उसे अनन्त भी कह सकते हैं । 
द्रव्य दृष्टिसे उसे स्थायी भी कह सकते हैं, और पर्यायदृष्टिसे वह क्षण-क्षण परिवतंनशील, अनित्य, 
अस्थायी भी है। द्रव्य अनाग्यनन्त गुण पर्यायोंका समुदाय है अतः अत्यन्त विस्तारवाला है, तथापि 
अपने स्वद्रव्य स्वक्षेत्र-स्वकाल-स्वभाव मात्र हैँ अतः विस्तारवाच्‌ नहीं है, परिमित है। इस तरह 
एक ही आत्म तत्त्वको विविधरूप देख सकते हैं, ऐसा ही उसका वेभव हूँ ॥२७३॥ 
इसी अर्थ॑को पुष्ट करते हैं-- 
कषायकलिरेकतः, स्खलूति शान्तिरस्त्येकतः 
भवोपहतिरेकतः, स्पृशति सुक्तिरप्येकतः । 
जगल्त्रितयमेकतः स्फुरति चिच्चकास्त्येकतः 
स्वभावमहिमात्मनो, विजयतेष्द्श्नतादद्भुतः |।२७४॥ 
अन्वयार्थ--(एकत:) एक नयसे देखा जाय तो जीवमें (कषाय कलि:) कषायकी कालिमा 
(स्खलूति) आ रही है। (एकतः) एक नयसे (शान्तिरस्ति) शान्ति भी दिखाई दे रही है | (एकतः) 
एक नयसे (भवोपहतिः:) संसार परिश्रमणके दुख हैं तो (एकतः) एक नयसे आत्मा (मुक्ति: अपि 
स्पृशति) मुक्तिका भी स्पर्श करती है । (एकतः जगतृत्रितयं) एक नयसे तीनों लोक उसमें दिखाई 
देते हैं, तो (एकतः) एक नयसे (चित्‌) चित्चमत्कार मात्र ही (चकास्ति) प्रकाशमान है । (आत्मनः 
महिमा अद्भुताददू्भुतः विजयते) इस प्रकार -विविध नयोंसे देखने पर इस आत्माकी महिमा 
. अद्भुतसे भी अद्भुत है। अत्यन्त आइचरयकारी है ॥२७४॥ 
भावाथे--एक ही आत्मामें, नयविवक्षाके भेदसे परस्पर विरोधी जैसे अनेक धर्म दिखाई 
' देते हैं। आत्मतत््वकी यह महान्‌ आश्चयंकारी महिमा है । इसी महिमाको दिखाते हैं--- 

(१) पर्याय दृष्टिसि देखा जाय तो संसार दशामें, आत्मामें राग-हेष-क्रोधादिकी कालिमा 
दिखाई दे रही है, अर्थात्‌ ये विभाव परिणतियाँ उसमें विद्यमान हैं | परन्तु स्वभावदृष्टिसे तो वही 
शान्तिका भंडार है। 

(२) पर्याय दृष्टिसे वह द्रव्य-क्षेत्रकाल-भव-भाव इन पञ्च परावतंनोंमें भटक रहा है। 
तथापि स्वभाव दृष्टिसे देखा जाय तो वह स्वयं कर्म कलूंक रहित मोक्षस्वरूप है। 

(३) पर्यायदृष्टिसे वह तीनों छोकोंमें परिभ्रमण करता है, अतः तीन लोक स्वरूप है। 
तथापि स्वभावदृष्टिसे देखें तो वह केवल चेतन्य लोकमें ही रहता है तद्गपमें ही सदा प्रकाशमान है। 

ये सव स्वभाव तथा.-विभाव दशाएँ हैं, जो आत्मामें पर्यायतय और द्रव्यनयकी अपेक्षा पाई 
जाती हैं। द्रव्याथिकनयसे या शुद्ध निश्वयनयसे आत्मा शान्‍्त है, निष्कपाय है, वीतरागी है, 
अखण्ड है, अकम्प है, चैतन्य चमत्कारमात्र है, मुक्त है। पर्यायाथिकनयसे या व्यवहारनयसे देखा 
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जाय तो यह ॒आत्मा ही राग-द्वेष-क्रोधादि पर्यायरूप देखा जाता है, अतः सरागी है, पर्यायोंमें 
ण्डित है, चलायमान है, तीनों लोकोंका वासी है । 

ऐसी आश्चर्यकारी विशेषताएँ इस आत्मद्रव्यकी हैं। ऐसा आचार्य प्रतिपादन करते हैं । 
कर्मोदयकी विविधतामें अपनी वर्तमान दुरवस्थाका भी भान कराते हैं, और उस आत्माकी स्वरूप- 
को पवित्रताका भी भान कराते हैं। जो आत्मा वतंमानमें ऐसी पराश्चित विभाव दझामें है, वह 
स्वभावाश्वित, मुक्त दशाको प्राप्त करने योग्य भी है, इस महिमासे आत्माका पुरुषार्थ अपने 
स्वरूपकी प्राप्तिकी ओर जाता है ॥२७४॥ 

उस एक अस्खलित तेज:पुंज आत्माकी विजयको कामना करते हैं-- 

जयति सहजतेजःपु०्जमज्जत॒त्रिलोकी- 
स्खलद्खिलबिकल्पो5प्येक एवं स्वरूपः । 
स्वस्सविसरपूर्णाच्छिन्नतचोपलंभः 
प्रसमनियमिताचिशिचिच्चमत्कार एप॥ |२७५॥ 

अन्वयाथथ--(सहजतेज:पुजजमज्जत्‌ भ्िलोकी) जिसकी स्वाभाविक ज्ञान तेजके पुञ्ज स्वरूप ' 
केवलज्ञान रूप ज्योतिमें त्तीनों लोक डूब जाते हैं, तथा (स्खलदखिलविकल्प: अपि) समस्त विकल्पोंसे 
रहित होकर भी (एक एवं स्वरूपः) जो स्वयंमें एक, भद्वितीय है, तथा जो (स्वरस विसर पूर्णा- 
ौच्छिन्नतत्त्वोपलंभः) अपने स्वभावके प्रसारसे स्वयंमें परिपूर्ण, अखण्डतत्त्वके रूपमें उपलब्ध है, 
तथा (प्रसभनियमिताचिः:) जो अपनी किरणोंके द्वारा, स्वयं अपने स्वरूपमें स्वशक्तिसे ही नियमित 
है, ऐसा (एषः चितृचमत्कारः जयति) यह चेतन्य चमत्कार स्वरूप आत्मा, सदा सर्वोत्कृष्ट रीतिसें 
जयश्यील है ॥२७५॥ 

भावाथं--आत्मा ज्ञानपुओज कैवल्य ज्योति है। उसकी महिमा ऐसी है कि उसमें ऊध्व॑ 
मध्य-अधः तीनों छोकोंके अनन्तानन्त पदार्थ, अपनी अनन्तानन्त गुण-पर्यायों सहित समाते हैं 
सब युगपत्‌ प्रकाशमान होते हैं। वह कैवल्य ज्योति सभी पदार्थोंकी प्रकाशक होकर भी, सकल- 
पदार्थेके निमित्तजन्य विकल्पोंसे रहित, स्वयंमें एकरूप ही है। वह अपने आत्मरससे पूर्ण अखण्ड 
तत्वस्वरूप है। उसकी ज्ञानकिरणें बिना किसी प्रयत्नके, स्वयंके बलसे अपनेमें ही नियमित हैं । 
उसका परित्याग नहीं करतीं । ऐसी वह कैवल्यज्योति सदा ही जयशील है ॥२७५।॥। 


अविचलितचिदात्मन्यात्मनात्मानमात्मा 
न्‍्यनवरतनिमग्नं धारयत्‌ ध्वस्तमोहम्‌ । 
उदितमसतचन्द्रज्योतिरेतत्समन्ता 
ज्ज्वलतु विमलपूर्ण निःसपत्नस्थभावम्‌ ॥२७६॥ 
अन्वया्थ--(अविचलितचिदात्मनि आत्मनि) अकम्प चेतन्य स्वरूप आत्मामें (आत्मना) 


अपने पुरुषार्थसे ही (आत्मानं) स्वयंको (अनवरतनिमग्नं धारयत) निरन्तर धारती हुई, (ध्वस्त- 
मोहम) मोहान्चकारको नष्ट करनेवालो (विमलपूर्णम्‌) स्वच्छ, परिपूर्ण, (निःसपत्नभावम्‌) रागादि 
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विरोधी भावोंसे रहित (समंतात उदितं एतत्‌ अंम्रतचन्द्रज्योतिः) पूर्ण उदयको प्राप्त हुई, यह 
निर्मल अमृतमय--चन्द्र समान आत्मज्योति (ज्वलतु) सदा प्रकाशमान रहो ॥२७६॥- 
भावाथं--जैसे अमृत बरसानेवाले चन्द्रमाकी ज्योति अन्धकारको दूर करती है। स्वयं 
विशद रूपसे प्रकाशमान होती है, इसी प्रकार अचल चेतन्य स्वरूप आत्मामें, जन्म मरणादि 
विकार रहित अमृतरूप, विशद-पूर्ण ज्ञानज्योति, जो अज्ञानान्धकारको दूर करती हुई, स्वयं 
आत्माके परम पुरुषा्ंसे उत्पन्न हुई है, वह अकम्प चेतन्य ज्योति सदा प्रकाशमान रहो। 


इस पदमें ग्रन्थकर्त्ता अमृतचन्द्र आचा्यका नाम भी प्रकारान्तरसे द्योतित होता है। 
उसे आधार बनाकर यह अथ॑ प्रकाशित होता है कि अमृतचन्द्राचाय द्वारा अपने स्वयंके 
अनुभवसे यह ग्रंथ एक ज्योत्ति रूपमें प्रकाशित किया गया है। यह ज्ञान ज्योति, जीवोंके 
मोहान्धकारको दूर करती हुई, निविरोध रूपसे इस संसारमें प्रकाशमान रहे, ऐसी भावना प्रकट 
की गई हैं। अथवा आत्मा ही अमृतचन्द्र ज्योति है वह्‌ जयवन्त हो । यह ज्ञानज्योति अमृत्तवर्षी 

चन्द्रमासे अधिक माहात्म्य रखती है । 

चन्द्रमा सलांछन है, यह ज्ञानज्योति निर्लांछन है। वह केवल अन्घेरा मिटाता है, यह 
मोहान्धकार मिटाती है। चन्द्रमाकी ज्योति सदा प्रकाशमान नहीं रहती, आत्माकी ज्ञानज्योति 
सदा प्रकाशमान है। चन्द्रमाका विरोधी राहु है अतः सपत्नंभावयुक्त है, यह ज्ञानज्योति ज्ञाना- 
वरण कर्मरूप शत्रुको नाश करके उदयको प्राप्त होती है, अतः सपत्नभाव रहित है। चन्द्रमा 
सर्वक्षेत्र प्रकाशी नहीं है, कैवल्य ज्योति त्रिछोकमें प्रकाश करनेवाली है। ऐसो ज्ञानज्योति सदा 
प्रकाश करती रहो । ऐसा भी अर्थ मिकलता है ॥२७६॥* * 


पूर्वापर रूपकी व्याख्या करके यह बताते हैं कि अब जो स्वानुभूति हो, उसमें मग्न रहना 
ही जीवकी सर्वश्रेष्ठ उपलब्धि है-- 


यस्मात्‌ देतमंभूत्‌ पुरास्वपरयोभूत॑ यंतोशञ्ान्तरमू 
रागद्वेषपरिग्रहे सति यतो जात॑ क्रियाकारके । 

भ्रब्जाना च यतोजुभूतिरखिलं खिन्ना क्रियायाः फर्ल 
तह्िज्ञानधनौधमग्नमंधुनां किश्विन्न-किज्चित्‌ किक ॥२७७॥ 


अन्वयार्थ-- (यस्मात्‌ पुरा स्वपरयोद्ेतमभूत्‌) प्रथम ही पूर्वावस्थामें, स्व तथा पर, दोनोंका 
सिला हुआ द्वेतरूप एक भाव- हुमा। (यतः अन्नान्तरम्‌ भूतम) जिसके कारण स्व स्वरूपमें भेद 
पड़ा । (यतः) इस अन्तरकी दश्षामें (रागद्देष परिग्रहे सति) रागद्वेंषकी उत्पत्ति हुई । उसके ग्रहण 





है समयसारको प्रतिमं इस कलशक बाद एक इलोक ओर क्रमांक १ देकर छापा गया हैं। वह इस 
प्रकार है-- 
मुक्ता-मुक्‍्तेक रूपोयः कमर्भिः संविदादितः । 
शव अक्षेयं. परमात्मानं. ज्ञानमूति नमाम्बहम्‌ ॥१॥ 
निकली] आत्मा कर्म रहित होने से मुक्त रूप, तथा अपने ज्ञानादि गुणोंसे सहित होनेके कारण अमक्त 
जप हैं,-उतत ज्ञानमृति, अक्षय परमात्माको मैं नमन करता हूँ ् 


३८२ अध्योत्मे-अमृंत-कलरां 


होनेपर (क्रिया कारक: फल जातं) उन क्रियाओंके कर्त्तापनेसि, जो फल उत्पन्त हुआ उससे (अनु- 

भूतिः) परमें स्वकी अनुभूति हुई (यतः क्रियाया: अखिलं फल भूञज्जाना) जिससे उस क्रियाके 
दुःखरूप फलको भोगनेवाली वह अनुभूति (खिन्‍्न) अत्यन्त खेदरूप हुई (अघुना) परन्तु अब (तदू- 
विज्ञान घनौधमग्नम्‌) स्वभावका सम्यग्बोध होनेपर, विज्ञानवन स्वभावमें मग्न हो गए, अतएव 
(तत्‌ किल न किचित्‌ न किचित्‌) वह कर्म अब कुछ नहीं है--कुछ भी नहीं हैं ॥२७७॥ 

भावाथं--जव जीव मिथ्यात्व दशामें था, तब स्वपर भेदविज्ञान उसे नहीं था, तब परके 
साथ एकाकारताका अनुभव करता था, अतः परकी पर्यायके विनाशमें अपनी हानि, तथा परकी 
उत्पत्तिमें अपना लाभ देखता था। तब वह कर्म और कमके फलमें मग्त था । तव वह अनुभूत- 
कर्म-कर्मफला थी । उस समय रागद्वेष उत्पन्न होते थे। उन रागह्वेष परिणामोंसे आत्मा कलुषित- 
रूप अनुभवमें आती थी | उसका फल अत्यन्त दुःख था, अतः अनुभूति भी अत्यन्त दुःखरूप थी । 

सम्यक्त्व हो जानेपर, स्वपरको. भेद-भासना हुई। परका परित्याग, स्व रमणरूप सम्यग 
चारित्र प्राप्त हुआ । ज्ञानचेतना मुखरित हुई। कर्म और कमंके फलका सम्बन्ध चेतन्य भावसे 
भिन्‍न हुआ । रागह्रेषादि कलुषित भाव मिट गए । अतः अब आत्मा अपने ज्ञानस्वभा वमें ही निमग्न 
हो गया । सारे कत्तंव्य पूरे हो गए | कृतक्ृत्य हो गया । अब करने योग्य कुछ भी शेष नहीं रहा । 
परम पुरुपार्थका यही सर्वोत्कृष्ट फल है, अतः करणीय कुछ भी नहीं है, कुछ भी नहीं है । ऐसा 
बार-बार कहकर उसकी दृढ़ता करते हैं ॥२७७॥ 


ग्रन्थको समाप्त करते हुए अमृतचन्द्र स्वामी अहंभावसे बचनेके लिये, स्वयंके ग्रन्थकर्तृत्व- 
का निपेधकर, यह ग्रन्थ कैसे वना यह बताते हैं-- 


स्वशक्तिसंत्नचितवस्तुतत्वेः 
व्याख्या कृतेयं समयरय शब्देः । 
स्वरूपगुप्तस्य न किज्चिदस्ति 
कत्तव्यमेवासतचन्द्रसरेः ॥२७८॥ 


मन्वयार्थ--(स्वशक्तिसंसुचितवस्तुतत्त्वे)) अपनी सहज योग्यता, यथा सुनिश्चित संकेतों 
से जिन्होंने वस्तुतत््वकी सूचना दी है, ऐसे (दाब्दे) शब्दरूप वचनोंके द्वारा, (इयं समयस्य 
व्या्या कृता) यह समयसारकी व्याख्या की गई है। (स्वरूपगुप्तस्य) अपने शुद्ध-चैतन्य स्वरूपमें 
ही लीन (अमृतचन्द्रसुरेः) मुझ अमृतचन्द्राचायंका इस कृतिमें (न किचित्‌ एवं कर्त, व्यम्‌ अस्ति) 
कुछ भी कत्तृ त्त्व नहीं है ॥२७८॥ | 

भावायं--श्री १०८ भाचाय अमृतचन्द्रसरि ग्रन्यकों समाप्त कर, इस कलदामें अपना 
अन्तिम वक्तव्य दे रहे हैँ। वे कहते हैँ कि समयसार ग्रन्थ की समय प्रतिपादक यह टीका मैंने नहीं 
की । में तो सच्चिदानन्दकन्द अपने ही स्वरूपकी मर्यादा में हूँ। शब्दोंमें मेरा प्रवेश नहीं है, न 
उनका मुझमें प्रवेश है। शब्द जो पौद्गलिक हैं, उनमें कुछ सहज योग्यता है, और कुछ पुरुष 
कृत संकेत हैं कि अमुक शब्दका यह अर्थ समझना चाहिए। उन संकेतोंने और शब्दोंकी योग्यताने ही 
यह व्याल्या की है । 


साध्य-साधक अधिकार. ३८३ 





भाषामें कुछ शब्द तो सहज योग्यतासे अर्थ प्रतिपत्ति करा देते हैं । जेसे कोई भाषा-भाषी 
अपनी भाषामें किसीपर क्रोध कर रहा है, अथवा प्रीति कर रहा है, तो अन्य व्यक्ति जो उस 
भाषाका जानकार नहीं है, उन शब्दोंके उत्तार-चढ़ावसे, शरीरकी चेष्टासे उन शब्दोंका अथ॑-भाँप- 
कर, उसके अभिप्रायको समझ लेता है। इसी प्रकार शब्दोंमें अर्थोका संकेत, भाषा निर्माण करने- 
वाले, या बोलने वाले करते हैं | जेसे घ+ ट दोनों शब्द जोड़कर बोले जायें तो इसका अर्थ घड़ा! 
जानना, ऐसा कोषकारोंने संकेत स्थिर कर दिया है। जिन शब्दोंका अर्थ प्रतीत न हो, तो 
शब्द कोषके ग्रन्थ देखकर वे शब्द किस अर्थमें संकेतित हैं, इसका ज्ञान व्यक्ति कर लेता है। अन्य 
भाषा-साषी जो संस्कृत भाषा या हिन्दी भाषासे अनभिन्ञ हैं, उत्के संकेतोंका जिसे परिज्ञान नहीं है, 
वह उत्त 'घट” आदि शब्दोंको सुनकर बोलने वालेका मुख ताकता है । जब उसे उसको सांकेतिक- 
भाषामें समझाया जाता है, तब उसका समाधान होता है। 

आचाय॑ यहां इस वास्तविक रहस्यको खोलते हुए कहते हैं कि समयसार-पग्रन्थकी यह 
व्याख्या उन शब्दोंने की है, मैंने नहीं की | यह परमार्थ है। व्यवहारसे, उस रचनामें निमित्तभत 
आचाय॑ हो टीकाके कर्त्ता हैं, ऐसा कहा जायगा। तथापि पर-कतृ त्वको सिद्धान्ततः स्वीकार न 
करनेवाले आचाये, स्वये अपनेको प्रमार्थसे परका अकर्त्ता मानकर, इस टीकाको अपनी कृति न 
कहकर, शब्दोंको ही उस क्ृतिका कर्त्ता कहकर, परमाथर्थका आश्रयकर, व्यवहारकी हेयता ही 
निरूपित कर रहे हैं ॥२७८॥ 


इस प्रकार श्रीभगवान्‌ कुन्दकुन्दाचाय्य कृत समयसार श्रीग्रन्थकी टीका करते 
हुए अमृतचन्द्राचायं कृत यह अध्यात्म अमृत कलश' नामकी स्वात्म 
प्रबोधिनी हिन्दी भाषा-टीका सम्पूर्ण हुई | मध्यअ्रंदेशके जबलपुर 
मण्डलान्तर्गत कटनी नगरीमें चारित्र चक्रवर्ती आचार 
शान्तिसागरके स्मारक श्रीशान्ति निकेतन जैन 
संस्कृत विद्यालयमें श्रीवीर संवत्सर २५०१ 
विक्रमाब्द २०३१ की माघ शुक्ला 
पष्ठी सोमवारके दिन अपने 
आत्मबोधके लिये की गई 
मेरी यह भाषा टीका 
पूर्ण हुई। 
जगन्मोहनलाल जेन, शास्त्री । 
। 


ए अथ गअन्धथ प्रशस्तिः ८ 


श्रीवीर॑ कुन्दकुन्दण्चामृतचन्द्रं तथैव च। 
साष्टाज़' सादरं भक्तया ' प्रणमामि मुहुमुंहुः ॥१॥ 
श्री कुन्दकुन्ददेवस्थ, ग्रन्थ समयप्राभुतस्‌ । 
आलम्व्पय रचिता टीका, संस्कृतेश्मृतसूरिभि: ॥रा। 
तट्टीकासदत॑ तेन,,. कलशेस्तु सुशोभितस्‌ । 
मन्येष्यवामृतं तेन, कलशेषु समाहितम्‌ ॥श॥ 
प्राइितिकानां सुवोधाय, सत्प्रइनोत्तरपूर्वकस्‌ । 
तदभिप्रायमासाद, हिन्दी-टीका विनिर्मिता ॥४॥ 


स्वात्मप्रवोधिनी टीका, जगन्मोहनज्यास्त्रिणा । 
रचिता सुखबोधाय, जिन्ञासुनां हिता्थिनाम्‌ ॥५॥ 
तीर्थद्ध. रमहावी रदेवस्य '.  मुक्तिवत्सरे। 
ह्िसहसे.. पञ्चशते प्रयत्तः कृतवानहस्‌ ॥६॥ 
मुख्योपचारकथनं, यथा शास्त्रे प्ररूपितम्‌ | 
तदनेकान्तप्रकृत्यां. वरणितं. स्वल्पमेघसा ॥७॥ 
मदीयाज्ञानभावेन या: काश्चित्‌ स्युः प्रमादतः | 
न्रुट्योडत्र॒ कृपापुर्व. शोधनीया: मनीषिभिः ॥4॥ 
नमः श्री वरद्धमानाय सर्वज्ञायः स्वयंभुवे। 
तेषां सच्छासनं कुर्यात्‌ भद्रं सम्पुर्णप्राणिनाम्‌ ॥९॥ 
नानागमानामध्येता नानाविद्याविशारद: । 
जनसंवोधने दक्ष: जिनधर्मप्रभावक: ।१०॥ 
उपाध्यायपदारूढ: विद्यानन्दो. दिगम्बरः। 
सम्प्रतो वतंतें काहे भारते भुवि भूषणः॥११॥ 
हिसहस्नें पत्चशते वोीरे मुक्ती गते सति। 
यैन संबोधिता देशे जनता कोटिकोटयः ॥१२॥ 
हरियाणाप्रदेशों तु पुरी नाम्ना जगाघरी। 
तत्र स्थिते जेनपुरे चातुर्मास॑ चकार सः ॥१३॥ 
नीरजेन सुश्षिष्येण साक॑ तत्र गतोः्स्म्यहस । 
वनन्‍्दनार्थ प्रमोदेन संभागीये. महोसत्वे ॥१थ॥ 
तत्सन्निधो धृतां टीकां समालोक्य मुनीश्वर:। 
जगन्मोहिनि नामाख्या टीकेयं तु जगाद सः॥१५॥ 
मया निवेदितं स्वामिन्र ! जगन्मोहविनाशिनी ! 
स्वात्मप्रवोधिनी भूयात्‌ स्वीकृतं तेन सस्मितम्‌ ॥१६॥। 
| है 
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अध्यात्म-अमृत-कलंश 


स्वात्म प्रबोधिनी दीकामें आए प्रशतोंकी 
अनुक्रमणिका 
पुर्वे रंग 
प्रश्त 


निज छुद्धात्माकी वन्दनामें स्वयं वंच्यवंदकभाव कैसे ? 


. अनेकान्त क्या है ? क्या जिनवाणीकी कोई मूत्ति है ? 

. सरस्वतीका लौकिक स्वरूप क्या यथार्थ है ? 

. मंगलमें आशीर्वादात्मक वचन कैसे ? 

. जिन वचन जड़ है, उससे कल्याण कैसे ? 

. एक वस्तुमें दो विरोधी धर्म केसे ? 

« भेयकी विवक्षा तो एक उलझन है । 

. शुद्धपरिणमन अवस्था होना तो काल्पन्तिक है। 

- जीव और जड़को भिन्‍्न मानना ही कया सम्यग्दशंन है ? 


छः 


* केवल आत्माके शुद्धस्वरूप दर्श नसे सम्यग्दशंत हो जाता है ? 
 स्वात्मदर्शन ही ठीक है, परमात्माका वंदन क्‍यों ? 

 परद्वव्य भी तो अपने स्वरूपमें यथार्थ है ? 

- सत्यार्थ असत्यार्थ शब्दसे क्या अभिप्रेत है ? 

. पर्यायदृष्टि सम्यग्दृष्टि है या नहीं ? 

- सम्यग्दृष्टि आत्माके प्रमाणसे जानता है या नय निष्षेप से ? 

. एकसमयसें एकपदार्थ जाने तो अनेक पदार्थका ज्ञान केसे होगा ? 
. अनुभव क्या अप्रमाण हे ? 

तीर्थंकर प्रभुका जन्म कल्याणक मनाना क्‍या गलत है ? 


संसारी आत्मा सकर्मो है तब इसे असत्य केसे मानें ? 


. रंगे वस्त्रमें उसका इवेत स्वभाव उस समय कहाँ है ? 


धर्म तो अनेकान्त है तब एक निशचयको उपादेय क्‍यों कहा ? 
संसारीमें दिखाई देनेवाले विशेषणोंको ओझल केसे किया जाय ? 


- रागादि तो प्रत्यक्ष दीखते हें उन्हें दृष्टिसि ओझल केसे किया जाय ? 


रागादि कोई द्रव्य नहीं है तब आत्मासे उनका संयोग कैसा ? 
रागादि जडमें नहीं होते तब जड़ कैसे ? 
अशुद्धात्मामें तो रागादि हैं ? 
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आत्मामें गुणभेद होते हुए उसे भेदरहित मानना विरुद्ध है ? २६ 
रागादि आत्मामें हैं वे ऊपर तैरते हैं यह कैसे ? . २८ 
पर्यायाथिकनयकी विवक्षामें अखण्ड द्रव्य भी असत्य क्यों नहीं ? ३२ 
कर्मोदय यदि रागादिका कारण न हो तो सिद्धोंमें राग मानना होगा । ३४ 
पाठकने विद्या पढ़ाई यह कथन क्या मिथ्या है ? ३५ 
व्यवहारसे निमित्त भी कर्त्ता है, क्या यह गलत है ? ३५ 
यदि व्यवहा रका कथन मिथ्या है तो वह नय कैसे हैं ? ३५ 
कर्म॑नष्ट होंगे तो ज्ञान पेदा होगा क्या यह मिथ्या है ? ३७ 
शरीर भिन्‍न तो नहीं दिखाई देता । ३८ 
यदि शरीर जीवसे भिन्न है, तो तीर्थंकर स्तुति शरीराधार पर क्‍यों ? ३९ 
देह आत्मा एक न होती तो तीर्थंकर विविध वर्ण है यह क्‍यों कहा ? ४१ 
भगवानके अनन्त गुण कौन-कौन से हैं ? धर 
अमूत्तत्वादि धर्माधर्मादि द्वव्योंमें भी है तो क्या वे भी पूज्य हैं ? ४२ 
. भगवान्‌ क्या केवल असाधारण गुणोंसे ही पूज्य हैं ? का 
जीवमान्रमें समान शक्तियां हैं तो क्या सभी जीव पृज्य हैं ? ४३ 
क्या भगवान्‌की पुजासे भवश्रमण मिट जायगा ? ४३ 
जब रत्नत्रय ही मोक्षमार्ग है तब पूजाका प्रयोजन मोक्ष केसे ? ४३ 
पूजा अष्ट प्रकारी है, तब उनके गुणानुकरणको पूजा केसे कहा ? ४३ 
गुणोंकी प्राप्ति हो यह भावतवा ही करना उचित है, फिर उनको पूजा क्‍यों ?, ४३ 
द्रव्यपूजा व्यर्थका आडंवर है, भावपूजा ही करना चाहिए ? ४३ 
भगवान्‌ तो खाते-पीते ही नहीं तब द्रव्य क्यों चढ़ाई जाय ? ४४ 


वीतराग भगवान्‌के अलावा देवी-देवता पूजा ग्रहण करते हैं पूजा उनकी करना चाहिए ? ४४ 
जेनशास्त्रोंमें भी तो शासनदेव पूजा है, क्या यह वृथा है ? ४४ 

पञ्चकल्याणक पूजामें शासनदेव पूजन है तब वह मिथ्यात्व केसे ? ड्टोट 
आपने भगवानुके अनन्त गुण बताए ही नहीं बताइए ? ४५ 
दोष तो अवश्य गिनाए जा सकते हैं । ४५ 
अम्मोघ आदिक तो निषेधात्मक हैं, विध्यात्मकगुण बताइए ? ४६ 

मार्गातीत होनेपर कौन गुण होते हैं ? ४६ 

उत्तर रंग 
ग्रंथान्तरोंमें गुणस्थानादि जीवके ही बताए हैं वह मिथ्या है क्या ? ५७ 
व्यवहार तो असत्यार्थ है तब गुणस्थानादि प्ररूपक जनशास्त्र भी मिथ्या है ? ५७ 
अनेकान्त पद्धतिमें द्रव्यपर्यायरूप वस्तु है न कि मात्र द्रव्यरूप । ५७ 
जब दोनों (निश्चय व्यवहार) नयकोटि है तो दोनों ही सत्यार्थक हो ? ५७ 
: अध्यात्म ग्रन्थों में निश्चय को ही उपादेय क्यों कहा गया है ? 


५९ 
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कतू कम अधिकार 


६०, ज्ञानमात्रसे भी मुक्ति होती है क्या ? 

६१. ज्ञानकी ऐसी अवस्थाकी प्राप्तिका क्या उपाय है ? 

६२. मनुष्य आदि पर्यायें जीव और शरीरकी मिश्रित पर्याय है । 

६३, सेना-पव॑त-समुद्र आदि भी जीव पुद्गलकी मिश्रित पर्यायें हैं| 

६४. दो द्वव्योंकी भी एक क्रिया होती है जेसे हाथ हिलानेमें जीव और देहकी । 


६५. जड़की क्रिया आत्मामें नहीं होती तब पापकी देह क्रिया आत्मामें पापोत्पादक केसे ? 


६६. संसारके सत्यतापूर्ण सम्पूर्ण व्यवहारको आप असत्य केसे कहते हैं ? 
६७, रागादि भावका कर्त्ता कौन है ? क्या जीव इनका कर्ता नहीं है ? 

६८, पहिले रागादिको पुदूगल कहा था यहां आत्मभाव कंसे कहा ? 

६९. ज्ञानावरणादि पुदूगल कर्मका आत्माको निमित्त कर्ता तो मानो । 
७०, ज्ञानभावकी तरह रागादि भाव भी तो आत्मसत्तामें पाये जाते हैं ? 
७१, कर्मका फल जीव हो भोगता है तब उसका कर्त्ता जीव ही है। 

७२. जीव हो पुद्गल वर्गणाओंको कर्म बनाता है अतः जीव ही कर्त्ता है । 
. ७३. कर्मका उदय ही जीवको क्रोधादि रूप परिणमाता है। 


७४. चौथे, पांचवें, छट्ठे गुणस्थानमें भी कषायोदय है त्तब उन्हें भी अज्ञानी क्‍यों न मानें ? 


७५, भिथ्यात्वके उदयमें जीव मिथ्यात्वी होता है क्या ग्ह्‌ अस्वीकृत है ? 

७६ अन्तरज्भ कारण मुख्य है यह कैसे जाना जाय ? 

७७, यदि बिना कर्मोद्यके जीवरागी हो तो अरहंत सिद्ध भी रागी हो जायेंगे । 
७८. जीव कमंबद्ध है या नहीं ? 

७९. नयोंके आधार पर कथित दो बातें सत्य कंसे ? सत्य तो एक ही होता है । 
८०. केवलीके राग अभावमें करुणा नहीं हो सकती । 


पुण्य-पाप अधिकार 


८९१. पुण्य और पापमें-हेतु-प्रकृति-अनुभव और आश्रय भेद होनेसे जाति भेद है । 
८२. व्यवहार चारित्र क्या मोक्षका मार्ग नहीं है ? 
' <रे. छठवें सातवें गुणस्थानमें संवर निजरा भी शुभोपयोगीके होती है। 
८४. द्रव्यलिंगी साधुका चारित्र कौन सा चारित्र है ? 
८५. क्या चारित्र सराग वीतराग ऐसे दो प्रकारका होता है ? 
८६, क्या सातवेंसे दशवें गुणस्थान तकके साधु सराग चारित्री हैं ? 
८७, तब तो ये गुणस्थान निरथंक हैं। 
८८. यदि सराग चारित्र वीतरागताका हैतु है तो उसे ही पालन करना चाहिए। 
८९. सरागचारित्री तो वीतरा' चारित्री बन ही जायगा। 
९०, ज्ञान निष्क्रिय है, या क्रियारूप है ? 
९१. शुभोपयोगी ही मोक्षमार्गमें जाता है तब पुण्यबंध मोक्ष साधक हुआ ? 
९२, ज्ञानी आत्मा सिद्ध है, वे मोक्षस्वरूप है, अतः ज्ञानीको मोक्षका हेतु कैसे कहा ? 


३८७ 


१०० 


१०३ 


११५ 
११७ 
११७ 
११७ 
११९ 
११९ 
११९ 
११९ 
११९ 
१२१ 
श्ड्र 
१२४ 





३९० अध्यात्मं-अमृत-कंलश 
अथ निर्जराधिकार 

१५५, सम्यग्दृष्टिके भोग निजरा हेतु हैं तब भोग त्याग क्यों आवश्यक है ? १६६ 
१५६. इस प्रकरणमें भोगका क्या अथ है ? १६६ 
१५७. कर्मोदयमें सुख दुख रूप परिणाम सम्यग्हष्टिको क्‍या नहीं होते ? १६६ 
१५८. कर्मोदयमें सुख दुख हो तो समताभावी जीव केसे हो ? १६७ 
१५९, एक ही व्यक्ति पर बीतने वाले सुख दुखमें समताका दृष्टान्त बताइए ? १६७ 
१६०. सुख दुख हो रहे हैं तो भी यह माननाकी ये मेरे नहीं हैं यह सच है क्या ? १६७ 
१६१. सम्यग्दृष्टि अवंधक है, पर पुरातन कर्मंकी निर्जरा केसे होगी ? १६८ 
१६२. सुख दुखमें सम्यग्दृष्टि हर विषाद नहीं करता इसका कारण क्या ? १६८ 
१६३. रुचि पूर्वक नहीं भोगता रुचि पुर्वक नहीं करता यह बात समझमें नहीं आती १६९ 
१६४. रागादि विकारोंसे विरक्त होनेका क्या उपाय है ? १७० 
१६५, कर्मोदयजन्य विकार है तो आत्मामें, आप अपने मानो या न मानों । १७० 
१६६. रागादि हैं पर मेरे नहीं हैं यह जान लेने मात्रसे वे दूर हो जायेंगे ? १७० 
१६७. आत्मा और देहका भेद सभी सम्प्रदाय जानते हैं तो क्या वे सब सम्यग्दृष्टि हैं? १७२ 
१६८. जेनागम कथित आत्मस्वरूप जेनागमके अभ्यासी जानते हैं तो क्या वे सभी सम्यकत्वी हैं ? १७२ 
१६९, यदि कोई अपनेको सम्यक्त्वी कहता व अवंधक मानता है तो आपको ईर्षा क्यों है? १७२ 
१७०, मिथ्याहृष्टि होते हुए भी अपनेको सम्यक्त्वी माने तो आपकी क्‍या हानि है ? १७२ 
१७१. ब्रतसमितिपालक तो सदाचारी हैं उन्हें इस कलझमें पापी क्‍यों कहा ? १७२ 
१७२. सम्यक्त्वरहित हो, १र सदाचारी तो है, उसे पापी कहना स्वयं पाप है । १७२ 
१७३. दुष्कर तप तथा महात्रतादिको भार रूप क्‍यों कहा ? १७७ 
१७४. महाक्नरती अपनेमें आनन्दित हैं उन्हें भार रूपको क्लेशकारी क्यों कहा ? १७७ 
१७५, दृष्टिबंध पर हो या मुक्ति पर हो | होता तो दोनोंका पुण्यबंध है क्या अन्तर है? १७७ 
१७६, मिथ्यादृष्टि तो अपनेमें आनंदित है, उसे हेय मानने वाला सम्यक्त्वी ही संक्लेश 

परिणामी है । १७७ 
१७७, जैनशास्त्र प्रणीत ब्रत पलने वाले द्रव्यलिगी साधुकी भग्न कहना क्या आचार्यंको 

उचित है वे तो स्वयं महान्नती थे । १७८ 
१७८- मिथ्यातप वाले भी स्व जाते हैं तब जेन तपस्या वेकार क्‍यों है ? १७८ 
१७९, किसीको सम्यग्दशंन निश्चयसे है या नहीं इसकी क्या परीक्षा ? १७८ 
१८०. सम्यग्दर्शन तो भावात्मक है पर चारित्र तो क्रियात्मक है, परीक्षा हो जाती है। १७९ 
१८१. भोग तो बंधका ही कारण होगा चाहे ज्ञानी करे या अज्ञानी करे। १८२ 
१८२. जब ज्ञानी गृहस्थ भी कर्म निजंरा करता है तब वनमें जाकर साधु क्‍यों बने ? १८२ 
१८३. सम्यर्दृष्टिको अवंधक कहा था अब अल्पवंधक कहा ऐसा क्‍यों ? १८२ 
१८४. अल्पवंधकको अबंध कहनेका क्या हेतु है ? १८३ 
१८५. ज्ञानी अवंवबक कहा गया है सो कहा गया है या अवंधक है ? १८३ 
१८६, सम्यग्दृष्टि कमोंदयको वीतरागभावसे भोगता है यह कथन अनुभव विरुद्ध है । १८५ 
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१८७, कहां गया था कि कर्मोदय भोग बंधका कारण नहीं, अब कहा ऐसा मानेगा तो जरूर 


बंधेगा, यह विरुद्धता कैसे ? न्‍ १८८ 
१८८. देशब्रती श्रावक एकदेश पाप भी करते हैं उन्हें ज्ञानी केसे कहा ? १९१ 
१८९, ज्ञानी इहलोक परलोकको जानता है अतः उनमें होनेवाले कष्टसे भयभीत होगा ह 

भय रहित कैसे कहा ? १९६ 
१९०, बालकका जन्मोत्सव तथा मरणका शोक मनाना क्या सिथ्या है ? १९७ 
१९१, यदि उत्पत्तिमें राग न हो तो बालकोंका पालन-पीषण केसे हो ? १९७ 
१९२, क्या सम्यक्त्वीको भेदका मोह नहीं होता क्या उसकी रक्षा चहीं करता ? १९७ 
१९३, प्रभावना हेतु धर्मात्माओंकी जन्म जयंतियां मनाना क्या दोषास्पद है ? १९८ 
१९४, धर्मात्मा तो नहीं कहता कि मेरा जन्मोत्सव मताओ भक्तजन मनाते हैं। १९८ 


१९५, सम्यर्दृष्टि संसारमें सशरोर है तब शारीरिक वेदना न हो ऐसी चिन्ता तो करता 
है । ' 


१९९ 
१९६, शरीरमें पीड़ा हो और सम्यग्दृष्टि उसे वेदन न करे यह असम्भव है। १९९ 
१९७, शरीर और आत्माका एक क्षेत्रावगाह है तब शरीर वेदनासे आत्मामें वेदना होगी । २०० 
१९८. क्‍या आप शारीरिक पीड़ामें दुःख अनुभव नहीं करते ? २०० 
१९९, आपने महापुरुषोंके दृष्टान्त दिए हमें अनुभव कराइए कि पीढ़ाका अनुभव नहो।.._ २०१ 
२००, रक्षकके अभावमें सम्पर्दृष्टि क्या अरक्षित अनुभव नहीं करता ? २०२ 
२०१. कया गृहस्थको मुनिपर उपसर्ग आने पर दूर करनेका उपदेश नहीं है ? २०३ 
२०२. सम्यरदृष्टि जानता है कि मुनिकी आत्मा भी अरक्षित नहीं है तब उपसर्ग दूर करनेकी 

चेष्टा वृथा है। २०३ 
२०३. सिद्धान्त ओर व्यवहारमें अन्तर है, व्यवहार प्रायोगिक होनेसे श्रेष्ठ हैं। २०३ 
२०४. व्यवहार यदि हेय है तो आचार्य उस हेयका उपदेश क्‍यों देते हैं ? २०३ 
२०५, व्यवहार हेय है तो उसे स्वीकार करना अश्रेयस्कर है। २०४ 
२०६. क्या कोई पुरुषार्थी शुभाशुभको एक साथ त्याग शुद्धोपयोगी नहीं बन सकता ? २०४ 
२०७, संदेह होनेसे सम्यरदृष्टिको मरणकी शंका तो अवश्य होगी ? २०६ 
२०८. क्या सम्यर्दृष्टि मरणको स्वेच्छासे स्वीकार करता है ? २०७ 


२०९. तब तो स्वेच्छासे विविध प्रकारसे अपघात (मरण) करने वाले सभी सम्यर्दृष्टि हैं? २०७ 
२१०. शास्त्रोंमें स्वेच्छासे समाधिमरण करनेका उपदेश है तव आपका उक्त कथन विरुद्ध है। २०७ 


२११. ज्ञानी सदा ज्ञानभावमें कहां रहता है ? क्या खाता-पीता सोता नहीं है ? २१० 
२१२. चोथे गुणस्थानमें स्वरूपाचरणकी बात आपसे कंसे कही ? २११ 
२१३. पं० दौलतरामजीने छहढालामें महात्नत वर्णनके बाद स्वरूपाचरण लिखा है ? २१२ 
२१४. सम्यग्दर्शनके आठ अंगोंका क्या स्वरूप है ? २१३ 
२१५. सम्यर्दृष्टि यथार्थ दृष्टि है तब साधुकी मलिनतामें घृणा कैसे न करेगा ? २१३ 
२१६. डावटर-नसं-मेहतर सब सेवा करने वाले सम्यग्दृष्टि हैं। निविचिकित्सा अंगका सही 

पालन वे हो करते हैं। हि २१४८ 
९१७. धम पालनके साथ आंजीविका करने वाले क्या धर्मके पालक नहीं हैं ? २१४ 


१६८. घृणाका अभाव तो स्लेक्ष भी करते हैं चोर अघोरी भी करते हैं क्या वे सम्यक्त्वी हैं? २१४ 





३९२ अध्यात्म-अमृत-कलुश 





२१९, सम्यक्त्वी धर्मात्मासे प्रीति करता है पर पापियोंसे तो .घृणा करता है तब यह भी 

सबंत्र घृणाका त्यागी नहीं है । ' २१४ 
२२०, क्या जैन साधु शद्धाशुद्धका विवेक नहीं रखते ? २१५ 
२२१, निर्मोहका अर्थ तो निर्दय है सम्थक्त्वी निर्मोह भी हो'दया भी करे कैसे संभव है ? २१५ 
२२२. उपगृहन दोष छिपरानेको कहते, कया बड़े पुरुषोंकी गलती छिपाना या स्वंसाधा रण की ? २१६ 


२२३, परदोष प्रकाशन सम्यक्त्वका गुण मानना चाहिए त कि दोष ढांकना ? . २१६ 
२२४. धर्मात्माके दोष फिर केसे दूर किए जांय ? २१७ 
२२५. भगवान्‌का रथोत्सव करना अब प्रभावनाका अंग नहीं है अतः बंद करना चाहिए ? २१८ 
२२६. लौकिक शिक्षामें व्यय क्या अपव्यय है ? ह २१९ 


अथ बन्धाधिकारः 


२२७, क्या वीतरागी छलद्मस्थके या केवलीके कमंवन्ध नहीं होता ? २२३ 


२२८. एक समयकी स्थितिबंध तो केवलीके भी बताया है ? २२३ 
२२९. जब योगक्रिया पञ्चेन्द्रियके विषय बंधके कारण नहीं है तो बंधके कारण क्या हैं? २२३ 
२३०, मूल कलशमें “नृणास््‌” शब्द है तब क्या बंध केवल मनुष्योंकों होता है ? २२४ 
२३१. जो कर्म करेगा वही भोगेगा “जो कर्त्ता सो भोक्‍ता” यह लोकोक्ति गलत है ? २२६ 


२३२, अनुभवनकालमें परके ऊपर उपयोग जाबे तो क्या कमंबंध इतनेसे हो जायगा ? १२७ 
२३३. अनुभवन करनेवाला सम्यग्दुष्टि क्या लोकसे न्‍्यारा है जो किसीकी चिन्ता नहीं करता ? २२७ 
२३४. यदि कोई किसीका उपकार अपकार नहीं करता तो पुण्य-पापका ही अभाव होगा 


तब संसारका ही अभाव मानो । २२७ 
२३५, मिथ्यादृष्टि भ्रमदृष्टि है। भ्रम तो असत्य है। तब संसार भी असत्य है ? २२७ 
२३६. जिसे रस्सीमें सर्वज्ञान है वह तो असत्य ज्ञान है ? २२७ 
२३७, भ्रम भी सत्य है और भ्रमरहित भी सत्य है ऐसा कथन विरुद्ध है ? २२८ 
२३८. छोटा बड़ापना तो व्यवहार सापेक्ष है। यथार्थमें कोई छोटा-बड़ा नहीं है। २२८ 
२३९, पर-कतुंत्व सत्य है, परके उपकार अपकार करनेमें ही तो पुण्य पाप है। २२८ 


२४०, भावनामात्रसे पुण्य हो तो बड़ा सरल है । करना कुछ नहीं है पुण्य हो ही जायगा । २२८ 
२४१. विना किए केसे उपकार अपकार हो जाते हैं, उनसे हम पुण्य-पापमें कैसे वँध जाते हैं? २२८ 
२४२. यदि पुण्योदयके विना वह सुखी हो सकेगा तो हमारी उसे सुखी करनेकी चेष्टा व 


भावना निष्फल है ? २२९ 
२४३. जब परकी बुराई भलाई हम न कर सकें तो पुण्य-पापसे कैसे बंध गए ? - २२९ 
२४४, भगवान्‌ केवल उपदेश कर सकते हैं किसीको मोक्षमें नहीं धर सकते ? २२९ 
२४५. भगवान्‌ वीतराग है उनमें पर कतृ त्व न हो पर सरागी संसारीमें तो है ? . २२९ 
२४६, क्या केवल परिणामोंसे हो वंध होता है ? २२९ 
२४७, जब परका बुरा भरा कर हो नहीं सकता तो भावना करना भी निष्फल है ? २३० 


२४८. क्या ईइ्वर द्वारा प्राणी कर्मफल नहीं पाते ? २३१ 


स्वात्मप्रबोधिती दीका ३९३ 


दि 
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२४९. प्रका घात करनेवालेको आत्मघाती कंसे कह सकते हैं? २३१ 
२५०, अध्यवसान तो शुभ-अशुभ दोनों है तब सम्यक्त्वी भी तो परकतृत्वके शुभ 
अध्यवसानसे है। पुण्यबंध करना होगा । अन्यथा पुण्यबंध भी केसे ? २३२ 
२५१. व्यवहारसे आदर करनेवाला मायाचारी है क्या जो परमार्थसे नहीं करता ? रश२ 
२५२. यदि परमार्थसे धर्मात्माकी सेवा करता है तो उसे पुण्यरूपबंधन भी क्यों होता है? २३२ 
२५३. यदि दोनों पुण्यपापबंध करते हैं तो क्या भेद रहा मुक्ति दोनोंको न होगी ? २३२ 
२५४, क्या अध्यवसान भाव सम्यर्दृष्टिके नहीं होता, बंध तो होता है ? २३३ 
२५५, जब बंध होता है, तो अध्यवसान भाव क्‍यों न माता जाय ? २३४ 
२५६. क्या गृहस्थ सम्यग्दृष्टिकी मोहकी जड़ नहीं कटी ? तब वह सम्यग्दृष्टि केसे ? २३५ 
२५७, यदि व्यवहार स्वथा त्याज्य है, तब ता यह एकान्त उपदेश भी त्याज्य है ? २३६ 
२५८. वस्तुका स्वभाव क्‍या है ? २३८ 
२५९. जब वस्तु स्वयं परिणमनशील है तो स्वयं परिणमेगा, निमित्तको चर्चा क्यों की गई ? २३८ 
२६०. कर्मोदय यदि रागादिका निमित्त है तो क्या ज्ञानीके कर्मोदय नहीं होता ? २३९ 
२६१. जब परिणमनशीलता स्वभाव है तब कर्मोदयमें विभाव परिणमन न करे यह 
असंभव है ? २३९ 
२६२. क्या मिट्टीकी स्वेच्छापर है कि वह घट बने या न बने ? २३९ 
२६३. वया स्वेच्छा करने मात्रसे मुक्ति हो जाती है ? २४० 


२६४. यदि इस कालमें हम मुक्ति जाना चाहें तो क्या कर्मोदयकी उपेक्षा कर सकते हैं? २४० 
२६५. 5 सभी परिणमन हों तो मुनिको भी दोष क्यों होगा, प्रायश्चित्त वे क्यों 
करते हैं ! 


२४० 
२६६. वही आत्मा कर्त्ता भी है अकर्त्ता भी है, यह तो विरुद्ध कथन है ? २४१ 
२६७. एक ही अशुद्धात्माको कर्ता और अकर्ता कहना संगत है क्या ? २४१ 
२६८. सुनिको भी यदि दोष लगते हैं तो बंध भी होगा, तब ज्ञानी अबंधक केसे ? २४१ 
२६९, यदि गृहस्थ भी रागादिरूप न परिणमे तो मुक्त हो सकता है क्या ? रडर 
२७०, वस्त्रादि बाह्यवस्तु है उससे मोक्षमार्ग केसे रुकेगा ? मोक्ष तो परिणामोंकी शुद्धतासे 
होता है ? २४२ 
२७१. जब बन्ध परिणामोंसे है तब मुक्ति भी परिणामोंसे ही होगी वाह्यक्रियाएँ कुछ 
भीहों? सब्र 
२७२. यदि बाह्मपरियग्रह ही रागादिका हेतु है तव तो पशु पक्षी वीतरागी ही हैं उनके पास 
कोई बाह्मपरिग्रह नहीं है ? धर धर 
२७३. यदि रागका त्याग हो, तो परिय्रह ग्रहण ही न होगा, अतः पहिले राग ही त्यागना 
चाहिए ? २४४ 
२७४. रागका त्याग ही निश्चय मार्ग है, वाह्मका त्याग व्यवहार है जो हेय है। रेडड 
२७५. निमित्त कारण नहीं हो सकता, क्योंकि कार्यके साथ उसकी व्याप्ति नहीं है । २४५ 
२७६. शुभरागरूप महाव्रतादिसे क्या वोतरागभावकी उत्पत्ति है, या शुभरागके अमावसे ? २४५ 
२७७. क्रम तो ठीक है पर शुभरागका अभाव ही तो शुद्धताका कारण हुआ । २४६ 
१४८. वेबका कारण शुभराग क्या कथंचित भी उपादेय माना जप सुकता है? 93 


५० 


३९४ 





अध्यात्म-अमृत्त-करूश 


मोक्षाधिकार 





२७९. पुरुष और वबन्ध वस्तुतः भिन्‍न-भिन्‍न हैं तव प्रज्ञासे उसे भिन्‍न करनेका क्‍या अर्थ है ? २४९ 


२८०, 
२८१. 


२८२. 


२८३. 
२८४, 
२८५, 
२८६, 
२८७, 
२८८, 
२८९, 
२९०, 
२९१, 
२९२. 
२९३. 
२९४, 
२६५. 


२९६, 
२९७. 


२९८. 
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३००, 


३०१ 


३० 


का 


३० 
३०४ 


ह०५. 


सदाचार ही मुक्तिका साधन है, तब अन्य तत्त्वज्ञान आदिका क्या उपयोग है? 

जब आत्मा कर्म भिन्‍न-भिन्‍न हुए तो दोनों मुक्त हुए, तब आत्माके मुक्त की ही 
चर्चा क्‍यों आई ? ह 

ज्ञानी तो जड़ समान है तब उसे बंधा है कि छूटना है यह उपदेश क्यों ? 

पुरुषार्थ जगाने मात्रसे काम हो जाता है क्‍या ? 

उपयोग लक्षणवाला आत्मा ज्ञान-दर्शनमय है उसे चेतन्यमात्र क्यों कहा ? 

चेतनामें द्विविधता स्वयंके कारण है या पदार्थकी द्विविधताक कारण है ? 

राग और आत्मामें क्‍या प्रदेशभेद है ? यदि है तो राग कौनसा द्रव्य है ? 

जब दोनों अभिन्‍न प्रदेशीय हैं तो उन्हें भिन्‍न वस्तु कैसे कहा गया ? 

आत्माके ज्ञान-दर्शन आदि गुण आत्मासे बस्तुततः पृथक तो नहीं हैं? 

द्रव्य और वस्तु दोनों एक हैं फिर आपने उनमें भेद कैसे किया ? 
चेतयिता-श्ञान-दुष्टा ये शब्द भिन्‍न-भिनन्‍त हैं, इन्हें एक कैसे कहा ? 

आत्मामें ही ज्ञान है उसीमें राग है अन्यत्र नहीं है तब रागको अनांत्मीय क्‍यों कहा ? 
जीवमें होनेवाले रागादिक जीवके भाव हैं, तब इन्हें परभाव क्‍यों कहा ? 

रागादि विकार अनादिसे है तब उनका संस कंसे छुट सकता है ? 

जीव कमंबन्धनमें है कर्म छोड़े तभी ६८ सकता है । 

स्वस्त्री-स्वपु त्रको स्वीकार करनेवाला महाजन है उसे अपराधी तथा बंधनबद्ध कंसे 
कहते हैं ? 

प्रमाद क्या है ? उससे हामि क्या है ? उससे वचनेका क्या उपाय है ? 

आत्महितमें सावधान पञ्चपरमेष्ठोकी भक्तिरूप शुभराग करता है उसे प्रमाद कंसे 
कहा ? 

प्रतिक्रमण क्‍या है ? वह मोक्षमार्गीको क्या इष्ट है ? उसके कितने प्रकार हैं ? 
समयसारमें प्रतिक्रमणको विषकुम्भ कहा है, अगप्रतिक्रमणको अमुतकुम्भ इसका 
विवेचन करें । 

प्रतिक्रणण करनेवाला साधु यदि अपराधी है तो प्रतिक्रमण उसे नहीं ही करना चाहिए! 


१. शुद्धोपयोगीका अप्रतिक्रमण अमृतकुम्भ कहा, पर प्रतिक्रमण करनेवाला तो उसी 


भमार्गपर जाता है ? 


* कलझामें मुनि” शब्द क्‍यों दिया ? आत्मनिष्ठ गृहस्थ भी वह भी परमशुद्धताको प्राप्त 


हो सकता है ? 
क्या वस्त्रमात्र रहनेसे शुद्धोपयोगमें बाधा है ? 


क्या नग्नता आत्मशुद्धिमें साधक है? तव द्रव्यलिगी साधु परमहंस आदि भी मुक्ति 
क्यों नहीं प्राप्त करते ? 


मृनकी नग्वता ही यथार्थ मुनित्व है, तब तनकी नग्न॒ता क्‍यों आवश्यक है ? 
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बाह्य परित्यागका भी फल-पद प्रतिष्ठा-लोक मान्यता है उसे निष्फल क्यों कहा ? २६६ 


. छोकके अन्तमें ऊपर मोक्ष है, वहां जानेपर शुद्ध दशा क्या स्वयं हो जाती है ? २६७. 
. स्थानका भी तो महत्त्व है, क्योंकि वे पविन्नात्मा वहां ही जाती है ? २६७ 
अथ सर्वविशुद्ध ज्ञानाधिकार: ह 

कारीगिर ही सुन्दर मूर्ति बनाता है अन्यथा सुन्दर केसे बनती ? २६९ 
कारीगिर मूत्ति बनाता है या प्रकट करता है ? ढकी हो तो प्रकट करना कहेंगे। . २६९ 
आपका अर्थ ठीक नहीं है ऐसा अर्थ कलशका है कि अज्ञानी परकर्ता है ज्ञानी होनेपर 
परकर्तता नहीं रहता । २७० 
यह केसे जाना कि शब्दार्थसे अभिमतार्थ भिन्‍न है ? २७० 
निशचयसे जीव कर्ता न हो, पर व्यवहारसे तो परका कर्ता है। २७१ 
रागादि भी पर है तब परद्रव्यका अकर्ता ही कहो, घरका अकर्ता रागादिका कर्ता 
कहना न्याय संगत नहीं है। २७१ 
रागादिको कथंचितु भिन्‍न बताया तो क्‍या कथंचित्‌ आत्मासे अभिन्‍न भी है ? २७१ 
अज्ञान दशा क्‍या है और ज्ञान दशा क्या है ? २७१ 
दोनों दक्ाओं (ज्ञान और अज्ञानदशा) से जीवमें क्या अन्तर पड़ता है ? २७२ 
जो आत्मा स्वभावसे ही शुद्ध है उसमें अज्ञान अपना प्रभाव कैसे डाले ? २७३ 
कर्मोदय जन्य पीड़ाके अनुभवन कालमें ज्ञानी अज्ञानीमें क्या अन्तर पड़ता है ? २७४ 
तनन्‍्मय होकर भोगे या अतन्मय होकर भोगे तो भोगना तो पड़ेगा ही । २७४ 
पूर्वकर्मका फल भोगना ही पड़ता है यहु नियम क्या केवल अज्ञानीके लिए है ? २७४ 

कया यह सम्भव है कि कमंका तीज उदय हो परन्तु जीव दुखी न हो, तत्त्वज्ञानकी चर्चा 
करे ? २७४ 
जागृत दशाका कोई दृष्टान्त बताइए जो शारीरिक दुरवस्थामें भी दुखी न हो ?. २७५ 
लोकमें अजानकारको निरपराध मानते हैं पर आपने अज्ञानीको अपराधी बताया 
ज्ञानीको निरपराध यह तो लोक विरुद्ध है ? २७७ 
ज्ञानी तो सम्यग्दृष्टि गृहस्थ भी है, ज्ञानी निबँध और मुक्त है तब मुनिपद घारण 
करनेकी क्या आवश्यकता है? २७७ 
जीवको विकारी भाव बांधे हैं या ज्ञानावरणादि कर्म बंधे हैं ? २७८ 
ज्ञातीके क्या विकारी भाव मिट गये हैं जो उसे अवंधक कहा है ? २७८ 
रागादि जनक सामग्री देखकर ज्ञानीको राग क्यों नहीं आता ? २७८ 
कोई दृष्टान्त बताइए जब ज्ञानी जानकर भी राग न करता हो ? २७८ 
कतृ त्वके अभावमें भी भोवतृत्व है जैसे नेत्र पदार्थका कर्त्ता नहीं पर भोक्‍ता है ? २७० 
हम भी जिन पदार्थोके कर्ता नहों हैं उतके भी पड्चेन्द्रियोंसे भोक्‍ता हैं ? २७०९ 
सुन्दर-असुन्द र, सुगंध-दुर्गन्‍्धमें समताभाव तो अज्ञान है? २८० 
भक््य-अभक्ष्यमें माता-पत्नीमें समान भाव रख भोगने वाला क्या समताभावी अवंधक है? २८० 


३९६ अध्यात्म-अमृत-कलंश 
३३४. रागादिका कर्ता जीव है, तव जीव पुदुगलका कर्त्ता हुआ क्योंकि रागादिको पौदूगलिक 
कहा गया है ? २८१ 
३३५. लोकमें तो पर कतृ त्व माना जाता है? २८१ 
३३६. पर कतृ त्व या ईश्वर कतृत्व मान लेने से मोक्षमार्गमें क्या बाधा है ? श्८र 
३३७, रागादि किसके कार्य हैं ? उन जीव पुद्गल दोनोंके संयोगज भाव ही मानता चाहिए। २८४ 
३३८. केवल करमंका कार्य रागादिक हैं क्या ? २८४ 
३३९. प्रकृति कार्य होनेपर भी विकार चेतनमें होता है तो क्या आपत्ति है ? २८५ 
३४०, क्या शुद्ध जीव भिन्‍न और अशुद्ध जीव भिन्‍न ही पाये जाते हैं जीवकी ऐसी दो 
जातियां हैं ? | | र्८टप 
३४१. द्रव्यकमंको कारण भावकमंको उसका कार्य मानना चाहिए ? २८५ 
३४२, दी द्रव्य मिलकर एक परिणमन तो करते हैं मनुष्य देवादिपय्याय दो द्रव्योंकी है। २८५ 
३४३, सर्वत्र शास्त्रोंमें कमंको ही जीवके विकारका कर्ता कहा है अत: आपका कथन कैसे 
अविरुद्ध है ? २८७ 
३४४, कर्मके उदयके साथ जीव विकारका अन्बय व्यतिरेक हो अतः कर्म ही कर्ता है ? २८७ 
३४५. क्षणिकवादकी विरोधिनी चेतन्यकी कौनसी चमत्कृत क्रिया है ? २८ 
३४६, क्षणिकवाद तो जैनमतमें भी है मनुष्य पर्याय पाप करती है अन्य पर्याय भोगती है ? २९० 
३४७. वया जैनागमके सूत्रोंको माननेसे ही मोक्ष प्राप्त होता है ? २९१ 
३४८, क्या है जैनागमकी मान्यता जिसे स्वीकार करनेसे मोक्ष होता है ? २९१ 
३४९. जब व्यवहार निइचय दो दृष्टियां हैं वस्तुको भिन्‍न-भिन्‍न ही दोनों देखती हैं तब 
विरोध होनेसे दोनों ही गलत हैं ? २९३ 
३५०. दो दृष्टियां वस्तुका निर्णय भिन्‍न-भिन्‍न करें तो दोनों सही केसे हो सकती हैं «? २९४ 
३११. वस्तु तो जैसी हैं वेसी रहेगी परस्पर विरुद्ध कथन करनेवाले नयोंमें कोई एक सही 
होगा | २९४ 
३५२. वस्तु दो प्रकार कैसे हो सकतो है वह भी परस्पर विरुद्धताको लेकर ? २९४ 
३५३, यदि दोनों नय सही हैं तो अध्यात्मवादियोंका कथन कि निरंचय सत्याथ्थ प्रतिपादक है 
गलत है ? २९४ 
३५४. इसमें तो कथनमात्र भी विरोध नहीं प्रतीत होता ॥ २९४ 
३५५, अब हम इस नत्तीजेपर पहुँचे कि दोनों नय सही हैं अध्यात्मवादियोंका कथन ही गलत है। २५५ 
३५६. आप सभीको सही कह देते हैं क्या कुछ गलत होता ही नहीं है ? २९५ 
३५७. रस्सीको सांप, कांचको मणि समझ लेनेवाले मिथ्यावादी नहीं है ? २९५ 
३५८. वे दोनों भ्रममें हैं जैसा पदार्थ है वेसा नहीं देखते ? २९५ 
३५९, भ्रम कैसे सत्य है यदि भ्रम सत्य है तो भ्रमित व्यक्ति ही सत्यवादी है ? २९५ 
३६०. भ्रम दूर होनेपर यदि पश्चात्ताप करते हैं तो भ्रममें रहना ही ठीक था ? २९५ 
३६१. सत्य-असत्यको, असत्य सत्यको झूठा कहेगा तब निर्णय केसे होगा ? २९६ 
३६२, निदचय व्यवहारको असत्य कहता हैं आपने भी समर्थन किया है तव वह कैसे गलत है ? २९६ 
३६३. क्या निमित्त है नहीं ? एक ही उपादानसे काय॑ होता है ? २९६ 
३६४. निश्चय सत्य है यह एकान्त है, व्यवहार कथंचित्‌ सत्य है वह अनेकान्त है। २९७ 


स्वात्मप्रबोधिनी टीका ३९७ 


३६५. निश्चयनय सत्य है तब व्यवहार असत्य ठहरा फिर उसे कर्थ॑चित्‌ सत्य क्यों कहा ? २९७ 
३६६. पव्चाध्यायीमें निश्चयके प्रतिषेध व्यवहारको प्रतिषेध्य कहा है तब दोनों नय सापेक्ष 


कहां हुए ? - २९८ 
३६७. दोनों नयोंका सुमेल कहां है जबकि निशचयाश्रित मुनि ही निर्वाण पातै हैं ? २९९ 
३६८, कत्‌ कर्म भाव एक पदार्थमें हो या न हो इससे आत्महितका क्‍या सम्बन्ध है ? २९९, 


३६९, व्यवहारका विषय उसकी दृष्टिमें सत्य है। अतः सत्यको स्वीकार करना चाहिये | ३०० 
३७०, गुड़ उपादेय, गोबर अनुपादेय, ऐसा एकान्त नहीं है गुड़्से खराब भूमि गोबरसे लीपी 


जाती है अतः वह भी उपादेय है ? ३०० 
३७१. उपचार कथन व्यावहारिक है, या अव्यावहारिक ? ३०२ 
३७२. क्या मूल पदार्थ भिन्‍न सभी पदार्थ निमित्त होते हैं? ३०२ 
३७३, फिर उस निमित्तको कर्ता क्यों नहीं कहा जाता ? ३०३ 
३७४. जंगत्‌के प्राणियोंको देखकर यदि आचार्य दुखी हैं तो उनका दुख हमसे ज्यादा हुआ ? ३०३ 
३७५, भगवान्‌ केवली करुणावान्‌ हैं तब यह तो शुभराग है तब इस आकुलताके होते हुए 

अनन्तसुख उन्हें कैसे है ? ३०३ 
३७६. तव भगवान्‌ क्या करुणानिधान नहीं हैं, कहा तो जाता है । ३०३ 
३७७. वीतरागी जब किसीका बुरा-मभला नहीं कर सकते तो उनकी पूजासे क्या लाभ है ? ३०३ 
३७८, ठीक है अपना सुधार हम कर लें पर उन्तकी पूजा क्यों करे १ ३०४ 
३७९. सहुस्ननामर्मे उन्हें दयाध्वज: दयामूरति लिखा है क्या यह मिथ्या है ? ३०४ 
३८०, निर्दय तो हिसकको कहते हैं भगवान्‌को ऐसा कहना अज्ञान है ? ३०४ 
३८१, आचाय॑ दूखके साथ कहते हैं यह कहना गलत है वे भी तो वीतरागी हैं ? ३०४ 
३८२. फिर उन्हें वीतरागी क्‍यों कहते हैं ? ३०५ 
३८३. शुभराग छोड़ने लायक है तब वे उसे करते क्यों हैं ? ३०५ 
३८४, लोकमें ऐसा व्यवहार है कि मैंने उसका भला किया, क्या यह मिथ्या है ? » ३०६ 
२८५. वया परमार्थसे अन्य वस्तु निमित्त भी नहीं है ? ३०६ 
३८६. परिणमनशील भी पदार्थ बिता निमित्तके केसे परिणमेगा ? ३०६ 
३८७. मैंने अमुकको सहायतासे कार्य किया, क्या यह कथन मिथ्या है ? ३०६ 
३८८. आपने निमित्तको कुछ स्थान तो दिया, अध्यात्मवादी तो कहते हैं कि निमित्त कोई 

वस्तु नहीं है ? ३०७ 


२८६. वेया चेतनमें अन्यका प्रवेश नहीं है ? तव केवली समस्त पदार्थके प्रकाशक कैसे हैं? ३०८ 
२५०, वेया यह सत्य है कि ज्ञान ज्ञेयरूप नहीं होता, तव सबको केवली कैसे जानते हैं? . ३०९ 


३९१, जब सभी पदार्थ अपने-अपने स्थानमें हैँ तब ज्ञानमें क्या दिखाई देता है ? ३०९ 
३५२. जब ज्ञानमें दिखाई देते हैं तब या तो श्रम है, या पदार्थ एक सामने है एक ज्ञानमें है 

दो-दो पदार्थ हैं ? ३०९ 
२०३. बात तो सत्य है तब ज्ञान या दर्पंणमें पदार्थकी छाया पड़ती है? ३१० 


रें5४. यथार्थ क्या है पदार्थ ज्ञानमें आता नहीं, पदार्थ ज्ञानमें जातान हीं तव बड़ी उलझन है। ३१० 
२९५, ज्ञान-ज्ञान मात्र हे या वह ज्ञेयरूप भी है ? ३१० 








३९८ अध्यात्म-अमृत-कंलशं 
३९६, रागह्वेष आत्माके स्वभाव नहीं हैं तो किसके स्वभाव हैं ? ३१२ 
३९७, रागद्वेष आत्मोपादान है तब वे आत्मस्वभाव ही हैं ? ३१२ 
३९८. रागद्वेष अनादिसे हैं अत: उन्हें आत्मस्वभाव ही मानना चाहिए ? ३१३ 
३९९, अचेतनमें रागह्वेष नहीं होते तब आत्मामें होनेसे वे आत्मोपादान ही है ? ३१३ 
४००, केवलज्ञानको आपने पर्याय कहा तो क्या वह उत्पन्नध्वंसी है ? ३१४ 
४०१, कहा तो जाता है कि वह आत्माका स्वभाव है कर्मक्षयसे प्रकट होता है ? ३१४ 
४०२, राग मोहका अन्नान ज्ञानावरणका कर्म है, कारण भेदसे कार्य भेद मानना चाहिए । ३१४ 
४०३. रागादि आत्मामें स्वयं होते हैं, और वे विभाव हैं यह परस्पर विरुद्ध कथन है । ३११ 
३०४, रागद्वेष कर्मकृत है आत्मकृत नहीं है । ११५ 
४०५, क्या स्वकतृत्व मान लेनेसे रागादि छूट जाते हैं? ३१७ 
४०६, व्यवहारनय यदि मिथ्या है तो उसका आश्रय कर करणानुयोग आचार्योने क्यों बनाए? ३१७ 
४०७, परनिमित्तता मानने वालेको यहां अंध कह दिया यह तो निश्चयकान्त है ) ३१७ 
४०८, रागादिकी उत्पत्ति पुत्रादि धनादिसे अविनाभावी है अतः वे भी कारण हैं ? ३१८ 
४०९, कर्मोदयमें जीव रागी द्वेषी बनता है इसमें उसका क्‍या दोष है? ३१९ 
४१०, ज्ञानी हो या अज्ञानी कर्मोदयसे पीड़ित होते हैं, उनका क्या दोष है ? ३१९ 
४११. अपराधीको कष्ट या फांसीकी सजा देने वाला भी तो अपराधी है हिसक है? ३१९ 
४१२. यदि न्यायाधीश उसे सजा न दे फांसी न दे तो क्‍यों पीड़ित होता ? ३१९ 
४१३. फांसीसे तो उसकी ह॒त्या होती है अतः फांसी न देकर लम्बी कैदकी सजा देना 

उचित है । . ३२० 
४१४, भोगपभोग सामग्री सामने हो तो इच्छा हो जाती है यह प्राकृतिक है । ३२० 
४१५. बिना निर्जरा किए केवल “मैं शुद्ध वुद्ध हूँ! ऐसा अनुभव करनेसे क्या केवलज्ञान 

हो जाता है, क्या मन चिन्तामणि है ? ३२२ 
४१६. प्रत्िक्रमण आभादि तीनोंका क्या स्वरूप है ? तीनों एक साथ हो सकते हैं ? ३२३ 
४१७, मेरे पाप मिथ्या हो जाये ऐसा कहनेसे क्या वे पाप छूट जाते हैं ? ३२६ 
४१८. यदि प्रतिक्रमणसे दोष दूर हो जाते हैं तो फिर बार-बार दोष क्‍यों होते हैं ? ३२६ 
४१९, क्‍या विना भोगे असमयमें भी कर्म निर्जराको प्राप्त हो जाते हैं? ३२७ 
४२०. तपसे कर्म निर्जराको श्राप्त होते हैं यह ठीक है पर यहां तो मैं आत्मामें प्रवर्तता हूँ 

इतना मात्र कहा तो निरजरा कंसे संभव है? ३२७ 
४२१. कर्म और उसके फलसे मेरी आत्मा भिन्‍न है ऐसा कहनेसे क्या अज्ञान चेतना मिट 

जाती है ? ३३१ 
४२२. भावना करने वाला भअपनेमें केवलज्ञान कैसे प्रकट करे? ३३१ 
४२३. यदि स्वेच्छासे यह हो सकता तो क्यों अज्ञानी रहता ? ३३१ 
४२४. जब कर्मोदय ज्ञानीके भी है तव वह कर्मफल चेतनासे भिन्‍न कैसे कहा जाय ? ३३१ 
४२५, पाश्व॑ंनाथ भगवान्‌ तो महान थे वे ऐसा कर सके । १र सामान्य जन भी कर सकता 

है क्या ? ३१२ 
४२६. रत्नत्रय स्वरूप मोक्षमार्ग माना है तव यहां ज्ञानमात्रसे मुक्ति केसे कही ? ३३५ 
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४२७, आत्मा अनादिसे ही ज्ञानानंदस्वरूप है उसे प्राप्त क्या करना है ? ३३९ 
४२८, जब आत्मा अपना स्वरूप नहीं छोड़ती तब परसंगसे भी क्या हानि ? ३४० 
४२९. जब बाह्य वेष मोक्षमार्गमें अकिचित्कर हैं तो साधु दिगम्बर वेष क्‍यों धारण करते हैं ? ३४० 
४३०, दिगम्व॒र वेष जब कोई वेष ही नहीं तब उसके ममत्वका क्‍यों निषेध है ? ३४० 
४३१. दिगम्बर वेषका अहंकार मिथ्या कल्पना ही है, उसका क्या निषेध ? ३४० 
४३२. जब दिगम्बरता कुछ अपनेमें है ही नहीं तो अहंकार कैसा ? यदि उसका अहंकार है 

तो वह वस्तुभूत है ? ३४१ 


स्थाह्ाद अधिकार 
४३३, ज्ेयके आधार पर ज्ञान है अतः ज्ञान ज्ञेयसे अलग स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं रखता ? ३४६ 
४३४. लिविकल्प समाधिगत साधुके ज्ञानसे सभी ज्ञेय बाहिर रहते हैं यदि न माना जाय 


तो निविकल्पता से रहेगी ? ३४७ 
४३५. आत्मा अय्य ज्ञात्माओंका ज्ञेय है, स्वयंके ज्ञानका ज्ञेय नहीं ? ३४७ 
४३६. दीपक क्या स्वको जानता है कि मैं दीपक हूँ ? तब दृष्टान्त केसा ? ३४७ 
४३७, अद्वेतवाद क्या आप स्वीकार करते हैं तब तो सभी अद्वेतवाद प्रमाण है ? ३४७ 
४३८. जब ज्ञान है तो ज्ञेय हैं, अतः सबको ज्ञानरूप मानना चाहिए अद्वेतवाद ही सत्य है ? ३४९ 
४१३९, ज्ञानमें ज्ञेयाकार पराश्रित हैं अतः वे ज्ञानके लिए कलड्ूू है, स्वभाव नहीं ? ३५१ 
४४०, यदि विविध ज्ञेयाकार परिणमन ज्ञानका स्वरूप है तब निविकल्प समाधिका उपदेश 

क्‍यों? ३५२ 
४४१. ज्ञानकी विशुद्धता केवल स्वज्ञेय मात्र जाननेमें है तब केवलीका ज्ञान भी ऐसा ही 

होना चाहिए ? | रे५२ 
४४२. केवलीका ज्ञान 'केवल' ज्ञान ही है । विविध ज्ञेयाकारता केवछताका विघातक ही है । ३५२ 
४४३, ज्ञानका स्वरूप दर्पण समान स्वच्छ है ज्ञेयाकार होना ज्ञानका विकार है ? ३५६ 


४४४, पक ज्ञानमें आते जाते हैं, वे स्वभाव नहीं हो सकते स्वभाव तो नेकालिक 
होता है ? ः 


५ 

४४५, ज्ञेयाकार ज्ञानमें अनादिसे नहीं थे केवलज्ञान होम्नेपर आये हैं तव अनंतकाल कैसे कर 

रहेंगे ! ३५७ 
४४६. ज्ञानका स्वभाव तो सदा एक सा रहना चाहिए ? | ३५७ 
४४७. प्रनिमित्तक रागादि यदि विकार हैं तब परनिमित्तक ज्ञेय भी ज्ञानके विकार हैं? . ३५७ 
४४८. जय न हो तो ज्ञान किसका ? अतः ज्ञानकी स्थिति ज्ञेयके ही आधीन है। ३५९ 
४४९. पदार्थ हो तो ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान है तब प्रत्यक्ष ज्ञानकी प्रमाणता पराधीन है। ३६० 
४५०. परमें आत्मरूप देखने वाला नष्ट कैसे हैं उसका स्वरूप तो च्रैकालिक है ? ३६१ 
४११. स्वभावकी भूल तो हो सकती है परन्तु स्वभावका नाश नहीं हो सकता ? ३६१ 
४५१. स्वरूप जब अनादिसे था तब उसकी उपलब्धि क्या करना वह तो है ही ? ३६१ 


रे ३. आत्तमामें तो अनन्त गुण हैं तब उसे ज्ञानमात्र क्यों कहा गया ? ३६५ 
रा मुल्य वस्तु लक्ष्य है उसे ही जानना चाहिए । लक्षण द्वारा उसे जाननेका व्यायाम क्‍यों ? ३६६ 
५५. आत्मा और ज्ञान पृथक्‌ नहीं है तब उसमें लक्ष्यलक्षणका भेद क्यों किया ? ३६६ 
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अनेकान्त नीति जैनी नीति हो सकती है पर वही सत्य है यह केसे ? 

जैनी नीति अनिणयात्मक है, दोनों भोर झुकती है, कोई एक निर्णय नहीं देती ? 

दो विरोधी धर्मोंमें समन्वय नहीं हो सकता भत: भनेकान्त काल्पनिक हैं ? 

वस्तुका स्वरूप अनेकान्त पद्धतिमें उलझ जाता है ? 

ज्ञान आत्माका स्वभाव अनादिसे है तब उसके आश्रय करनेका क्‍यों उपदेश हैं ? 

जब जीवकी ज्ञान निधि उसके पास थी, तब वह भूल केसे सकता है ? 

अनेकान्तके आश्रयसे आत्मोपलब्धि जब हो जाती है तब चारित्रकी शत क्‍यों ? 

महान्नत पृण्यभाव है तब उससे शुद्धोपयोगकी प्राप्ति कैसे होगी ? 

यदि मोक्षका हेतु स्वात्मरमण संयमभाव है, तब व्यवहार चारित्र साधन भूत ही है ? 

वाह्यचारित्रका पालन करनेवाला शुभोपयोगी ही रहेगा ? 

वाह्मचारित्र धारण करके भी गृहस्थ अपना उपयोग सम्हाल शुद्धोपयोगी क्‍या नहीं 

बन सकता ? 

यदि कोई गृहस्थ ऐसा करे तो क्‍या बाधा है क्या बाह्य दिगम्बर वेष साधक हैं ? 

क्या साधुको नग्न होना आवश्यक है ? 

गृह रहित साधु ही शुद्धोपयोगी होते हैं तो गृह रहित गृहस्थ तथा पशुपक्षी सभी 

शुद्धोपयोगी बन सकते हैं ? 

क्या दिगम्बरताके साथ साधुताकी व्याप्ति नहीं है ? 

शुद्धोपपोगका फल अनन्त चतुष्टय है तब अविरत सम्यग्दुष्टि भी उसे प्राप्त कर 
सकेगा, उसे शुद्धोपयोग तो है. ? 

यदि उसे वस्तुतः शुद्धोपयोग नहीं है तो क्या उपचारमात्र है ? 

पंचमसे दशम गुणस्थान तक कौनसा शुद्धोपयोग है ? 

चतुर्थादि गुणस्थानोंमें लक्ष्य शुद्ध पर है, या कुछ शुद्धता भी है ? 

शास्त्रोंमें शुद्धोपयोग श्रेणीयत साधुओंमें ही बताया है अतः आपकी व्यवस्था केसे 

सुसंगत है ? 

श्रेणीमें अशुद्धिपुवंक राग है तो क्या वहाँ भी अज्ञानभाव है? 

स्याह्वाद्‌ अनेकनयात्मक है तब निविकल्प होनेकी बात तो स्याह्मादका तिरस्कार है ? 
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उसी प्रकार 

वे नि्बंन्ध 

सुधा कुतः स्यात्‌ 
इस अर्थ 

देखकर 

जीव का स्वभाव 
प्रकृद्धि 
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छुद्ध 


विजय करने से 

शरीर के 

स्वादं 

सएषः 

क्रियाओं 

तथा 

ज्ञानाश्रय 

दोनों अस्थायी भाव 
जे 

ज्ञानी पुरुष को 

तत्‌ कुतः 

स्वरमण पर ही 

अतः इसे 


तथा 

पहिलवान्‌ को 

भी क्या जीव 

निज को 

आपको अपने परिणामों के अनुसार 
निष्कर्ष के 

परिणमन न होनेपर 

( चिकीर्षवः ) 

आयु 

किन्तु तू तेरा 

सर्वज्ञ के 

निमित्त जन्म रागादि का 
परमानन्दसरस 

एकरूप 

संचेतव करने वाला 
जेसे ज्ञान भिन्‍न है उसी प्रकार 
वे निर्वन्ध हैं 

सुधाकुटः स्यात 

इसका अर्थ 

मानकर 

जीव स्वभाव दृष्टि से 
प्रकृति 


यश पक जम सो आय 
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